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भुमिका 


अपने विश्वविद्यालय के हिन्दी परिषद्‌ प्रकाशन की ओर से “हिन्दी काव्य 
में प्रतीकवाद का विकास ( १६००-१६४० )? प्रकाशित करते हुए मुझे हार्दिक 
प्रसन्नता ओर संतोष का अनुभव हो रहा है। हिन्दी-परिषद्‌ प्रकाशन सदैव से 
ऐसे ग्रन्थों के प्रकाशन के लिए अग्रसर होता रहा है जिनसे हिन्दी साहित्य 
की सीमाओं का विस्तार हो और अनुसंधान द्वारा ऐसे नवीन तथ्यों की खोज 
हो जिनकी ओर समीक्षकों और विद्याथियों का ध्यान आकृष्ट हो सके | मुक्ते 
यह कहने में संकोच नही है कि प्रस्तुत ग्रन्थ इस महत्त्वपूर्ण दिशा की ओर 
संकेत करता है । 

इस ग्रन्थ के लेखक डॉ० वीरेन्द्र सिह हैं जो मेरे प्रिय छात्र रहे हैं। इन्होंने 
अपने अ्रनुसधान में जिस समीक्षात्मक दृष्टि और मौलिक विवेचन का परिचय 
दिया है, वह मुझे संतोषकर हुआ है। मैने जिस संदर्भ में उन्हें संकेत दिया, 
उसी की ओर ये अ्रविरत परिश्रम से अग्रसर हुए और उन्होने थोड़े समय में 
अधिक से अधिक कार्य करने की क्षमता प्रदर्शित की। विश्वविद्यालय ने भी 
उनके इस ग्रन्थ पर डी० फ़िलू ० की उपाधि ग्रदान की । 

जहाँ तक ग्रन्थ के विषय का सम्बन्ध है, मेरे विचार से, लेखक ने प्रतीक 
का सीमित अर्थ नहीं लिया, प्रत्युत उसे एक व्यापक परिप्रेक्ष्य में हृदयंगम 
करने का प्रयत्न किया है। सूछुम दृष्टि से देखा जाय तो इस प्रबन्ध सें 
प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति को अन्य ज्ञान-न्षेत्रों के प्रकाश में काव्य की भावभूमसि 
पर देखने का प्रयत्न॒ किया गया है। यह अपने में एक नवीन दिशा-संकेत 
है। यह सत्य है कि प्रतीक-सजन कला पक्त को लेकर अग्रसर होता है और 
उस कला में समस्त चिवन तथा भावना का सकेत एक व्यष्टि? में केन्द्रीभूत 
हो जाता है । रूपक की भाषा में कहें तो उस कला में समस्त रात्रि का संक्त 
एक तारकविन्दु में अथवा समस्त उपवन का संकेत एक पुष्प में परिलछ्धित 
होता है | लेखक ने अपने प्रत्नन्ध में प्रतीक के कलात्मक एवं दाशंनिक पर्ों 
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का समुचित समन्वय करने का जो यत्न किया है, वह भक्ति-काल तथा 
ब्कायावादी काव्य के सुन्दरतम रूप का चित्र प्रस्तुत करता है। यही नहीं, 
प्रतीक-दर्शन का जो बहुमुखी विकास कृष्णकथा, रामकथा तथा सूफी प्रेम- 
कथाओ में लक्षित होता है, वह लेखक के विवेचन से एक नवीन तथ्यनिरूपण 
की ओर संकेत करता है, साथ ही साथ अनेक श्रांतियों का निराकरण करने 


में भी सफल होता है । 


लेखक के विवेचन में एक अन्य तथ्य यह भी लक्षित होता है कि उसने 
भास्तीय प्रतीक-विद्या के अन्तराल में प्रवेश करने का प्रयत्न किया है । 
इसका यह अर्थ नहीं है कि उसने पाश्चात्य घारणाओं की अवहेलना की 
है। यदि में यह कहूँ कि लेखक ने स्थान स्थान पर पाश्चात्य प्रतीक-धारणाओं 
को भारतीय प्रतीक-विद्या की विशाल भावभूमि के अन्तगंत ही समाहित 
करने का प्रयत्न किया है, तो अत्युक्ति न होगी | उसकी सैट्टातिक रूपरेखा 
प्रथम तीन अध्यायों में तथा व्यावहारिक रुपरेखा अन्य अध्यायों में 
स्फ्टता के साथ प्रस्तुत को गई है| लेखक ने उपनिपदों के आधार पर अपनी 
प्रती ऊ-धारणा का जो स्वरूप स्पष्ट किया है, वह नितांत भारतीय चितन पर 
आधारित है | सम्पूर्ण प्रबन्ध में लेखक की अपनी दृष्टि प्रमुख है, यह दूसरी 
बात है कि उस दृष्टि पर अनेक पाश्चात्य तथा पौर्वात्य विचारकों का प्रभाव 
यदा कदा लक्षित हो। मैं ऐसा समभता हूँ कि यदि लेखक ने वेदों का स्वयं 
अध्ययन किया होता, तो कदाचित्‌ वह प्रतीक-दशोन को और भी व्यापक 
रुप दे सकता | मुझे आशा है लेखक अपने भविष्य के अध्ययन में इस दिशा 
की ओर विशेष प्रयत्नशील हो सकेगा । लेखक ने अपने विवेचन में वैज्ञानिक 
तक-विधि तथा विवेचन प्रणाली को अपनाते हुए. उसके साहित्यिक सौन्दर्य 
को धूमिल नहीं होने दिया है, उसने उस सौन्दर्य को और भी व्यापक प्रृष्ठभूमि 
ग्रदान की है। हिन्दी में प्रतीक पर यह कार्य, मेरे विचार से, पहला कार्य है 
जो एक वैजशञनिक रीति से सम्पन्न हुआ है । 

आशा है, शिक्षा और साहित्य के ज्षेत्र में इस ग्रन्थ का उचित मूल्यांकन 
होगा | 


प्रयाग विश्वविद्यलय --रामकुमार बर्मा 
१४-१२-६४ अध्यक्ष, हिन्दी विभाग 


आक्कथन 


जीवन के विशाल प्रांगण में अनेकानेक क्षेत्रों का समावेश एक सत्य है |- 
विश्व एवं जीवन का सत्य! ज्ञान! के अनेक गतिशील आयामों से मुखरित 
होता है | इसी शान? को एक सुसम्बद्ध रूप में बॉधने का कार्य 'प्रतीक' ही 
करते हैं। मेरे सम्पूर्ण शोध-प्रबंध का मूल प्रेरणा-खोत प्रतीक की इसी भाव- 
भूमि को लेकर काव्य की रसानुभूति को सम्मुख रखता है | मैने भरसक यही 
प्रयत्न किया है कि काव्य के विशाल्षेत्र में ज्ञान! एवं अनुभूति का प्रतीक- 
परक विश्लेषण एवं संश्लेषण करने में समर्थ हो सके | इसी दृष्टि से मैने 
उपनिषदो, वेदों तथा पुराणों के प्रतीक-दर्शन का आख्यान करने का प्रयत्न 
किया है । सम्पूर्ण भारतीय साहित्य ( धार्मिक मी ) का मूल प्रेरणा-खोत 
हमारा वेदिक वाडमय है जिसने हिन्दू चितन को एक गतिशीलता प्रदान 
की है | उपनिषद्‌-साहित्य के अध्ययन से मुझे ऐसा प्रतीत हुआ कि हमारा 
“धप्रतीक-दशन”? कितना विशाल एवं चितनप्रधान है जिसमें ज्ञानः की 
विशालता अनेक दिशाओं की ओर गतिशीत है, केवल उसके हृदयंगम की 
आवश्यकता है । उस सागर) से मैं केवल कुछ बूदों' को ही अहण कर पाया 
हूँ जिसके आधार पर मैंने इस प्रबंध की आधारशिला प्रस्तुत की है | सत्य में, 
पूज्य डॉ० रामकुमार वर्मा का एक हल्का सा संकेत मुझे इस ओर प्रेरित करने 
में समर्थ हुआ | इसके अतिरिक्त मैंने स्वयं अपने दृष्टिकोण का यदा-कदा 
आश्रय भी लिया है और मौलिकता को बनाये रखने के लिए, पूरा प्रयत्न 
किया है । महर्षि अरविंद तथा अरबन के विचारों ने भी मेरी अनेक प्रतीका- 
त्मक घारणाओं की भूमि प्रस्तुत की है जो संत, राम तथा कृष्ण काव्यों में 
मुखर हो सकी है । 


इस प्रकार, हिन्दी काव्य के प्रतीक-दर्शन को मैंने केवल भावना तथा 
कल्पना के आयामों से ही देखने का प्रयत्न नहीं किया है, परन्तु उसे आध्या- 
त्मिक मनोविज्ञान, विकासवाद तथा आधुनिक वैज्ञानिक दर्शन के प्रकाश में 
भी देखने का प्रयत्न किया है। रामकथा, ऋष्ण-लीलाएँ तथा सूफी प्रेमाख्यानों 
को मानवीय ज्ञान! के विभिन्न स्तरों से पर्यवेज्षण करने पर उसके प्रति 
अनेक आन्तियों का निवारण भी सम्भव हो सका है जो प्रबंध में पूर्ण 
विस्तार से विवेचित है। इस दृष्टिकोण का ग्रसार मैंने छायावादी काल तक 
निभाने का प्रयत्न किया है। इस दिशा में मुझे श्री देवदत्त शास्त्री से सहायता 
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मिली है, जिनके प्रति मैं पूर्ण आमारी हूँ | “कल्याण” की पुरानी फ़ाइलों तथा 
_मंडारकर रिसर्च इन्स्टीव्यू के जनलो ने भी मेरे विवेचन की आधार-भूमियाँ 
निश्चित की है | 
इस दृष्टिकोण के अतिरिक्त मैंने भाषागत प्रतीक-दर्शन का भी 
यथोचित समन्वय अपने विवेचन में प्रसंगानुसार किया है। इसका कारण 
यही है कि शब्द का अर्थ-वैविध्य भी उसे कभी-कभी प्रतीक की श्रेणी तक 
पहुँचा देता है, ओर अपरोक्ष रूप से प्रत्येक शब्द ही प्रतीक का रूप होता है । 
यमक, श्लेष, रूपकातिशयोक्ति तथा अनेक शब्द-प्रतीकों में शब्द का यही उन्‍नत 
रुप प्राप्त होता है। इस दृष्टिकोण का प्रसार इस प्रबंध में अनुस्यूत प्राप्त होगा । 
भाषागत प्रतीक-दर्शन के अध्ययन तथा अनेक भ्रान्तियों के निवारणाथर् मै 
डा[० हरदेव बाहरी का भी आमभारी हूँ जिन्होंने मुझे इस दिशा में विशेष 
सहायता प्रदान की है | प्रथम तीन अध्यायों के प्रतीकबादी दर्शन के विवेचन 
में मुके ड[० धर्मवीर भारती ने अनेक सुंदर पुस्तकों की ओर निर्देश किया था 
जिनके द्वारा मैं प्रतीक-दर्शन के विशाल क्षेत्र को हृदयंगम कर सका | 
ऑँग्रेज़ी तथा फ्रासीसी प्रतीकवादी काव्य के अध्ययन में मुझे श्री ज्योतिस्वरूप 
सक्सेना से विशेष सहायता मिली, जिन्होंने पाश्चात्य साहित्य के अनेक 
आयामों का उद्घाटन किया | इन सब निदशों ने मुझे मार्ग! का अन्वेषी 
बनाया । पूज्य डॉ० रामकुमार वर्मा का यह कथन बरबस मेरे मानस-पटल पर 
उभर आता है कि शोध छात्र को मार्ग” भर दिखाया जा सकता है, उस मार्ग 
पर चलना उसका कार्य है। मार्ग पर गतिवान होने की “शक्ति! पूज्य डॉक्टर 
साहब की ही प्रेरणा है जिनका सम्बल पाकर मैं इस महत्‌ कार्य को कम से 
कम समय में पूर्ण कर सका । डॉक्टर साहब की ही प्रेरणा मेरे समस्त मान- 
सिक एवं बौद्धिक अभियानों में अन्तभृत रही है | कदाचित्‌ हम छात्रों के 
लिए ही उन्होंने 'एकलव्य का आदश” सम्मुख रखा है। मुझ अकिचन 
“एकलव्य! के पास है ही क्‍या कि मैं 'कुछ' अपित कर सके ! केवल साधना, 
श्रद्धा एवं यह अकथ श्रम का एक कृत! जो उन्हीं का वरदान है, उन्हीं को 
समर्पित है। 
प्रबन्ध का कलेवर अवश्य बढ़ यया है । मैंने उसे, जहाँ तक हो सका है, 
कम भी किया है और उसका, जो रूप आपके सामने है, वह मूल शोध-प्रबंध 
का संशोधित रूप है । मैंने पूरे प्रबन्ध में व्यर्थ के विस्तार को भरसक कम किया 
है ओर जो विचार आवश्यक हैं उन्हें ही प्रबन्ध में स्थान दिया है । 
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इस प्रबन्ध के विस्तार का मूल कारण विषय का लम्बा काल ( १६००- 
१६४० ) है, जिसे पूरे प्रयत्न से संक्षेप में ही रखा गया है। डॉ० रामकुमार 
वर्मा ने मुझ पर उपर्युक्त काल पर शोध-कार्य करने का भार प्रदान किया, और 
फिर विश्वविद्यालय से मुझे यह लम्बा काल भी प्राप्त हुआ | अतः जिन 
परीक्षकों ने भक्तिकाल तथा रीतिकाल को और आधुनिक काल को, अलग 
अलग अनुसंधान के विषय बनाने का सुझाव रखा है, उसके न होने का मुख्य 
उपयुक्त कारण भी है। परनन्‍्त जहाँ तक इन कालों के प्रतीकों के स्वरूप! 
का प्रश्न है, उसका मैंने स्पष्ठतया विवेचन किया है--भेद तथा समानता 
दोनों ही दृष्टियों से | इसके साथ विभिन्न कालों के प्रतीकवाद का सापेक्षिक 
महत्व एवं उनका विकास भी दिखाया गया है। प्रबन्ध के उपसंहार” में इस 
विषय का पूर्ण विवेचन किया गया है। फिर भी, मैं यह दावा नहीं कर 
सकता हूँ कि इसमें न्यूनताएँ नहीं है और मुझे विश्वास है कि पाठक तथा 
समीक्षुक मेरे इस प्रयास का उचित मूल्य ऑकेगे | 

अन्त में, में इलाहाबाद पब्लिक लाइब्रेरी के श्री वर्मा जी और हिंन्दी 
साहित्य सम्मेलन के श्री विश्वनाथ का भी इतज्ञ हूँ, जिन्होंने अप्राप्य पुस्तकों 
का प्रबन्ध किया और मेरा मार्ग प्रशस्त किया । 


प्रयाग --वीरेन्द्र सिंह 
१ द्सिम्बर, १६६४ 
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भथस अध्याय 


प्रतीक का उद्गम और विकास 


( क ) प्रतीक का उद्गम 


प्रतीक का उद्गम मानव-मन का एक अमियान है | प्रतीक केवल कल्पना 
की ही उन्मुक्त उड़ान नहीं है। उसके पीछे अनुभव के नित्य नूतन संयोग की 
प्रगति रेखा है । विकासवादी सिद्धान्त यह सिद्ध करता है कि जैव और अजैव 
( आरगैनिक एएड इनआरगैनिक ) जगत्‌ के बीच शल्य नहीं है, पर उनसें 
अन्योन्य संबंध है | मेरे विचार से प्रतीक का उद्गम एवं विकास जड़ और 
जीव की &ंखला को एक क्रमागत रूप में सामने रखता है। प्रतीकों की 
पृष्ठभूमि में अजैव जगत्‌ का स्पन्दन है और जैव जगत्‌ की चेतना । अतः 
प्रतीक के विकास को समझने के लिए आदि्मानव की आश्चर्य-मावना, उसके 
अंधविश्वास, उसकी तांत्रिक रीतियाँ अथवा उसकी संदेहात्मक-मय-मिश्रित 
प्रबृत्ति को समझना आवश्यक है। 


उद्गम-सिद्धान्त 

अआदिमानव, विकास क्रम की वह कड़ी है जिसके अवशेष चिह्न अब भी 
हमें अफ्रीका ( नीगरों ), अमरीका ( रेड इडियन ), भारत ( नागा व मुंडा ) 
आदि देशो में बिखरे हुए मिल जाते हैं। इन आदिम जातियों में अनेक ऐसे 
चिह्न अथवा प्रथाएँ मिल जाती हैं जिनका यदि विश्लेषण किया जाय तो 
उनके द्वारा आज के कुछ प्रतीकों का कहीं हल्का-ला और कही गहरा-सा रूप 
अवश्य मिल जायगा । इसका यह अर्थ नही है कि हमारी समस्त चिन्ता-घारा 
के प्रतीकों का आदिलखोत केवल इन्ही आदिमानवीय अंधविश्वासों एवं रीतियों 
में समाहित है। परन्तु इससे भी इन्कार नही किया जा सकता है कि इन 
आदि परंपराओं, प्रथाओं एवं अंधविश्वासों के पीछे एक सबल मानसिक 
पृष्ठभूमि है। 


२ हिन्दी-काव्य सें प्रतीकवाद का विकास 


१, जड़ात्मवादी सिद्धान्त ( 0747078080८ 76०7 ) 


मानव का आदिम इतिहास यह स्पष्ट करता है कि उसमे मानसिक चेतना 
अत्यन्त निम्न स्तर पर थी | उस समय उसकी आश्चरय-मावना ने_प्रकृति- 
पदार्थों एवं घटनाओं के प्रति एक अन्वेषण की भावना का सूत्रपात किया । 
इस प्रवृत्ति का ग्रथम विकास उस आदितम रूप मे ग्राप्त होता है, जब मानव- 
सन ने अपनी चेतना एवं क्रियाओं का आरोप प्रकृति-पदार्थों एवं घटनाओं 
पर करना आरम्म किया। इसी से फ्रेजर, स्पेन्सर आदि विद्वानों का मत है 
कि प्रतीक का आदितम लोत आदिमानवीय अन्वेबण प्रवृत्ति ही है । 

आदिमानवीय अंधविश्वासों के अन्तराल में यह सामान्य प्रवृत्ति थी 
कि वे अपने अ्रव्यक्त अंधविश्वासों को व्यक्त चेतनयुक्त रूप प्रदान कर देते 
यथे। दूसरे शब्दों में, वे अपनी प्राण-चेवना को प्रकृति में ही स्पंदित देखते 
थे | यदि सूदम रूप से देखा जाय तो यह प्रवृत्ति समस्त धार्मिक एवं पौरा- 
शिक् प्रतीकों के अंतराल मे व्याप्त प्रतीत होती है । 

सानसिक विकास की दृष्टि से आदिमानव की स्थिति सामान्यतः भाव- 
मूलक ही थी। फ्रेजर ने अपने अत्यन्त खोजपूर्ण अंथ गोल्डन बाउ' में ऐसी 
अनेक मानवीय प्रथाओं अ्रथवा विचारों का विश्लेषण प्रस्तुत किया है जो 
आदिमानव की प्रतीक-सजन की क्रिया की ओर स्पष्ट सकेत करते हैं।' उन्होंने 
अम्निश्ननुष्छानों, इक्ष-प्रथात्रों एवं पशु-पूजा ( टोग्म ) की अनेक विधियों का 
जो विश्लेषण किया है, उस पर हम अग्नि व बच्ध प्रतीकों के अन्तर्गत विचार 
करेगे । इसी आदिम भावना को प्रो० वाइट्हेड ने अंध-मावना? ( ब्लाइंड 
इमोशन ) की संज्ञा दी है।* परन्तु इस अंध-भावना को 'हेय! दृष्टि से 
देखना उचित नहीं है, पर उसके ग्रति एक सहानुभूति की भावना का रखना 
अपेक्तित है | 

इन अंधग्रथाओं ने आदिमानव की जिज्ञासा भावना को एक नवीन दिशा 
की ओर उन्मुख किया | इस दिशा में मानवीकरण की प्रक्रिया पर ही बल नही 
दिया, पर उस प्रक्रिया में एक तात्रिक शक्ति का ( ४०८४० ८] 0:26 ) 

आरोप किया । इस शक्ति-मावना में भय की, आश्चर्य की एवं पवितन्रता की 





१--गोल्डन बाउ द्वारा फ्रेजर-८ स्टडी इन मैजिक एंड रिलीजन: पुस्तक २, 
भाग १, तथा पुस्तक २, भांग ७, अध्याय २, ३ और ५ । 
२--प्रोसेस एन्‍्ड रियाल्टी द्वारा ए० एन० वाइटहेड, पृ० २४६। 


प्रतीक का उद्गम और विकास डे 


मिश्रित अभिव्यक्ति हुईं जिसने पकृृति-शक्तियों एवं व्यापारों को मानवीय आकार 
प्रदान किया । इस पर धर्म के अनेक देवी-देवताओं की धारणाओं का क्रॉमिक 
विकास लक्षित होता है | 

यह सत्य है कि जड़ात्मवादी सिद्धान्त के प्रकाश में अनेक प्रतीकों का 
आदिखसोत शात होता है, परन्तु यह कहना कि इस सिद्धान्त में ही समस्त 
प्रतीको का उद्गम समाहित है, अत्युक्ति होगी | उदाहरणस्वरूप, हम चिह्नो एवं 
भाषा के प्रतीको के उद्गम को ( शब्दों को ) इस सिद्धान्त के द्वारा नहीं समक् 
सकते हैं | यह ठीक है कि इस आदि स्थिति म॑ भाषा का स्पष्ट प्रारम्भ नही हुआ 
था, परन्तु यह भी मान्य है कि इस आदिम दशा में मी चिह्नों एवं अंग मुद्राओं 
का प्रयोग अवश्य आरम्म हो गया था |! ये आदिम चिह्न एवं मुद्राएँ किसी 
न किसी रूप में अदिमाषा' के प्रचीनतम रूप अवश्य थे। इसके अतिरिक्त 
प्रतीक निर्माण का क्षेत्र अव्यक्त भी है जिसमें दाशनिक तत्व चिंतन, मनोविज्ञन 
एवं विज्ञान के अनेक धारणागत प्रतीकों का स्थान आता है | इन ग्रतीकों का 
उद्गम भी इस सिद्धान्त के द्वारा पूर्णतया हृदयंगम नहीं किया जा सकता है। 
यहाँ पर मन की क्रियाएँ अनुभूतिपरक हो उठती हैं और कल्पना के द्वारा अनेक 
नव प्रतीकों का खुजन शुरू हो जाता है। पर इसका यह अर्थ नही है कि काव्य- 
दर्शनादि में आरोपण क्रिया से उद्भूत प्रतीकों का स्थान ही नहीं होता है । 
उनका भी उन शान-त्षेत्रों में एक महत्त्वपूर्ण स्थान है | 


२, मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त ( ?$ए८४००287९8॥ 7960+%ए ) 


उपयक्त सिद्धान्त की कमी को यह सिद्धान्त पूरा करता है । इस सिद्धांत 
के प्रकाश में हम प्रतीकों के सर्वत्र व्यायक क्षेत्र के उदूगम का आभास पा सकते 
हैं। उनका विचारात्मक एवं तार्किक विकास हमें धामिक ग्रतीकों के रूप 
(पौराणिक भी) में ही दृष्टिगत होता है | मेरे विचार से मनोविज्ञान का व्यापक 
अर्थ लेने पर आदिमानवीय अंधविश्वास एवं चेंतनावादी प्रक्रिया का भी 
स्पष्ट संकेत मिल जाता है। मानसिक विकास का इतिहास यह सिद्ध करता 
है कि मानव-मन सदैव से जटिल प्रक्रियाओं को सामान्य संगठित विचारों के 
रूप में अहण करता है । इसी प्रक्रिया के फलस्वरूप अनुभव ने, धूमिल 
विचारात्मक प्रवृत्ति का सहारा लेकर, प्रतीकों का सजन आरम्भ किया। 
विचार की प्रवृत्ति, सत्य रूप में, वह शक्ति है जो प्रतीकों का सजन करती 
१--इस अंश का पूर्ण विवेचन भागे द्वितीय अध्याय में भाषागत प्रतीकवाद के अन्तर्गत 
किया जायगा । 


हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


४ 
है। विचारों का सबसे मुख्य कार्य 'प्रतीकोकरण है! | यह प्रवृत्ति किसी न 
किसी रूप में हमें आदिमानवीय अंधविश्वासों और अनेक तांत्रिक रीतियों 
में प्रात होती है । * 

मनोवेज्ञानिक सिद्धान्त यह भी सिद्ध करता है कि प्रतीकों के उद्गम में 
सामूहिक चेतना का सदेव हाथ रहा है । मानसिक सृजन-शक्ति का उदय समूह 
की प्रक्रिया में होता है। इसी सामूहिक चेतना के दर्शन हमें आदिमानवीय 
प्रतीकों के उदूगम, उनके अनेक अंधविश्वासों, त्यौहारों एवं तांत्रिक रीतियों 
में प्राप्त होते हैं। आदिमानवीय तांजिक रीतियों का लक्ष्य अंधविश्वासीय 
धारणाओं का ग्रतीकात्मक निर्देशन ही था। यही चिहों ( 8875 ) 
के प्रयोग की स्थिति कही जा सकती है। प्रतीक और चिह्न में अंतर है। 
प्रतीक-निर्माण की क्रिया किसी विचार अथवा धारणा पर आश्रित रहती है। 
प्रतीक-स॒जन मन की सूक्म प्रक्रिया है, परन्तु चिह्-प्रयोग मन की वाद्य क्रिया 
है जिससे किसी विशिष्ट धारणा या विचार का दिग्दर्शन नहीं होता है। 
अंगमुद्राएं, चिह् आदि जो तांतिक रीतियों में प्रयुक्त होते हैं वे सब सामान्य 
रूप से चिह्न ही हैं, प्रतीक नहीं--अधिक से अधिक वे प्रतीक-सजन की एक आदिम 
प्रारम्भिक दशा मात्र ही कहे जा सकते हैं | इसी तथ्य की प्रतिध्वनि हमें 
सूसेन के० लेगर के इस कथन में अपरोक्ष रूप से मिलती है--तंत्र! 
(0/9270) एक विधि नही है पर वह भाषा का आदितम रूप ( चिह्न से अर्थ ) 
है | यह उस महान्‌ भौतिक सत्य “अनुष्ठान! ( १ए०५] ) का अंश है जो 
धरम और पुराण की भाषा * है। 

चिह्न का प्रयोग आदिमानव की एक मानसिक आवश्यकता थी। ये चिह् 
जानवरों द्वारा प्रयुक्त चिह्लों से सर्वथा भिन्न हैं। मानव नामधारी प्राणी जीव- 
धारियों की तरह चिह्ों का प्रयोग केवल संकेत के लिए. ही नही करता ' है, 
पर किसी भाव या विश्वास को प्रदर्शित करने के लिए भी करता है। जब ये 
चिह किसी विचार, भाव य। धारणा की अभिव्यक्ति करते हैं, तब वे विचारवाहक 
“अतीक की श्रेणी तक पहुँच जाते है । 
ससन्‍वय 


इस सिद्धान्त का विस्तार एक अन्य भूमि पर भी दृष्टिगत होता है जो अचेतन 
एवं चेतन मानसिक ग्रक्रियाओं के स्तरों का उद्घाव्न करता है। परन्तु यहीं 

१--द नेचुरल हिस्ट्री आफ माइंड द्वारा रिची, पृ० २७८ | 

२--फिलासफी इन ए न्यू की द्वारा सुसेन के० लेगर, पृ० ४० । 


प्रतीक का उद्गम और विकास पर 


प्र प्रतीक के उद्गम ख्ोत कातो पूर्ण रूप ग्राम हो जाता है पर उसके भावी 
विकास के लिए यह मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त कार्य नहीं कर सकता है। भारतीय 
दर्शन में मन” से भी महान्‌ आत्मा है जिसका पूर्ण विवेचन हम मनोवेज्ञानिक 
प्रतीकवाद के अंतर्गत करेंगे । अतः यह सिद्धान्त आत्मा (प्राण) की गहन 
प्रक्रियाओं का समन्वय न कर सकने के कारण, प्रतीक-निर्माण की उस भावभूमि 
का विश्लेषण नहीं कर सकता है जो आत्मिक है | अतः मानव-मन के सर्वागपूर्ण 
प्रतीकीकरण का क्षेत्र मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त से पूरी तौर पर हृदयंगम नहीं 
किया जा सकता है । परन्तु जहाँ तक प्रतीक के उद्गम का प्रश्न है, मनोवेशानिक 
सिद्धान्त पूर्णतया मान्य है, क्योंकि उसमें हमें जड़ात्मवादी सिद्धान्त का जो सबसे 
कमजोर पक्ष था ( भाषा के प्रतीकों का ) उसका उसमें उचित स्थान प्राप्त होता है। 
जड़ात्मवादी सिद्धांत में आरोपण क्रिया एक भय एवं आश्चर्य भावना से' समन्वित 
क्रिया है जब कि इस सिद्धान्त में वह मानव मन की चेतना का एक प्रसार ही शञात 
होता है। मन की इसी विस्तृत परिधि को ध्यान में रख कर भारतीय मनीषी 
ने उसे दिव' की संज्ञा दी है जो समस्त इंद्रियों तथा वृत्तियों को समाहित किये 
हुए. है | प्रश्नोपनिषद्‌ प्रश्न ४ में कहा गया है--तस्मे स होवाच । यथा गार्स्व 
मरीचयोज5्कस्यास्त गच्छुतः सर्वा एवस्मिंस्तेजोमएडल एकीमवंति | ताः पुनः 
पुनरुदयतः प्रचरन्त्वेवं ह वे तत्सर्व॑ परे देवे मनस्येकीमवति' ।? अर्थात्‌ तब उससे 
उसने ( आचार्य ने ) कहा हे सौम्य! ! जिस प्रकार सूर्य के अस्त होने पर सम्पूर्ण 
किरणें उस तेजोमंडल में ही एकत्रित हो जावी हैं और उसका उदय होने पर 
फिर फैल जाती हैं, इसी प्रकार वे सब इंद्रिया परमदेव मन में एकीमाव 
को प्राप्त हो जाती हैं ।! अतः मन की गतिशीलता जड़ और५्चेतन में समान रूप 
से गतिशील होती है। मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त जड़ में भी चेतना के दर्शन 
करता है | वह अपने अंदर उन समस्त क्रियाओं को अंतर्हिंत किए. हुए है जो 
प्रतीक-स्‌जन में योग प्रदान करते हैं । 
अग्नि-प्रतीक एवं वृक्ष-पतीक 

इन दोनों सिद्धान्तों के मनोवैज्ञानिक विकास-क्रम में हम अश्नि-प्रतीक एवं 
वृक्षु-प्रतीक के उद्गम एवं विस्तार पर विचार कर सकते हैं । प्रकृति की शक्तियों 
की ( यथा जल, पवन, बवंडर ) सप्राण रूप सें देखने के अन्तराल में और 
ऋतुओं के परिवर्तन में अनेक वाह्य तांत्रिक आचारों के करने से यह समझता 
जाता था कि इन रीतियों और आचारों से प्रकृति की भयावह शक्तियों को 

१--प्रश्नोपनिषद्‌, प्रश्न ४, ए० ६० ( उप० भा० खंड १ )। 


धर हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


प्रसन्न किया जा सकता है| मानसिक विकास की दृष्टि से इन अंधविश्वासों 
का महत्व सामान्यतः सभी ग्रतीकों के उद्गम में समान रूप से दृष्णिगित 


होता है । 


अगि जो एक भौतिक ग्रक्रिया का फल है, आदिमानव उसे इस प्राकृतिक 

रुप सें न देख सका | उसका मानसिक जगत्‌ इतना विकसित नहीं था कि 
वह अग्नि को भौतिक रूप में ले सकने में समर्थ होता | इसी से उसने उसे 
आदि भौतिक “रहस्य' के रूप में देखा | इस स्थिति में आदिमानव के मानसिक 
विकास का भी रूप मिल जाता है जो अत्यन्त संदेहात्मक एवं भयमिश्रित 
तथ्य पर आधारित है | भय या अन्य विकारों की प्रवृत्ति, जो उपचेतना में 
प्रसुत रहती है, वह किसी न किसी रूप में जाश्त हो, चेतना के स्तर को स्पर्श 
करती है । इस प्रकार अमिव्यक्ति का रूप सामने आता है। यह अभिव्यक्ति 
की क्रिया अनेक ग्रतीकों अथवा रूपों ( 770£778 ) को जन्म देती है | जब 
अमर का शक्ति रूप उपचेतना के पास से छूट कर चेतना के स्तर पर आया 
तब उसने अनेक अन्धविश्वासों द्वारा अपमी विचारात्मक प्रज्नत्ति का धुंधला 
सा परिचय दिया । अस्तु, आदिमानव के मस्तिष्क में सबसे प्रथम यह विश्वास 
धर कर गया कि अश्नि में सजनात्मक शक्ति है। फ्रेजर ने इस अन्धविश्वास 
के उदय का एक आश्चर्यजनक कारण बताया है | उसका मत है कि अनेक 
आदिम जातियो में अ्रश्मि की उत्पत्ति के लिए “अग्नि-द्विल! की प्रथा प्रचलित 
- थी। इस प्रथा ने आदिमानव को यह विश्वास प्रदान किया कि अग्नि की 
उत्पत्ति एक प्रकार से अग्नि-लकड़ियों की देन है। तदनुसार उनकी अविकसित 

बुद्धि ने यह तक उपस्थित किया कि अग्नि-लकड़ियों का आपस में रगड़ना जिस 

प्रकार अग्नि जेसी महान्‌ शक्ति की उत्पत्ति कर सकता है, उसी प्रकार अग्नि की 

कृपा से मनुष्य संतान ग्रात्त करने मे भी सफल हो सकता है |) अतः अभि- 

ड्रिल में जिन दो लकड़ियों का प्रयोग होता है, उनको उन्होंने ज्ली और पुरुष 

के प्रतीक रूप सें स्वीकार किया | उनके परस्पर संघ्षण को यौन प्रक्रिया का 

सूचक माना । हिन्दुओं में इन दोनों लकड़ियों को क्रमशः उर्वशी और पुरुरवा 

की संज्ञा दी गई | यहाँ से योन प्रतीकों का भी संकेत ग्राप्त होने लगता है । 

यही से अ्मि का प्रतीकात्मक रूप स्पष्ट होने लगता है। आगे चलकर अग्नि 

की उत्पत्तिकारिणी शक्ति के अनेक उदाहरुण हमें सभी धर्मों के कर्मकारडों में 


१--द गोल्डन बाउ--४ स्टडी इन मैजिक एंड रिलीजन--द्वारा सर जे० जी० फ्रेज़र, 
भाग १ पुस्तक २। 


प्रतीक का उद्गम और विकास ७ 


प्राप्त होते हैं| इस अन्धविश्वास के अन्तराल में आदिमानवीय विचारधारा 
का एक असष्ट रुप प्राप्त होता है जो आगे चल कर अश्ि के सजनात्मक एवं 
विध्वंसात्मक रूपों में अधिक स्पष्ट हो सका | 

अनेक आदिजातियों में जैसे अफ्रीकी, ऐशियाई एवं योरोपीय जातियों 
में अभि-त्योहारों' (#/०-०८४४४ए०)४ ) के मनाने की अथा थी। 
इस प्रथा का एक उ्ेश्य यह भी था कि दम्पति स्वस्थ संतान लाभ 
कर सकें और प्रजनन-क्रिया को अधिक सरलता के साभ्र सम्पन्न कर सके | 
परन्तु इन आदिम जातियों में अगि-त्यौहारों के मनाने का एक अन्य लक्ष्य 
भी था, जैसा कि फ्रेजर ने एक स्थान पर स्पष्ट किया है--थे अग्नि त्यौहार, जो 
रविवार को मनाये जाते थे, उनका एक उद्देश्य यह भी था कि वे उन राक्तुस- 
राक्षसियों, भूतात्माओं को नष्ट करने सें सफल हो जो उनकी फसलों अथवा 
शिशुओं की उत्तत्ति में अनेक प्रकार की बाधाएँ डालते हैं ।!! अतः इस 
विपत्ति से बचने के लिए अनेक प्राणियों का बलिदान भी अग्ि में किया जाता 
था | इससे यह समझा जाता था कि उस जीवधारी अथवा मनुष्य के ख्प में 
उस विशिष्ट भूत आत्मा” को जलाया जाता है| अनेक देशों ( यथा फ्रांस 
और जमनी ) में ये त्यौहार ईसुअर के अवसर पर मनाये जाते थे और उनके 
मनाने से यह समझा जाता था कि अग्नि खेतों को उबरा-शक्ति प्रदान करती 
है और घरों को बीमारियों से सुरक्षित रखती है। इस धारणा में अगि की 
पवित्र शक्ति की भी प्रतिध्वनि मिलती है । 


उपयुक्त विवेचन के द्वारा अभि के प्रतीकात्मक रूप का आमास मिलता 
है । इस प्रतीकात्मक विकास से दो बाते स्पष्ट होती है | प्रथम यह कि इन 
त्यौहारों के द्वारा सूर्य की ग्रकाश-शक्ति को सजनात्मक एवं विध्व॑ंसात्मक कायों 
के लिए. उद्बोधित किया जाता था। दूसरे, इन त्योहारों के द्वारा अमि की 
शुद्धात्मक शक्ति की ओर भी संकेत मिलता है । दूसरे शब्दों में अग्नि के प्रतीक 
रूप में पवित्रता, निमलता,; सूजनात्मकता एवं विध्वंसात्मकता की धारणाएँ 
भी सम्मिलित हुई । ० 
हिन्दुओं में अग्नि के प्रतीक रूप का पूरा विकास प्रात होता है। वेदों एवं 
उपनिषदों में अग्नि के प्रति कही हुईं ऋचाएं इसी तथ्य को एक अत्यंत हृदय- 
आही रूप में सामने रखती हैं | भारतीय विवाहों में पति-पत्नी का अग्नि की 
१--गोल्डन बाउ--बाल्डर द ब्यूटीफुल--द्वारा सर जे० जी० फ्र जर, भाग ७ बुस्तक २ 
पृ० ११३ । 


धरे हिन्दी-काव्य सें प्रतीकवाद का विकास 


परिक्रमा करने में यही सत्य दृष्टिगोचर होता है कि दोनों प्राणियों को प्रजनन- 
क्रिया में सहायता मिले, संतान की उत्पतिं हो और उनके विकारों का हास हो । 
अतः वैदिक साहित्य में अगि के मिथुनपरक रूप का संदर प्रतीकार्थ पाणिग्रहण 
तथा अन्य संस्कारों के समय ग्राप्त होता है। वैदिक कर्मकारण्डों एवं प्रथाओं 
में अभि का अत्यधिक महत्व होने के कारण उसमे हवि' देने की जो प्रथा 
है, वह अन्न और अश्नि के परस्पर महत्व की सूचिका है। अन्न की उत्पत्ति 
ताप ( अग्नि ) की समुचित मात्रा में होती है, अतः “हवि” के द्वारा वैदिक 
ऋषियों ने इस वेज्ञानिक तथ्य का प्रतीकात्मक निदेश किया है। यहा पर 
आकर अभि का परम दिव्य! रूप दृष्टिगत होने लगता है। मुण्डकोपनिषद्‌ सें 
अग्नि की सात लपलपाती हुईं जिह्नाओं का जो वर्णन प्राप्त होता है, वह अग्नि 
के उस विकराल एवं सृजनात्मक रूप को सामने रखता है जो “शिव” के तृतीय 
नेत्र का प्रतीक माना जाता है। इन लपलपाती जिह्ाओ ( लपों ) का नामकरण 
किया गया है--- 
(१) काली (२) कराली च (३) मनोजवा च॒ 
(४) सुलोहिता या च (५) सुधूम्रवर्णा । 
(६) स्फुलिंगिनी (७) विश्वरुची च देवी 
लोलायमाना इत सप्त जिला: ।* 

अश्नि-प्रतीक के विकास का समानान्तर रूप हमें बृक्षु प्रतीक के उद्गम में 
भी आप्त होता है। इस उद्गम का प्रथम रूप वृक्ष पूजा की भावना है जो रेड 
इंडियन, आस्ट्रयक ( फिंनलेंड की एक आदिम जाति ) और फीजी जैसी आदिम 
जातियों में प्रात्त होती है। इन आदिम जातियों में वृक्ष को अनेक प्रकार से 
में प्रदान की जाती थी और उससे यह समझा जाता था कि बृत्षों आदि 
वनस्पतियों में भी प्राशधारियों की तरह जीवन-तत्त्व वर्तमान रहता है। अतः 
उन्होंने बृक्षों में जीवीकरण अथवा चेतन का आरोप करना शुरू कर दिया । 
आदितम रूप में, यह तथ्य अंधविश्वास के रूप में ही प्रचलित था। वनस्पति 
जगत्‌ को सप्राण करने की क्रिया और बच्चो के प्रति एक परम भावना? का 
विकास होने से एक अत्यन्त महत्वपूर्ण कदम उठाया गया | वह यह कि वृक्त- 
आत्मा की भावना ने शनैः शनैः वृक्ष देवता की भावना को बल दिया ।* 
इस प्रकार जैसे-जैसे वृक्त-आत्मा की भावना प्रत्येक वृक्ष से अलग होती गयी, 


१--मुण्डकोपनिषद्‌, एृ० ३६ श्लोक ४ ( उपनिषद भाष्य खंड १ )। 
२--गोल्डन बाउ द्वारा फ्र जर, भाग १, पुस्तक २ पृ७ ४५। 


प्रतीक का उद्गम और विकास ६ 


वैसे-वेसे उसने अपना आकार एवं रूप बदलना आरम्म किया और अन्त में 
वह एक मानवीय रूप में “वन देवता” का प्रतीक बन गया। आदि मानव की 
आश्चर्य भावना ने इस दशा में आकर, वृक्ष के प्रति एक रहस्यमय दृष्टिकोण 
का परिचय दिया। उन्होंने वृक्ष के उत्पन्न होने में और मानवीय प्रजनन 
क्रिया में एक धूमिल समानता का अनुमव किया | इसी अंधविश्वास ने वृक्त 
को उ्वरता का प्रतीक बनाया और क्रमशः अनेक आदिम जातियों में यह 
भावना भी दृढ़ होती गई कि स्वस्थ संतान की प्रात्ति में वृक्षों का एक विशिष्ट 
योग है | इसी से अनेक इत्षों एवं पौधों को मिथुनपरक अर्थ भी प्रदान किया 
गया और उनमें एक पवित्रता की भावना का समुचित समन्वय हुआ । हमारे 
यहाँ श्रीफल, ग्रियंगु, तुलसी, अशोक आदि ऐसे ही दक्ष हैं जिन्हे उबरता एवं 
प्रजनन का प्रतीक माना गया है। योस्पीय देशों में मैट्री' को उर्वरता का 
प्रतीक माना गया है जो स्त्रियों एवं पशुओं में उवरता का योगदान करता 
है |! इस तथ्य का संस्कृत साहित्य में वाचक शब्द 'दोहद' है जो मूलतः 
मिथुनपरक है ।* इसी मिथुन की अमिव्यक्ति अनेक पौदों एवं बच्चों के प्रतीकार्थ 
में व्यंजित होती है जिनके कुछ नाम प्रथम ही दिये गये हैं । 


इसी दोहद! की भावना के कारण अनेक आदिम जातियों मे बच्षों के 
यौन सम्बंध पर पविन्र-पाणिग्रहणए' का भी आयोजन प्राप्त होता है । योरुपीय 
देशों ( जैसे फिनलैंड, रूस, फ्रास आदिमें ) ब्याना ( 0872 ) नामक एक 
वृक्ष देवी का वर्णन प्राप्त होता है जो इत्दों के प्रतीक के साथ उ्वरा शक्ति का 
भी प्रतीक मानी जाती है। अपनी उ्वरा-शक्ति को बनाये रखने के हेतु उसे 
एक नर-साथी की भी आवश्यकता पडी जिसे उन जातियों ने वियब्रियस 
( ५१८०।८७ ) की संज्ञा दी ।? इस कृत्रिम विवाह-विधि में अपरोक्ष रूप से, 
अचेतनावस्था में उस विश्वास की प्रविध्वनि प्राप्त होवी है जो मानवीय 
मिथुनरूप का ही अमभिव्यक्तीकरण है । इसी प्रकार हमारे यहाँ तुलसी, जो एक 
देवी का रूप मानी जाती है, उसका वार्षिक विवाह कृष्ण दिव' से सम्पन्न किया 
जाता है ।* इन सभी उदाहरणों से यह तथ्य स्वयं प्रकाशित होता है कि 


१--गोल्ड़न बांउ द्वारा फ्रे जर, भांग १, पुस्तक २ ए० ४५ । 

२--हिन्दी साहित्य का आदिकाल प० २२६ | इस प्रसंग पर पूरा विचार रीतिकाल के 
अंतर्गत होगा, दे० कवि-परिपांटी | 

३--गोल्डन बाउ, भाग १, पृ० १४२ । 

४--इपिक्स, मिथस, लीजेंड्स आफ इंडिया द्वारा पी० थामस, ए० ६०। 


१० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


आशिक." 


आदिम जातियों में मिथुन तथ्य के सत्य का प्रतीकात्मक निदेशन अंधविश्वास 
के रूप में होते हुए भी प्रकृति का एक अनादि सत्य ही था। आगे चलकर 
इसी मिथुन सत्य पर अनेक तात्विक प्रतीकों की अवतारणा हुईं---जैसे पुरुष और 
प्रकृति, ब्रह्मा एवं सरस्वती, वाक्‌ एवं वाणी इत्यादि । 


निष्कर्ष 


प्रतीक के उद्गम-सिद्धान्तों के अनुशीलन से और अग्नि तथा बृक्त-प्रतीकों 
के विवेचन से यह सष्ट होता है कि प्रतीक का उद्गम एक अत्यन्त मनो- 
वेशनिक आदिम प्रक्रिया है । उद्गम-सिद्धान्तों में जड़ात्मवादी सिद्धान्त सत्य 
के एक पक्ष को ही रखता है जबकि मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त मानवीय चेतना 
के पूर्ण रूप का परिचय देता है। भाषा के चिहों तथा अन्य मानवीय शान 
के प्रतीकों का पूरा सन्दर्भ मनौवैज्ञानिक सिद्धात से प्राप्त किया जा सकता है। 
परन्तु प्रतीक-ख॒जन की क्रिया मे मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त अपने अन्दर जडात्मवादी 
सिद्धान्त को भी समेट लेता है। आदिमानवीय अंधविश्वास, उनकी भय- 
मिश्रित आश्चर्यमावना एवं प्रकृति के प्रति एक जिज्ञासा--शन सब तत्चों ने 
सिल कर उनके मानसिक जगत के अविकसित रूप में एक “प्रश्न! उपस्थित 
किया, जो उनके प्रतीक निर्माण को गति दे सका | 


इस मानसिक प्रगति का सुन्दर उदाहरण अदिमानव की अनेक आदिम 
रीतिया हैं जिन्होंने उनके प्रतीकों एवं विचारों को एक स्वरूप प्रदान किया है । वृक्ष 
तथा अश्नि के प्रति उनकी अनेक भावनाएँ” जो अंधविश्वास के समान दृष्टि- 
गत होती हैं, उन्होंने उनकी चेतना” को ही नही पर अनुष्ठानिक एवं पौराणिक 
प्रतीकों को अर्थ प्रदान करने से सहायता दी है। अग्नि की सजनात्मक, शुद्धात्मक 
एवं पवित्रदायिनी शक्ति तथा यौनपरक शक्ति और वृक्ष की सूजन एवं प्रजनन 
शक्तियों ने क्रमशः वृक्ष तथा अग्मि के प्रतीकार्थ की भूमि प्रस्तुत की है। आगे चल 
कर, पुराण, धर्म, साहित्य, कला एवं संस्कृति के प्रतीक-सुजन में इनका एक महत्त्व- 
पूर्ण स्थान हो सका । यही बात सामान्यतः अन्य धार्मिक तथा पौराणिक प्रतीकों 
के बारे में सत्य है । सूह्रम दृष्टि से देखने पर आदिमानव की कल्पना ने यथार्थ 
जगत के एक सत्य” को ही सामने रखा है जो प्रकृति का सत्य है। वह सत्य है 
मिथुन तत्व का | यथार्थ के अंचल से ही, कल्पना एवं अंधविश्वास का सहारा 
लेकर, इन आदिम जातियों ने मानव-मन के प्रथम अभियान का परिचय दिया 


प्रतीक का उद्गस और विकास ११ 


ओर मानवीय शक्तियों को प्रतीक-सजन की ओर उन्मुख किया | प्रतीक का 
उद्गम ही नहीं पर उसका भावी विकास सामान्यतः इन्ही आदिम जातियों की 
देन है, पर इसका यह भी अर्थ नहीं है कि अनेक ज्ञान-क्षेत्रो के नव प्रतीकों का 
उद्गम भी इसी आदिम खोत से जोड़ा जा रुकता है। 


( ख ) प्रतीक का विकास 


?--अनुष्ठानिक ओर पोराखिक 


प्रतीकों के विस्तार एवं विकास का इतिहास अनुष्ठान से पुराण तक की 
विकास-यात्रा का फल है | मानव मन विचारों का केद्ध है। आदिमानवीय 
विचार इतने विकसित नहीं थे कि वे तकयुक्त सत्म! परिणामों की अवतारणा 
कर सकते । परन्तु उनकी इस मानसिक दशा ने अनेक आश्चर्यमय तात्िक 
रीतियों एवं अद्भुत विचारों का प्रणयन किया जो मानव-विकास की आदिम 
स्थिति के द्योतक हैं | इन्हीं रीतियों ओर विचारों ने आगे चलकर मानव-मन 
की वह आधार शिला प्रस्तुत की जो पौराणिक प्रवृत्ति की परिचायिका है। 


अनुछान की पृष्ठभूमि 


जिस प्रकार प्रतीक के उद्गम में आदिमानवीय अंधविश्वास और 
संदेहात्मक-भयमिश्रित॒ प्रवृत्ति का हाथ है, उसी प्रकार तात्रिक आचारों में अनुभव 
के प्रतीकात्मक रूपान्तरिक तथ्य का बहुत बडा हाथ है। अनुमव प्रात करना 
एक मानसिक क्रिया है| यह रूपान्तर की प्रवृत्ति वह अवस्था है जब आदि- 
मानवीय मस्तिष्क एक मानवीय विचारशील मस्तिष्क की दशा में पहुँचता 
है | यह तथ्य स्पष्ट करता है कि तांत्रिक आचारों का चाहे जो भी ध्येय रहा 
हो, पर इतना तो सर्वमान्य है कि इन आचारों का सबसे बड़ा ध्येय अनेक 
विचारों का प्रतीकात्मक निर्देशन ही था | इस दृष्टि से, ये समस्त अनुष्ठानिक 
रीतियाँ मूलतः प्रतीकात्मक ही हैं| अ्र्बन के अनुसार ये अनुष्ठान किसी 
विशिष्ट अ्र्थ की व्यंजना करते हैं जो शब्दों के द्वारा पूर्णरूपेण अभिव्यक्ति 
नहीं प्राप्त कर सकते हैं।* यह प्रतिक्रियाएँ सूसेन के० लेंगर के शब्दो 
में एक प्रकार की प्रत्यावर्तित क्रिया! ( ओवर्ट एक्शन ) हैं जहाँ पर 


१--लेंग्वेज एएड रियलटी द्वारा डब्लू एम० अरबन पृ० ४०१। 


१२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


आदिमानवीय कल्पना का शमन हो जाता है।” यह विकास-परम्परा वाणी 
और भाषा की विकास परम्परा से भी काफी मेल खाती है। तांजिक आचार 


अनुष्ठान के एक आवश्यक अंग हैं। अन्त में इनका उन्नायक रूप हमें 
पौराणिक कथाओं ओर प्रदृत्तियों में प्रात होता है । 


विम्ब ओर प्रतीक | 7722० 200 8ए770! ) 

मन की आदितम क्रिया वाह्म प्रभावों को मानसिक बिम्ब के रूप में 
परिणत करना है। यह विस्ब-गअहण ही प्रतीकों की प्रथण आवश्यक दशा है | 
इस दृष्टि से विम्ब ग्रहण केवल बोधगम्य ( ?८४८८०४४०० ) ही होते 
है और इनकी प्रवृत्ति किसी विचार या धारणा की उद्भावना करना 
नही होता है। इनका कार्य चिह्न के समान ही होता है। दूसरी ओर, 
प्रतीकात्मक क्रिया एक अधिक जटिलि मानसिक क्रिया है जिसमें बोध, विम्ब 
और साथ ही मानसिक साहचर्य का भी हाथ रहता है ।* अतः विम्ब-परहण 
और प्रतीक-सजन मन की अलग-अलग क्रियाएँ नहीं हैं | दोनों का अन्योन्य 
सम्बन्ध है--केवल इस अन्तर के साथ कि विम्ब, मन के धरातल की क्रिया है 
और प्रतीक, मन की अधिक सूह्म और व्यापक प्रक्रिया | भारतीय तत्त्व-चिंतन 
में इसी से मन का कार्य मनन करना है | विम्ब-ग्रहण तो उसी समय होता है 
जब मन वाह्म विषयों की ओर आक्ृष्ट होता है। यह उसकी निजी प्रवृत्ति है 
जैसा कि केनोपनिषद्‌ के निम्न वाक्य से स्पष्ट होता है-- 

35 केनेषितं पतति ग्रेषितं मन; ।* 

“यह मन किसके द्वारा इच्छित एवं प्रेरित होकर अपने विषयों में|गिरता 
है ।! आगे चलकर भाधष्यकार शंकर ने स्पष्ट ही कहा है कि मन खतंत्र है 
और वह स्वयं ही अपने विषयों की ओर जाता है जो उसकी प्रवृत्ति ही है |? 


अतः अनुष्ठानिक चेतना में मन का केवल विम्बग्रहण ही प्रमुख है जब 
कि पौराणिक चेतना में सन का मनन करने वाला रूप अधिक स्पष्ट है। 
विस्बग्रहण एवं विचारात्मक ग्रक्रिया ( मनन ) इतनी अन्योन्य सम्बन्धित हैं कि 
उन्हें अलग करके देखा नहीं जा सकता है। परन्तु इतना कहना समीचीन होगा 
कि पौराणिक प्रवृत्ति सें किसी वस्तु अथवा विचार के प्रकाशन में जो भी कथा 


१--फिलासफी इन ए न्यू की द्वारा एस० के० लेंगर पृ० ३६ । 
२--इ्व्सपीरियस एन्‍्ड थिंकिंग द्वारा एच्र० एच० प्राइस, पृ० २८६ । 
३--केनोपनिषद्‌ पृ० १६ तथा २३ ( उप० भा० खंड १ ) । 
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का आश्रय लिया जाता है उसमें उस वस्तु का विस्बंग्रहण तो अवश्य होता 
है, परन्तु मानसिक प्रक्रिया यहीं पर नहीं रुकती है, वह उस विस्बग्रहण में किसी 
भाव अथवा विचार का स्पष्टीकरण करती है | धरातल से सूक्म की ओर मन 
की यह क्रमिक खझूपरेखा प्रतीकात्मक अर्थ की अवतारणा करती है जो कि 
पौराणिक कथाओं का मूल ध्येय है | कठोपनिषद्‌ में इसी से इन्द्रियों की अपेक्षा 
उनके विषयों को श्रेष्ठ कहा गया है, विपयों से मन को उत्कृष्ट कहा गया है, 
मन से बुद्धि को पर! कहा गया है और अन्त में बुद्धि से भी महान आत्मा 
को कहा गया है ।' पुराण-प्रबत्ति में मन की प्रक्रिया क्रमशः बुद्धि की ओर 
प्रयत्नशील है जिसका पूर्ण अनुभूतिमय पर्यवसान आत्मा में उसी समय होता 
है जब मन का विकास धार्मिक चेतना के सूक्ष्म स्तर को स्पर्श करता है । 
इसे हम आध्यात्मिक मनोविशान! ( $[77/7०/!-?४ए८४७०!०४% ) की संज्ञा 
दे सकते हैं | इसका पूरा आख्यान द्वितीय अध्याय में होगा । 


अनुष्ठान और पवित्र संस्कारगत रीतियां 


अग्नि एवं वृक्षु-पतीकों के विकास-क्रम में यह संकेत हो चुका है कि उन 
रीतियों में मानव-मन के अंदर कुछ ऐसे संस्कार घर कर गये थे जो उन 
रीतियों के प्रति एक विशिष्ट श्रद्धा की मावना को जन्म दे रहे थे | यह श्रद्धा 
अथवा संस्कार-जनित पवित्र भावना का क्रमिक विकास भावी अनुष्ठानिक रूपों 
में हो सका । तानिक रीतियों में जो अंधविश्वासीय भावना के दर्शन होते हैं वे 
अनुष्ठान में आकर एक पवित्र भावना के रूप से परिवर्तित हो गए. | इस 
प्रकार, अनुष्ठानिक कमकाण्डों का उदय हुआ जिनके पीछे केवल अंधविश्वास 
ही नही, पर मानव-चेतना का एक तार्किक रूप भी दृष्टिगोचर होता है। सभी 
धार्मिक अनुष्ठानों में यह प्रद्वत्ति समान रूप से प्रात्त होती है कि उनके द्वारा 
वे दिव्य-शक्तियो'! का आवाहन करते हैं | अतः अनुष्ठान का क्षेत्र अपने 
अंदर उन समस्त संवेदनाओं एवं संस्कारों को समेठ्ने म॑ समर्थ है जो केवल 
मात्र भौतिक अथवा वाह्य क्रियाएँ ही नहीं हैं, परन्तु उनका संबंध मानव की 
एक आतरिक लालसा से भी है। अनुष्ठान में हमें “कार्य-कारण” की शृंखला 
के दर्शन होते है। यही कारण है कि घारमिक अनुष्ठान मानव-मन की वह 





१--इ द्वियेम्यः परा द्र्था अर्थम्यश्च परं मनः । । 
मनसस्तु परा बुद्धिबंद्धिरात्मा महान्परः ॥ १०॥ 
--कंठोपनिषदु ए० ६१ ( उप० भा० खड़ १ ) । 


श्ड हिन्दी-काव्य से प्रवीकवाद का विकास 


विकसित दशा है जिसके पीछे कोई न कोई ताक्िक या लाक्षणिक अर्थ छिपा 
रहता है। इन्हें नित्यप्रति करने से मन एक विन्दु की ओर केंद्रित रहता 
है | इस प्रकार मानसिक चेतना पौराणिक क्षेत्र की ओर क्रमशः अग्रसर होती 
है । यह कहना अत्युक्ति न होगा कि अनुष्ठान एवं वर्म-काण्ड, चाहे वैदिक 
हों अथवा ईसाइयों के, उनका महत्व प्रतीकात्मक ही है। जब अनुष्ठान केवल- 
मात्र अर्थवीन कर्म रह जाते है तो वे तात्रिक अंधविश्वास के समान हो 
जाते है। 
वैदिक काल के कवियों ने जिन अनुष्ठानों का आयोजन किया था, वे मूलतः 
किसी भावना अथवा सत्य से ही संबंधित थे। वेदिक ऋषियों ने उन अनुष्ठानों 
के द्वारा जन जीवन में इस रुत्य का प्रतिपादन किया कि इनके द्वारा मानव-मन 
अधिक उच्च अमभियानों को स्पर्श कर सकेगा और क्रमशः उन देवताओं को 
प्रसन्न कर सकेगा जिनके संतुलन एवं सामरस्य से सृष्टि-कार्य सम्पन्न होता है। 
बेदिक अनुष्ठानों की जर्ड भारतीय संस्कृति में इतनी गहरी पैठ गयी हैं कि उन्हें 
केवल वितंडा कह कर नहीं छोडा जा सकता है | परन्तु उनके सही प्रतीकार्थ 
वो ही हृदयंगम करके उन्हें हम जीवन में समुचित स्थान दे सकते है । इसी 
प्रकार अनेक भारतीय त्यौहारों के अनुष्ठान भी किसी न किसी अर्थ को ही स्पष्ट 
करते हैं । 
अंगमुद्रा की स्थिति (5८४८०८४) 
इस प्रकार अनुष्ठान का प्रतीकार्थ पौराशिक जगत के समीप, मानवीय 
मन को लाता है | इस मानसिक अभियान में अनुष्ठान तथा पुराण-वृत्तियों के 
भध्य एक कड़ी है जो दोनो ज्षेत्रों को जोड़ने में समर्थ है और वह बीच की 
कड़ी शब्द, विम्व और अंगमुद्राएँ है। शब्द और ध्वनि का क्षेत्र भाषा से 
संबंधित है अतः उसका विवेचन भाषा के प्रतीक-दर्शन के अन्तर्गत किया 
जायगा | जहाँ तक विम्ब-प्रहण और अंगमुद्राओं का संबंध है, इन दोनों 
मानसिक क्रियाओं का संबंध मानव की पौराणिक प्रवृत्ति से अति निकट का 
है। श्री एच० एच० प्राइस के गतानुसार ये मुद्राएं और विम्ब-अहण मानव 
के ऐसे आदितम माध्यम हैं जिनके द्वारा मानव की विचारात्मक प्रवृत्ति के दर्शन 
होते है ।' अतः आतरिक संवेदना और हृदगत भावना का वाह्य अभिव्यक्ती- 
करण प्रतीक के रूप में ही होता है | इसी से, अनेक विचारकों यथा लेंगर, 


१--थिकिंग एंड शक्सपीरियंस द्वारा एच० एच० प्राइस, पृ० १४६ | 
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प्राइस, टेलर, क्रेजर ओर अरबन का मत है कि मानवीय मुद्राएँ ही मानव 
की अंतर्सवेदना एवं भावना के प्रतोक हैं। अनुष्ठान मानव की आदि 
कल्यनाओं और विचारों को हमारे सामने रखता है । परन्तु अनुष्ठान को 
यह क्रिया एक अत्यन्त मंथर गति की क्रिया है और यह कहना कि यह 
अनुष्ठानिक क्रिया कब और केसे पौराणिक रूप सें परिवर्तित हो गई, अत्यन्त 
कठिन है। सामान्य रूप से कहा जा सकता है कि अनुष्ठान का महत्त्व इस तथ्य 
में समाहित है कि इसके द्वारा मानव ने ईश्वर या किसी अन्य परम शक्ति! 
की कल्पना चेतन व्यक्ति के रूप में ही नहीं की, पर यह मानसिक क्रिया की 
वह दूसरी मंजिल थी जिसने “शक्ति! को एक व्यक्तित्व प्रदान किया जो 
अनुष्ठान में व्यक्ति-रूप से भाग लेता था | शक्ति का अनुष्ठानिक क्रियाशओरों में 
भाग लेना मानव के अंदर व्यक्तिगत “इच्छाशक्ति' को जन्म देता है। इस 
स्थिति में आकर अनुष्ठान के अविच्छिन्न अंग-प्रारथना और विचारात्मक 
कल्पना की रूपरेखा भी स्पष्ट होने लगती है। अंत में यही भावना क्रमशः 
जाति का आदर्श बन जाती है। सत्य रूप में यह पुराण! का ही क्षेत्र है 
जब मानव के अंदर “दिव्यता! की भावना का उदय होता है। इसका 
उदाहरण हम प्राचीन जातियो के “भूतात्माओं' के जगत में पाते है, जब वे अनेक 
अनुष्ठानों के दारा एक आत्मिक जगत्‌ की धूमिल कल्पना मृत व्यक्तियों के जगत 
में करते हैं ।। इसी प्रकार अनेक पशुओ ए॑ बच्चो की पूजा-मावना में इसी 
पवित्र भावना का, आत्मिक जगत का एक स्पष्ट रूप प्राप्त होता है । अतः इस 
“दिव्य भावना” का उदय अनुष्ठान की छाया में हुआ है. और “धमशात्त्र' का 
उदय (7'760०50779) पौराणिक प्रवृत्ति के द्वारा हुआ है | 
पुराण ओर प्रतीक 
पौराणिक प्रवृत्ति का उदय अद्भुत कल्पना श्रों के द्वारा ही हुआ है | ये कल्पनाएं 
अचेतन मन में सुषुपतावस्था में रहती हैं जो एक निश्चित मानसिक विकास 
की स्थिति में स्वप्न-विम्बों एवं प्रतीकों के रूप में पक होती है ।* परन्तु यह 
कहना कि पुराण का विकास नितान्त खज्निल क्रिया पर ही अबलम्बित है, 
सत्य पर पर्दा डालता है| स्वप्न जहा अचेतन मन की अव्यवस्थित अभिव्यक्तित 
१--द ओरिजिन आफ रिलीजन द्वारा रेफील कास्टन पृ० २०३ । 
२-यह विचार प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक युंग का हे। लेंगर ने अपनी पुस्तक (फिलासफी 


इन ए न्यू की, अध्याय ७) में इसी दृष्टिकोश को अपनाया है। युंग की पुस्तक का 
निर्देश पीछे किया जा चुका हैं । 
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हैं वहाँ पुराण प्रवृत्ति मानव मन की व्यवस्थित एवं अर्थपूर्ण अभिव्यक्ति है । 
पुराण एक प्रकार का इतिहास ही है जिसमें मानव के आध्यात्मिक एवं 
तात्विक रहस्यों का प्रतीकात्मक निरूपण होता है। यही कारण है कि पुराण- 
प्रवृत्ति में मन की विचारात्मक शक्ति का विकास लक्षित होता है | अतः पुराण 
में, जैसा कि पाश्चात्य विचारकों की धारणा है कि अद्भुत कल्पनाएँ और 
परियों की कथाश्रों-सी उन्मुक्त अतार्किक उडान ही अधिक है, उसका निराकरण 
उपयुक्त विस्तृत मापदर्ड से हो जाता है । फिर, दूसरी बात जो भारतीय और 
पाश्चात्य पुराण-प्रृत्तियों मे प्राप्त होती है वह है पुराण के क्षेत्र एवं अर्थ की मूल 
विभिन्नता । पाश्चात्य जगत्‌ में पुराण का सीमित अर्थ ही ग्रहण किया जाता 
है, और हमारे यहाँ पुराण को एक अत्यंत व्यापक रूप दिया गया है। 
बेदों, उपनिषदों अथवा ब्ाह्मणों के तात्विक संदभों को ही पौराणिक आख्यानों 
के द्वारा, एक प्रतीकात्मक शैली का ही रूप प्रदान किया गया है। इस सत्य 
का विश्लेषण हिन्दी काव्य के राम अथवा ऋष्णकाव्यों के अन्तर्गत सविस्तार 
किया जायगा । 


उपाख्यानों का अतीकार्थ 

यह ठीक है कि पुराणों मे हमें अनेक प्रकार के अंधविश्वास एवं अद्ुत 
कल्पनाएँ प्रात हो जाती हैं। पौराणिक कल्यनाओं का केवल मात्र अंध- 
विश्वासीय आधार नही होता है, पर उन कल्पनाओं के पीछे कोई ऐसी प्रेरणा 
कार्य करती है जिसकी जड़ें सम्यता और संस्कृति की परम्परा में अत्यन्त गहरी 
पैठ जाती हैं | सत्य रूप में, पुराण गाथाएँ किसी संस्कृति एवं धर्म के मूलभूत 
दाशनिक विचारों को जन-साधारण में जन-गाथात्मक शैली के द्वारा हृदयं- 
गम कराती है। यही पुराणों का मूल ध्येय है जो उनके विस्तृत प्रतीकार्थ की 
ओर संकेत करता है। भारतीय तथा विदेशी पुराणों में सृष्टि-कथाएँ, वीर- 
कथाएँ देवासुर एवं मनु की गाथाएँ आदि केवल मात्र कपोल कल्पना की ही 
उन्मुक्त उपज नहीं हैं पर उन सब कथाओं के पीछे वेदों, उपनिषदों, टेस्यमेंट, 
बाइबिल, ब्राह्मणों, अवेस्ता आदि की मूलभूत दाशनिक एवं धार्मिक मान्य- 
ताश्ों की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है। देवासुर-संग्राम का जो संसार पर्यन्त 
पुराणों में एकछुन्न राज्य है, उसका ग्रतीकात्मक अर्थ मानसिक क्षेत्र में चिरन्तन 
होने वाले राजसिक एवं सात्विक प्रवृत्तियों का संघर्ष है। यही मानसिक संघर्ष 
वाह्म संघर्ष का प्रतीक रूप है। ये समस्त कथाएँ कल्पना पर ही आश्रित हैं | 


प्रतीक, का उद्गम ओर विकास १७ 


उनका प्रतीकार्थ ही अपेक्षित है, वे ऐतिहासिक तथ्य नही हैं जैसा कि शंकर ने 
अपने वेदान्त-भाष्य में भी स्पष्ट संकेत किया है--- 


यदि हि संवाद: परमार्थ एवाभूदेकरूप एबं संवाद: सर्वेशाखास्वश्रोष्यत 
निरुद्धानेकप्रका रेण नाश्रोष्यत । श्रयते तु तस्मान्न तादशथ्यसंबाद- 
श्रुतीनाम्‌ |?! 


अर्थात्‌ यदि यह संवाद ( देवासुर संग्राम सृष्टि प्रसंग में ) हुआ होता तो 
सम्पूर्ण शाखाओं में ( अर्थात्‌ समी उपनिषदों में ) एक ही संवाद सुना जाता, 
परस्पर विरुद्ध मिन्न-मिन्न प्रकार से' नहीं | परन्तु ऐसा सुना ही जाता है इसलिए 
संवाद श्रुतियों का वालर्य यथाश्रत अर्थ में नहीं है ।! यही बात अन्य पौराणिक 
कथाओ के बारे में भी सत्य है | इसी प्रकार सृष्टि-गाथाओं में जहाँ एक ओर 
विश्व के विकास का क्रमिक रूप प्राप्त होता है, वही पर परमतत्त्व ब्रह्म के एकत्व 
का विविध रूपों में आमास ग्रात् होता है। पुराणों में जो सृष्टि-उपाख्यान 
प्राप्त होते हैं उनका मूललोत उपनिषद्‌ ही है। उपनिषदों की गाथाओ 

आधार पर पुराणों की सृष्टि विषयक बृहद्‌ कथाओं का विस्तार हुआ है । इन 
सृष्टि-उपाख्यानों का रहस्य साड्क्योपनिषद्‌ में इस प्रकार समझाया गया है-- 


मल्लोह॒विस्फंलिगाये: सष्टिया चोदितान्यथा । 
उपाय: सो5वताराय नास्ति भेद: कथशचन || 


अर्थात्‌ ( उपनिषदों में ) म्त्तिका, लौहखणड और विस्फुलिगादि दुष्यांतों दर 
मिन्न-मिन्न प्रकार से सृष्टि का निरूपण किया गया है वह ( ब्क्मौक्‍्य में ) बुद्धि 
का प्रवेश कराने का उपाय है, वस्तुतः उनमें कुछ भी भेद नहीं है [?* इस दृष्टि 
से भारतीय पुराणों की विभिन्न सृष्टि-कथाओं का ध्येय उपनिषदों के अनुसार 
जीव एवं परमात्मा का एकत्व निश्चय कराने वाली बुद्धि का निर्माण है जिससे 
कि मानव सृष्टि के रहस्य का परिशीलन कर सके | 


दूसरा तथ्य, जो इन सृष्टि गाथाओं से ध्वनित होता है, वह है मिथुनपरक 
सत्य का प्रतिपादन | प्रजापति, जो उपनिषदों में ( माड़क्य छादोग्य अथवा 
बृहद्‌ उप० में ) अद्यय तत्त्व है, वही अपनी ईच्षणा ( इच्छा ) से विभक्त होकर 
सृष्टि कार्य में संत्रग्न होता है । यही प्रजापति पुराणों में बर्मा और नारायण के 
प्रतीक हैं। यह प्राणिशास्त्र का अनादि नियम है कि सृष्टि, चाहे वह कैसी मी 


१--उपनिषद्‌ भाध्य, गीताग्रेस खंड २, ए० १४५-१४६ ( माइक्योपनिषदु ) । 
२--मांड्क्योपनिषद्‌, ए० १४४ ( उप० भा० खंड २ ) । 
डर 
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हो, अकेले नहीं हो सकती है, उसके हेतु दो की या अधिक की भावना अत्यन्त 
आवश्यक है । अवतार तर्था लीला भावनाओं में इस तत्त्व का एक विशेष हाथ 
है | इसी मिथुन रूप के ताल्विक प्रतीक प्रकृति-पुरुष, मन-तैक्‌ , श्री-नारायण, 
शिव-शक्ति, ब्रह्मा-सस्त्वती आदि हैं। छादोग्योपनिपद्‌ में जो अंडे से सृष्टि का 
क्रम वर्णन किया गया है,” उससें भी अपरोक्ष रूप से मिथुन तत्वे का समावेश 
आप्त होता है पर प्रधानता एक तत्व की अधिक है जिससे सम्पूर्ण चराचर विश्व 
लदूभूत हुआ है। अतः सर्ग अनेकता में एकता की भावना को भी चरितार्थ 
करता है। इसी कारण पुराणों की कल्पना प्रसूत सर्ग कथाओं में आदितत््व 
' अह्म या नारायण का व्यक्तीकरण ही अनेक प्रतीकों के द्वारा हुआ है। आध्या- 
त्मिक विकास की दृष्टि से ये कथाएँ केवल स्थावर-जंगम, चराचर विश्व तथा 
पंचमहाभूतो के विकास पर ही प्रकाश नहीं डालती है, वरन्‌ वे मनुष्य के 
आध्यात्मिक आरोहण की ओर भी संकेत करती हैं । भारतीय पुराणों में सृष्टि- 
कथाओं का एक अत्यन्त व्यापक प्रतीकात्मक अर्थ है जिसमे सृष्टि के निम्नतम 
पदार्थों से लेकर उच्चतम विकासशोल मानव नामधारी प्राणी के भावी विकास 
की रूपरेखा प्रस्तुत की गयी है । 
देवासर और संष्टि उपाख्यानों के अतिरिक्त तीसरा प्रमुख वर्ग जिन प्रती- 
कात्मक कथाओं का है, वह है अवतार सम्बंधी आदश पुरुषों की लीलाओं 
का | इस वर्ग की कथाओं में उपयुक्त दोनों बगों की कथाओं के कुछ वात्विक 
निदशों का भी समाहार प्रात होता है। इनका प्रतीकार्थ मानव जीवन सापेक्ष 
है जो विकास की दृष्टि से भी एक श्ृंखलाबद्ध क्र ही कहा जायगा । हमारे 
दस अवतार मानवेतर प्राणियों से लेकर मानव नामधारी प्राणी तक के विकास- 
- क्रम को एक सत्र में अनुस्यूत करते है जिनका विवेचन यथास्थान होगा.।* 
इन कथाओं में विधु के अवतारों का मानवीय धरातल पर आदर्शीकरण 
उनकी विशूतियों के द्वारा सम्पन्न हुआ है। ये व्यक्त आदर्श पुरुष ही किसी 
संस्कृति के आदश प्रतीक बन जाते है। कालान्तर में ये ही चरित्र 'नायकः 
'की संज्ञा से विभूषित होते हैं | इस नायक के प्रतीकार्थ पर हम पौराणिक काव्य 
के अन्तर्गत विस्तार से विवेचन करेंगे | क्‍ 
इन प्रमुख वर्गों के अतिरिक्त अन्य प्रकार की प्रतीकात्मक कथाएँ भी प्राप्त 
होती है। इनका भी सम्बंध वेदों, उपनिषदों एवं ब्राह्मणों से ही है इसके 
१--दाींदोग्योपनिषद्‌ ० ३२४३-४६ ( उप० भा० खंड ३/ । 
२--अवतारों के विकासवादी विवेचन के लिए दे० राम भक्ति काव्य । 


प्रतीक का उदूगस और विकास श्ह 


अंतर्गत गंगावतरण, शिव की कथाएँ ( काम ), सूर्थ कथाएँ और अनेक भक्तों 
की कथाएँ आदि आती हैं। सामान्य रूप से कहा जा सकता है कि इन सभी 
कथाओं के अधिकांश नाम वेद्क साहित्य से ही ग्रहण किए गए हैं जिनके अन्योन्य 
व्यापारों के द्वारा कथावस्तु का निर्माण हुआ है । परन्तु इसका यह अर्थ नहीं 
है कि उपयंक्त सभी वर्गों की कथाओं को वैदिक नामों से जोड़ा जा सकता है 
अथवा सभी आख्यानों का प्रतीकार्थ होना आवश्यक है। यह कोई नियम 
नहीं है, पर हाँ, अधिकांश प्रमुख कथाओं का महत्व उनके ग्रतीकात्मक अर्थ में 
ही समाहित है |” 

इस प्रकार उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि धार्मिक चेतना 
के विकास में पौराणिक प्रवृत्ति विशिष्ट से सामान्य की ओर प्रयत्नशील होती 
है | यही कारण है कि धर्म और पुराण का अन्योन्य सम्बन्ध कार्य-कारण का 
है जिसमें प्रतीक-दर्शन दो ( कार्य-कारण ) को एक सरल रेखा में लाता है। 
अस्तु, पुराणों का केन्द्र मानव इच्छा एवं संवेदना का रंग-स्थल है | यहाँ पर 
मानव मन का “गतिशील चितन” मुखर होता है । 
पौराणिक साहित्य और प्रतीक 

कला और साहित्य में पुराणों के तात्विक सन्दर्भों का अमभिव्यक्तीकरण 
भी प्रात्त होता है। साहित्य चाहे वह किसी भी क्षेत्र का क्‍यों न हों उसकी 
अभिव्यक्ति के लिए भाषा” का साध्यम स्वोपरि है। भाषागत प्रतीकों ( शब्दों ) 
के द्वारा ही कवि अपने विचारों अथवा भावों को एक सुगठित रूप में रखता 
है | अतः सबसे प्रथम पौराणिक भाषा के स्वरूप पर बिचार करना 
आवश्यक है। 


साषा और पुराण 


भाषा का विकास प्रतीक योजना और उनके अर्थगर्भित संगठन में निहित 
है। अरबन के मतानुसार पौराणिक साहित्य केवल भाषा से ही उद्थूत 
होता है |* परन्तु यह सत्य का एकांगी दृष्टिकोण है। तथ्य तो यह है कि 
आदिकाल से पुराण और भाषा का अन्योन्य सम्बन्ध अत्यन्त निकट का रहा 
है | दूसरी ओर, विश्लेषण करने पर यह प्रंकठ होता है कि भाषा और पुराण 
.._१-इन गायाओं का प्रतीकार्थ विवेचन एक अन्य पुस्तक का विषय हैं, अतेः विषयान्तर 


“ * के भय से इसे अधिक विस्तार देना अनुचित समभ्ा गया । 
२--लैंग्वेंज एंड रियालटी द्वारा डब्लू७ एम० अरबन, पृ० ८० । 


२९ हिन्दो-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


एक ही सत्य के दो पहलू हैं जिनकी सहायता से जीवन और जगत्‌ के सत्य! 
को एक निश्चित प्रतीकात्मक शैली का वरदान प्रात होता है। यह रूपक-तत्त्व 
समस्त पुराणों में प्राप्त होता हैक्जो भाषा की अर्थ-व्यंजगा के लिए एक 
आवश्यक तत्त्व है । अतः हम कह सकते हैं कि पुराण को भाषा आदि से अंत 
तक रूपकात्मक अथवा प्रतीकात्मक है ।” असल में यह रूपक तत्व पौराणिक 
साहित्य को अर्थ देता है | पौराणिक विचार और वाणी अव्यक्त वस्तुओं का 
नामकरण करते हैं और प्रतीकात्मक विचार और भाषा उन्हे अर्थ प्रदान 
करते हैं | 


पौराणिक भाषा को हम दो वर्गों में बाँट सकते है | प्रथम वर्ग नाटकीय 
भाषा का है जिसके अन्तर्गत सृष्टि या अल्यांड पुराण ( (००४८ ए7 ) 
ओर देवी शक्तियों की व्यक्त लीलाओं की अनेक 'कथाएँ आती हैं | इन समस्त 
कथाओं के व्यक्त प्रतीकों का ध्येय किसी अन्य अर्थ की व्यंजना करना होता 
है । इस क्षेत्र में आकर पुराण केवल कथामात्र नही रह जाता है, पर भाषा के 
माध्यम से पौराणिक काव्य का रूप धारण कर लेता है । 


दूसरा वर्ग गीतात्मक भाषा का है जिसके अंतर्गत श्लोक ( ऋचाएँ ), प्रार्थना 
एवं अनेक उदबोधन के गीत आते हैं | ये गीत या श्लोक मानसिक भावना 
एवं स वेदना के मिश्रित स्वरूप हैं । इसी से वैदिक साहित्य में इन श्लोकों को 
रस रूप भी कहा ॒गया है क्योंकि उनके द्वारा सत्य की रसात्मक अमिव्यक्ति 
होती है | यही कारण है कि छांदोग्योपनिषद्‌ में वेदों को रस रूप कहा गया है, 
उसे अमृत की संज्ञा दी गई है--- 


ते वा एते रसाना रसा वेदा हि रसास्तेषामेते रसास्तानि वा 
एतान्यम्ृतानामम॒तानि वेदा ह्ममृतास्तेषामेतान्यम्॒तानि ।* 


अर्थात्‌ वे ये ( पूर्वोक्त लोहितादि रूप सूर्य के ) रसों के रस हैं, वेद ही रस हैं 
और ये उनके भी अमृत हैं | यहाँ पर उस तथ्य की प्रतिष्वनि भी प्राप्त 
होती है जिसके प्रकाश में गोपियों को ऋचाओं की संज्ञा से विभूषित किया गया 
है जो कृष्ण काव्य में रसात्मक सिद्धि की प्रतीक मानी गई हैं | 





१--द सिम्बालिस्ट एसथटिक्स इन फ्रांस द्वारा ए० जी० लेहमैन, पृ० ११३ । 
२--छांदाग्योपनिषद्‌ ए० २५५ तृतीय अध्याय, पंचम खंड ( उप० भा० : खंड ३ )। 
३--इसका पूर्ण विवेचन सप्तम अध्याय में किया जायगा । 


प्रतीक का उद्गस और विकास र्‌श्‌ 


पुराण और भाषा का सम्बन्ध उस समय और भी निकट का हो जाता है 
जब सानव मन उनके द्वारा ऐसे “शब्दों! का सृजन आरम्भ करा है जो 
शाम? की कोटि सें आते हैं | ये शब्द रूप नाम ही बतीक की श्रेणी में उस समय 
आ जाते हैं जब वे किसी धार्मिक अथवा पौराणिक विचार, भाव अथवा देवों 
के व्यक्त वाहक बन जाते है | इससे यह भी सिद्ध होता है कि मानवीय चेतना 
के विकास के साथ पौराणिक प्रवृत्ति का स्वरूप भी बदलता रहता है। उसे 
नवीन ज्ञान के प्रकाश में नवीन मान्यताओं का वाहक बनाया जाता है। 
किसी विशिष्ट पुराण कथा को युग की मॉग के अनुसार परिवर्तित भी किया 
जाता है। ये कार्य शब्द-प्रतीक ही करते है जो उस नव धारणा और विचार 
को विनिमयशील बनाते है जिससे कि वह प्रेपणीय हो सके | इस तथ्य सें 
पुराण का “गतिशील चितन” भी मुखर हो जाता है जिसका संकेत प्रथम ही 
किया जा चुका है । 
लोकसाहित्य और प्रतीक 

पौराणिक काव्य में भाषा के साथ-साथ लोकतत्वों का भी समाहार प्राप्त 
होता है । लोकसाहित्य के अन्तर्गत लोकगीतों, लोकगाथाओं का समावेश होता 
है । किसी भी पौराणिक काव्य की पृष्ठभूमि समझने के लिए यह आवश्यक है 
कि हम लोकगीतों एवं कथाओ का विश्लेषण करें जिन्होंने प्रत्यन्ष अथवा 
अप्रत्यक्ष रूप से पौराणिक काव्य की पृष्ठभूमि प्रस्तुत की । 

लोकगीत मानवीय कल्पना एवं भाव के आदितम साहित्यिक रूप है | इन 
लोकगीतों में मानवीय नायक के दर्शन होते हैं, जो नायक-भावना के 
विकास में प्रथण चरण है| इस नायक-भावना का विकास पौराणिक काव्यों 
में किस प्रकार दिव्य या परम रूप में सानन्‍्य हुआ इसका विवेचन “नायक के 
प्रतीकार्थ' के अ्रन्त्गंत किया जायगा । 

जब हम लोकगाथाओं की ओर दृष्टिपात करते हैं तब हमें प्रतीक का एक 
अत्यन्त विस्तृत रूप प्रातत होता है। हीगल ने इसे “चेतन-प्रतीकवाद' के अन्तर्गत 
माना है | इन लोकगाथाओं का उद्गम एवं उनका सुजन बाह्य जगत्‌ के जीव 
एवं पदार्थों पर आश्रित होने के कारण लोक-जीवन के अधिक निकट है। 
इन गाथाओं में जानवरों एवं पक्तियों के द्वारा किसी ऐसे 'नैतिक मूल्य” की 
व्यंजना की जाती है जो मानव-जीवन सापेक्ष होती है । इन जीवधारियों को, 
उनके विभिन्न गुणों को और साथही उनके परस्पर सम्बन्धों को मानव गुणों एवं 
व्यवहारों का पर्याय माना जाता है | इस प्रकार उन्हें (मानवेतर प्राणियों को ) 


र्‌र्‌ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


प्रतीक का रूप प्रात होता है। एशप की कथाएँ, पञ्मतंत्र एवं बालहितोपदेश 
की कथाएँ इसी श्रेणी में आती हैं | शेर की वीसता एवं उदारता, भेंड़ की 
प्रतिहिसा, लोमडी की चालाकी, म्ग की चपलता आदि कुछ ऐसे अव्यक्त गुण 
हैँ जिन्हें इन कथाओं के द्वारा स्पष्ट रूप प्राप्त होता है। ये कथाएँ बरबस 
साहित्य के उस विशाल प्रांगण की याद उिलाती है जिन्हें हम नीति-काव्य की 
संज्ञा देते है । प्रतीक की दृष्टि से इनका अत्यन्त महत्व है क्योंकि काव्य में 
अनेक ऐसे मानवेतर प्राणियों का प्रयोग होता है जिनके द्वारा अनेक गूढ़ 
रहस्यों अथवा आचरण सम्बन्धी नीतियों की व्यंजना प्रस्तुत की जाती है | यह 
अन्योक्तियों का क्षेत्र है। लोकतत्वों का समाहार काव्य में उस समय और भी 
स्पष्ट होता है जब हम महाकाव्यों के चरित्रों अथवा नायकों के स्वरूप को देखते 
हैं | राम, कृष्ण आदि का जो काव्यात्मक व्यक्तित्व है, उसमें लोकतत्त्वो का 
समावेश एक ऐतिहासिक घटना मानी जाती है। कृष्ण तथा रामादि की 
भावनाओ्रों में लोकतत््वों का समावेश प्राप्त होता है जिस पर हम आगे विचार 
करेंगे |! 

नायक का प्रतीकार्थ 


युंग ने नायक-भावना के उद्गम-लोत का विश्लेषण करते हुए. उसके 
प्रतीक रूप की ओर भी संकेत किया है । वह विश्लेषण उसके अचेतन- 
सिद्धान्त पर आधारित है। उसके मतानुसार व्यक्ति विशेष के चारों ओर जो 
जातीय प्रेम-मावना केंद्रित हो जाती है उसका उद्गम खोत अचेतनावस्था ही 
है जो कि एक प्रकार से “अचेतन'” के प्रति जाति का प्रेम है अथवा आदिमान- 
ब्रीय प्रव॒त्ति का अवशेष-चिह्न है ।* अतः महाकाव्यों में जो नायक या देवता- 
गण हैं वे हमारे ही अंश है जो किसी न किसी रूप मे जाति की सांस्कृतिक- 
चेतना के हीरो” हैं। ये नायक किसी जाति के अविच्छिन्न अंग हैं. जिनके द्वारा 
हमारे अन्दर यह विश्वास समाहित हो जाता है कि हम कभी भी जातीय 
चेतना से विल्लुत्त नही हो सकते हैं | 


नायक-भावना का विकास दो दशाओं से होकर गुजरा है । प्रथम, 
तांत्रिक या ऐद्रजालिक ( १/०27८४! ) स्थिति और द्वितीय शुद्ध नायक की 
स्थिति | प्रथम स्थिति का सबसे उत्तम उदाहरण फिनलैंड की आदितम 
१--दे० आगे कृष्ण तथा रामकाव्य में, पष्ठ तथा सप्तम अध्याय । 


२--दें० थुंग की पुस्तक 'साइकलाजी आफ द अनकांशस, अध्याय ४, पू० १०३-१११ | 
३--हिरोश्क पोइट्री द्वारा काबरा, पृ० ६३ । 


प्रतीक का उदूगण और विकास २३ 


काव्य-कृति 'कैलीवेला! है जिसमें नायक को अनेक प्रकार से एंद्रजालिक कर्मों 
का कर्ता चित्रित किया गया है। सत्यरूप में, यह काव्य-कृति एक ऐसी मध्य- 
स्थिति की द्योतक है जिसमे वीर-गीतों का महाकव्य में संयोग होता है ।* कुछ 
इसी प्रकार की स्थिति हमें आल्हखण्ड में भी प्रात होती है | परन्तु दूसरी स्थिति 
में आकर नायक का यह एंद्रजालिक रूप कम हो जाता है और उसकी धारणा 
में क्रशः मानवीय एवं देवी रूपो का समन्वय होने लगता है। पौराणिक 
नायक-देवता का अस्तित्व चाहे संकट में पड़ जाय पर इतना तो असंदिग्ध 
है कि महाकवियों के द्वारा उन्ही 'नायको को जातीय अथवा सांस्कृतिक रूप में 
अंकित किया गया है। इसी से ये पौराणिक नायक कवियों की अनुभूति से 
रंजित होकर क्रमशः सास्कृतिक जीवन के परम प्रतीक हो गए। नायक का 
यह सांस्कृतिक पक्त होमर के हेक्टर ( महाकाव्य इलियड ) और यूलीसीज 
( महाकाव्य आडिसी ) में, वाल्मीकि-रामायण के राम मे, महाभारत के 
श्रीक्ृषण और अरज॑न में, वजिल के इनीयस ( महाकाव्य इनीड ) में प्राप्त होता 
है | एक अन्य बात जो इन नायकों मे देखी जाती है वह है उनके कृत्यों में 
किसी देवता का सहायक होना या किसी अप्सरा के द्वारा उनकी वाधाओं 
का अंत होना । उदाहरणस्वरूप हेक्टर का सहायक ज्यूपीग्र देवता है, अजुन 
के सहायक श्रीकृष्ण है और इनीयस का सहायक भी ज्यूपीटर है ।* 
महाकाव्यों में नायक की परिणति एक अन्य सत्य को सम्मुख रखती है। 
पौराणिक नायको के चारों ओर जो अनेक प्रकार के अ्रताकिक तथ्यों का 
समावेश हो गया था, उनका एक प्रकार से उन्नायक रूप, कवि की 
सूजनात्मक “जीनियस” से तप कर, अधिक भावात्मक ताकिक रूप में सामने 
आए सका | अतः पौराणिक काव्य में केवल अंधविश्वास एवं अंधमान्यताएँ 
ही नहीं हैं, पर इसके साथ-साथ जीवन, प्रकृति और ब्रह्माड के प्रति एक 
जागरूक संवेदना भी है जो जाति की सास्कृतिक चेतना।है । यह ठीक है कि 
हम होमर के काव्ण में अनेक मानवों को रेड इंडियन के देवताओं की तरह 
पत्ती या अन्य जानवरों का रूप धास्ण करते पाते हैं या रामायण में देवताओं 
को महाकाय या सूकछ्म रूप में परिवर्तित होते देखते हैं, परन्तु दूसरी ओर 
इन्ही महाकाव्यों में हमें आरटीमिस के आखेट का, गोल्डन एक्रोडाइट 


१--कस्टम एन्‍्ड मिथ द्वारा एन्ड्यू लेंग, ए० श५८। 
२--श्न विदेशी उदाहरणों के लिए दे० “विदेशों के मद्दाकाव्य' अनु० गोषीकृष्ण ( द बुक 
आफ इपिक्स » । 


२४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


की अंतर्वृष्टि का, राम के अंतद॑न्द्ध का, बानरों और राक्षुसों की परम भक्ति 
का, और जीवन और विश्व के सत्य का परम रूप दृष्टिगत होता है। इस 
दृष्टि से पौराखिक काव्य जातीय आत्मा! की परम अभिव्यक्ति हैं जिसमें हमारे 
दुख-सुख, प्रेम-घुणा, विनय-अहंकार और यहाँ तक किहमारा सारा मनोविशज्ञन 
साकार हो उठा है। बस्तुत: ये नायक मानसिक चेतना के विकास-स्तम्म हैं। 
अवतारों के रूप में ये देव-नायक भारतीय पुराण-साहित्य में इसी चेतना- 
विकास की परम्परा को आध्यात्मिक क्षेत्र मे चरितार्थ करते हैं ।* 


विचार, अनुभूति तथा पुराण-काव्य 


इस सम्पूर्ण विवेचन के आधार पर यह निष्कर्ष निकला है कि सारे 
पुराण काव्य का ध्येय किसी भाव, विचार या संवेदना को प्रतीक रुप में व्यक्त 
करना है | नायक, लोकगीत, कथाएँ और भाषपा--इन समभी क्षेत्रों में पौराणिक 
काव्य की वह प्रष्ठभूमि प्रस्तुत होती है जिसमे भाव तथा विचार का समन्वय 
न्यूनाधिक रूप में लक्षित होता है । पौराणिक चेतना का सबसे महत्वपूर्ण 
अंग विचार की उद्मावना है जिसने प्राचीन साहित्य को नवीन मोड़ प्रदान 
किया । अनेक विचारकों का मत है कि यह पौराणिक चेतना केवलमाज्न 
काव्यात्मक प्रतीकवाद का सृजन है। परन्तु इसमें सत्य का अंश कम ही है । 
यह ठीक है कि महाकाव्यकारों ने पुराण का सूजन किया पर उनका पुराण 
केवल पुराण ही नही है, उसमें कवि की प्रतिभा और कल्पना का संयोग 
है, चरित्रों में अधिक स्थायित्व है, रूप एवं अर्थ में व्यापकता है और स्वप्न- 
विम्ब्रों के स्थान पर जीवनसापेक्न विस्तबों का समावेश है। इसी विचार की 
रूपरेखा हमें लेंगर के इस कथन में भी प्राप्त होती है कि महान्‌ पौराणिक 
कथाएँ जो रुद्विपरम्पराओं से अपने को मुक्त कर सकी, ऐसी गाथाएँ जातीय 
महाकाव्यों में स्थायित्व प्राप्त कर सकी ।* काव्य में पौराखिक तत्वों का 
समाहार काव्य के पूर्ण रूप ( फार्म ) का परम द्योतक है जिसे हम पौराशिक- 
कल्पना! की संज्ञा दे सकते हैं | इसी काव्यगत रूप एवं प्रतोकात्मक व्यंजना 
का हज में भानवीय विचारधारा के विकास का उन्नायक खूप प्राप्त 
हाता है | 


१--भक्ति-काव्य के अन्तगंत अवतार का विकासवादी विश्लेषण सविस्तार प्रस्तुत 
किया गया हे । 
१--फिलासफी इन ए न्यू की द्वारा लेंगर, पृ० १६० । 


प्रतीक का उद्गम और विकास २५४, 


जहाँ तक अनुभूति का प्रश्न है वह काव्य-प्रतीकों एवं पौराखिक प्रतीकों 
के व्यापक अनुभव पर आधारित होती है। जब यह व्यापक अनुभव 
अमिव्यक्ति-साध्यमों के द्वारा अव्यक्त अथवा अमूत व्यंग्य (७प22०४६८००) की 
ओर संकेत करता है, उस समय वह अनुभूति अ्रव्यक्त तथा अमूर्ते की 
व्यंजना करती है | इस दृष्टि से पौराणिक प्रतीक अनुभूति का व्यापक रूप नहीं 
दे पाते हैं जिसे कवि अपनी अनुभूति के द्वारा उन्हें देने में समर्थ है । मारतीय 
काव्यशास्र की दृष्टि से अनुभूति का 'साधारणीकरण” ही रसोद्रेक में सहायक 
होता है जो कवि की प्रतिमा पर निर्मर है। इस तथ्य का समाहार हमें 
ऊपर के विवेचन में भी मिल जाता है। परन्ठ इतना असंदिग्ध है कि रस 
अथवा किसी भी 'शब्द'ः का विवेचन जिस प्रकार किया जाता है उसी के 
प्रकाश में उसका प्रतीकार्थ स्पष्ट होता है ) यही कारण है कि अनेक दार्शनिक 
एवं धार्मिक वितंडाओं का उदगम उनमें प्रयुक्त अनेक शब्दों एवं प्रतीकों के 
कर हम से होता है जिसे लोग अपने अपने विचारानुसार विवेचित 
कक | 


( ग ) प्रतीक का विकास 
२--धार्मिक 
धर्मिक प्रतीकों का स्वरूप ओर क्षेत्र 


पौराणिक प्रतीकों का जो कथात्मक स्वरूप पीछे विवेचित हो चुका है उसका 
मूल आधार धार्मिक तात्विक मान्यताएँ हैं जिनका अभिव्यक्तीकरण पुराणों का 
परम ध्येय है | रिट्ची का मत है कि विचारों का आवश्यक कार्य प्रतीकीकरण 
है।' स्पेन्सर का कथन है कि धार्मिक विचार मानवीय अनुभवों से प्राप्त किये 
गये हैं जो क्रशः संघटित एवं परिकृत होकर प्रतीक की दशा तक पहुँचे 
हैं ।* यह विचार अथवा धारणा मूलतः अनेक देवी-देवताओं के स्वरूप- 
विश्लेषण से ज्ञात होती है जिनकी धारणा में किसी तात्विक रहस्य का प्रतीकी- 
करण होता है | इसी प्रतीकात्मक विवेचना को शायद ध्यान में रखकर धार्मिक 
देवी-देवताओं के प्रति छांदोग्योपनिषद्‌ का निम्न श्लोक सही अर्थ में उनके 
प्रतीकार्थ को चिंतन का विषय घोषित करता है--- 


१--द नेचुरल हिस्ट्री आफ माइंड द्वारा ए० डी० रिट्ची, ए० २१ 
२--द फरटे प्रिंन्सपिल्स द्वारा हबे० स्पेन्सर, पृ० १५ 


२६ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


यस्यामृचि तामृ्च यदार्षेयं तम्रषि यां देवताममिष्टोष्यन्स्यात्तां 

देवतामुपधावेत ॥।* 
अर्थात्‌ ( यह साम रूप रस ) जिस ऋचा में ( प्रतिष्ठित हो ) उस ऋचा का, 
जिस ऋषि वाला हो, उस ऋषि का तथा जिस देवता की स्तुति करने वाला हो, 
उस देवता का चितन कर |? तत्वतः भारतीय धार्मिक प्रतीकों का रहस्य उसके 
चितन करने में समाहित है । यह चितन मानव-मन की वह सबल प्रक्रिया है 
जो कि धारणा के स्वरूप को व्यक्त करती है । 

निम्नाकित विकास-स्थितियों से धार्मिक प्रतीकों के स्वरूप का जहाँ एक 
और संकेत प्राप्त होता है, वही पर उस विकास से उनके विस्तृत क्षेत्र की भी 
प्रत्यक्ष व्यंजना होती है। धार्मिक प्रतीकात्मक धारणाएँ इस तथ्य को भी 
सामने रखती हैं कि प्रतीकों का आंतरिक अर्थ इस बात पर आधारित होता है 
कि हम किस सीमा तक व्यक्त और सामान्य पदाथों से अमूर्त एवं बृहत्‌ पदाथों 
तथा विचारों की ओर जा सके है। धामिक प्रतीकों का अर्थ केवल बाद्य सत्य 
पर ही अवलंबित नही है, पर उन प्रतीकों की आत्मा? को हृदयंगम करने के 
लिए. यह आवश्यक है कि हम उसकी वाह्य परिधि से हटकर उसके व्यंजनात्मक 
केन्द्र की ओर जायें | डा० राधाकृष्णनन्‌ ने एक स्थान पर इसी 'सत्य को 
ओर संकेत किया है । उनका कथन है, “यथार्थ प्रतीक कोई स्वप्न या छाया 
नहीं है | वह अनंत का जीवित साक्षात्कार है। हम प्रतीकों को विश्वास के 
द्वारा स्वीकार करते है जो अनेक व्यक्तियों के लिए 'परम-सत्य” के साज्षात्कार 
करने का माध्यम है |? अनेक धामिक मतो एवं सम्प्रदायों का इतिहास भी 
यही सिद्ध करता है कि उनकी साधना पद्धतियों ने अनेक ऐसे प्रतीकों का 
आश्रय लिया जिनके द्वारा साथधकों ने परमतत््व के निकट पहुँचने का प्रयत्न 
किया । बौद्ध मत के अन्तर्गत बोधिसत्व” और “युगनद्ध”, वेष्णव सम्प्रदायों 
( यथा रामानुज, बल्लमाचार्य आदि ) में राधा-कृष्ण आदि कुछ ऐसे धार्मिक 
प्रतीक हैं जिनके द्वारा साधक परम तत्त्व का साक्षात्कार करता था | 


विकास-स्थितियां 
इस पृष्ठभूमि के बाद यह आवश्यक हो जाता है कि हम उन स्थितियों 
का अध्ययन करें जिनसे होकर धार्मिक प्रतीकों का विकास सम्भव हो सका | 


१--छांदोग्योपनिषद्‌ प्रथम अध्याय, तृतीय खंड, ए० ७४ श्लोक ६ ( उप० भा० ८ 
खंड ३२ )। 
२--रिकिवरी आफ फेथ द्वारा डा० राधाकृष्णनन्‌ , ए० १५२ । 


प्रतीक का उद्गस और विकास २७ 


इन विभिन्न दशाओं का विभाजन, मानसिक एवं बौद्धिक विकास को दृष्टि में 
रख कर किया गया है-- 


(१ ) मानवीकरण अथवा आरोप 


प्रतीकीकरण की प्रथम स्थिति पदार्थों और प्रकृति-शक्तियों को चेतन 
मानवीय रूप प्रदान करने में थी जिसका आदि रूप (प्रतीक का उद्गर्मो नामक 
उपखण्ड में दिखाया जा चुका है। यह धार्मिक प्रतीकों की प्रथम स्थिति है, 
जब मानव-मन ग्रकृति के रहस्य के प्रति सचेत होने लगता है और अन्धविश्वास 
के ऊपर विजय प्राप्त करने में प्रयत्तशील होता है। 
(२ ) पशु-तत्त्व से नर-तत्त्व तक 

धार्मिक-प्रतीकों के विकास-क्रम में मानसिक विकास की भी छाया मिलती 
है । मानसिक प्रगति की रूपरेखा के साथ प्रतीकों की धारणा में पशु-तत्त्त का 
अंश क्रमशः लोप होने लगता है। यह प्रवृत्ति हमें हिन्दू, सामी और चीनी 
धर्मों में अधिक स्पष्ट रूप से प्रात्त होती है। अधिकांश भारतीय और मिली 
देवताओं ( यथा गणेश दुर्गा, ब्रह्मा ) की अभिव्यक्ति सिह या किसी अन्य 
जीवधारी के ऊपर आसीन रूप में की गयी है । इसका ग्रतीकात्मक अर्थ केवल 
यह है कि मानव के अंदर “दिव्यता! का अंश पशु-प्रबृत्तियों पर विजय यरात्त 
कर, उसे बुद्धि के द्वारा नियंत्रित रखना चाहता है | मानसिक प्रगति की यह 
ख्परेखा मिश्रित देवताओं ( गिए/770 5008 ) की अभिव्यक्ति में स्पष्ट 
प्राप्त होती है । 

इस प्रतीकात्मक अर्थ के अतिरिक्त, भारतीय मिश्रित देवी-देवताश्रों में यह 
पशु-वर्ग वाहन! की संज्ञा से ज्ञातव्य है।इस वाहन की मावना में केवल 
पशुता पर विजय का अर्थ नहीं है पर उसके साथ ये रुमी वाहन उस विशिष्ट 
देवता के किसी विशेष गुण, कार्य अथवा प्रकृति के प्रतीक हैं ।' उदाहरण 
स्वरूप ब्रह्मा का वाहन हंस है ( सरस्वती का भी ) जो ब्रह्मा की उस शक्ति 
का द्योतक है जिसके द्वारा वह सृष्टि जैसे दुर्लभ कार्य को करता है। वह शक्ति 
है विवेक-बुद्धि | शायद हंस के नीर-द्वीर-विवेक की मावना का उद्गम यहीं 
से हुआ हो जो आगे चलकर एक परिपाटी के रूप में रूढ़ि हो गई। इसी 
प्रकार दुर्गा, जो शिव की शक्ति है, उसे सिह के ऊपर आसीन चित्रित किया 
गया है | इसका प्रतीकार्थ यही है कि दुर्गा कौ जो ध्वंसात्मक शक्ति है, जिसके 
१--डा० तैमनीं के एक व्याख्यान से जिसे उन्होंने एनी बेसेट हाल, प्रयाग में “हिन्दू 

प्रतीकवादः विषय पर दिया था ( नवम्बर १६५६ )॥ 
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शरा वह पाप” का नाश करती है--वह शक्ति सिंह के द्वारा प्रदशित की गई 
है | देवताओं की अभिव्यक्ति में अनेक पदार्थों का समाहार भी यही तथ्य 
प्रकट करता है कि वे पदार्थ किसी विशिष्ट कार्य अथवा शक्ति के द्योतक है । 
विष्णु के रूप! में शंख, चक्र और पद्म का प्रदर्शन उनके तीन प्रमुख कार्यों 
एवं शक्तियों के द्योतक हैं जिनके द्वारा वह विकास की परम्परा को गति देते 
हैं। चक्र उस शक्ति का प्रतीक है जो विकास के मार्ग में आने वाली वाधाओं 
को नष्ट करता है | शंख प्रणव अथवा शब्द का प्रतीक है और पद्म शुभ फल 
'का द्योतक है, जिस प्रकार गदा अशुभ फल का प्रतीक माना जा सकता है । 
(३ ) आदशे अपर लोकों की धारणा और अन्य आदशोें अतीक 

( ? ) स्वर्ग वैकुगठादि--जब मानवीय चेतना दृश्यमान जगत्‌ के पीछे 
रहस्य को जानने के लिए ग्रयत्नशील हुईं तब उसने अनेक ऐसे लोकों की 
कल्पना की जहाँ मृत्यु के बाद जीवन की भावना ने एक महत्वपूर्ण कदम 
उठाया । मानव-सन यह प्रश्न करने लगा कि मृत्यु के पश्चात्‌ जीवन का क्या 
स्वरूप होता है । इस जिज्ञासा के फलस्वरूप सभी धर्मों में स्वर्ग की कल्पना का 
उदय हुआ । मृत्यु के परे की भावना ईसाई प्रतीकवाद की मूल आधार शिला 
है |? हिंदू धम में भी इसी जिज्ञासा ने स्वर्ग! की कल्पना का श्रीगणेश किया | 
परन्तु हमारे यहाँ स्वर्ग-लोक से भी ऊपर अन्य लोकों की भावना प्राप्त होती 
है जो आध्यात्मिक दृष्टि से मानवीय चेतना के ऊध्वंगामी अभियान से प्रतीत 
होते हैं | हमारे यहाँ चार देवता प्रमुख हैं--इन्द्र, शिव, विष्णु और ब्रह्मा 
और इनके साथ ही क्रमशः चार लोकों--स्वर्ग, कैलास, वैकंठ और सत्य 
लोकों की कल्पना की गयी ।* इन चारों लोकों के आदर्शीकरण में 'सत्यलोक' 
का स्थान सब से ऊँचा है जो ब्रह्मा का परमलोक है | ये सभी लोक आनंद के 
क्रमिक विकास की खझुपरेखा प्रस्तुत करते हैं। वेज्ञानिक दर्शन' की दृष्टि से ये 
लोक, जो प्थ्वी से ऊपर माने गये हैं, मूलतः ऊध्ब॑ वातावरण के स्तरपरक 
विभाग हैं | जिस प्रकार आकाश के वातावरण में निम्नतर स्तर अधिकतम 
मारयुक्त ( ?£०5४०४८ ) होता है और जैसे-जैसे हम वातावरण में ( आकाश 
तत्व ) ऊपर जाते हैं वैसे-वैसे भार! की मात्रा मी कम होती जाती है, 
उसी प्रकार इन्द्रलोक से लेकर सत्य लोक तक क्रमशः स्थूल से सूक्ष्म की 
ओर भार की उन्मुखता प्राप्त होती है | 


१--इश्नसाइकलोपीडिय आफ इथिक्स एंड रिलीजन, वाल्यूम १२ क्रिश्चियन सिम्बालिज्म | 
२--हिन्दू मैनस,, कस्टमस एंड सेरीमनीज़ द्वारा जे० एु० ड्य वियस, पृ० ४३३ । 
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इन आदश लोको के निर्माण से धार्मिक भावना का वह रूप प्राप्त होता 
है जो आत्मा के आनंदगत स्तरों का उद्घाग्न करती है। यही कारण है कि 
उपनिषदों में स्वर्ग की भावना में आनंद' का परिवेश प्राप्त होता है |* 
अस्तु, मारतीय धर्म में जितने भी आनंद लोक हैं उनके अंतराल में 
आनन्द तत्व का समान महत्त है | 
उपयुक्त चार प्रमुख आनंदलोको का भारतीय धर्म अथवा साहित्य में 
महत्त्वपूर्ण स्थान है | जो वर्ग जिस देवता ( इन्द्र, शिव, विष्णु व ब्रह्मा ) की 
आराधना या उपासना करता है वह उसी के परमधाम की इच्छा करता है । 
भक्त कवियों ने इसी से विष्णु के परमलोक, गोलोक अथवा वेकंठ की कामना 
की है, जिसका विवेचन आगे किया जायगा । इसी प्रकार शिव के भक्तों का 
ध्येय 'कैलास' है और ब्रह्मा के आराधकों का सत्यलोक | 
हिंदू धर्म में ही नहीं, पर संसार के अन्य धर्मों में मी कमफल का आमास 
प्रात्त होता है । इसी कमफल के आधार पर व्यक्ति को स्त्र्ग)! या नरक प्राप्त 
होता है | पाइथागोरस और हिरोडोट्स ने भी भारतीय स्वर्ग और नरक के 
आदरशों को मान्य माना है । पाइथागोरस ने स्वर्ग-नरक की भावना को केवल- 
मात्र एक अव्यक्त सिद्धान्त के तौर पर ग्रहीत किया है| अनेक विचारकों ने 
पाइथागोरस के इस सिद्धान्त को भारतीय प्रभाव कहा है ।* नरक की भावना 
का मूल रहस्य, पापों एवं अपविच्र आचरणों से युक्त व्यक्तियों का मृत्यु के 
पश्चात्‌ वीमत्स यातनाओं के जगत्‌ में जाने की कल्पना ही ज्ञात होती है | 
सीजर ने इस नरक की भावना का आरोपण गालल्‍्स-वासियों पर पूर्णतया किया 
था | अतः यह नरक और स्वर्ग की कल्पना का ताचिक अर्थ यही प्रतीव होता 
है कि ये लोक मनुष्य के अन्तःकरण में ही व्याप्त हैं, अपने कर्मों के द्वारा ही 
बह इन्हे इसी चराचर जगत्‌ में प्रात्त करता है। उनका विधान मनुष्य के नीति- 
प्रक आदेशों के प्रति आग्रह ही है । 
सप्तक-कल्पना : इन लोकों की संख्या का विस्तार भी होता रहा। वैदिक 
धर्म में सतलोक की कल्पना भी प्राप्त होती है | इसी तथ्य के हृदयंगम करने 
पर अन्य सप्तक कल्पनाओं का रहस्य स्वय॒प्रकाशित हो जायगा | सप्तल्ोक, 
सससिधु, सत्त्षि, सतस्वर, सप्तपाताल, सप्तद्वस, सत्तान्न की धारणाएँ मूलतः 
मानव मन के आध्यात्मिक स्वरूप की प्रतिर्प हैं | 
१--कठोपनिषद्‌ ५० २७ श्लोक १२ अथम अध्याय, प्रथम बल्‍ली ( उप० भा० ) । 
२--हिन्दू मैनस कस्टमस एड सेरिमनीज, ड्य बियस, पृ० ५४८ । 
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सप्तक की कल्पना का रहस्य प्राण-विज्ञान! है क्योंकि भारतीय दाश॑निक 

चिंतन में प्राण को आत्मरूप ब्रह्म की कोटि तक पहुँचा दिया गया है। समस्त 
इद्धियाँ प्राण की ही रूपान्तर हैं | इसी से प्राण की समष्टि भावना में समस्त 
“इन्द्रिय संघात शरीर! की भी परिणति प्राप्त होती है | शंकर ने वेदान्त भाष्य 
के अन्तर्गत कहा है कि 'शिशु-प्राणए' का यह शरीर अधिष्ठान है क्योंकि इसमें 
अधिष्ठित होकर अपने स्वरूप को ग्राप्त करने वाली इद्धियाँ विषयों की उपलब्धि 
का द्वार होती है |! प्राण को नाना रूपों वाले “यज्ञ! की संज्ञा भी दी गयी 
है ।* यह यज्ञ क्या है ? चमस रूप शिर में विश्व रूप यश निहित है | अतः 
यश के नाना रूप प्राण के ही अंग हैं | प्राण की संख्या सात मानी गई है-- 
दो कान, दो नेत्र, दो नासिका ओर एक रसना। ये सातों इन्द्रियाँ प्राण की 
“अन्न! होकर ही अवस्थित रहती हैं जिसका यही अर्थ है कि सप्त इ्धियों का 
अन्योन्य सम्बन्ध प्राण के द्वारा ही कार्यान्वित होता है। सप्तक की अधिकांश 
कल्पनाएँ इसी तथ्य की प्रतिध्वनि श्ञात होती हैं । शब्दादि जितने भी बाह्य विषय 
हैं उनका ज्ञान मनुष्यों को इन्हीं ग्राणों के द्वारा होता है। इसी से इन सप्त- 
आणों को सप्तान्न भी कहा गया है क्योंकि ये सभी इन्द्रियाँ मुख्य प्राण की 
“न्नः ही है | इहृद्उपनिषद्‌ में प्राण की इसी सर्वव्यापकता को आधिदेबिक 
रूप देने की लालसा से उन्हें सत्ृर्षिं भी कहा गया है जो मानवीकरण का 
सुन्दर उदाहरण है | उपनिषद्‌ कहता है--'े दोनों ( कान ) ही गौतम और 
भारद्वाज हैं, यह ही गौतम है और दूसरा भारद्वाज है। ये दोनो नेत्र ही विश्वा- 
मित्र हैं और जमदसि हैं, यह ही विश्वामित्र है और दूसरा जमदम है। ये 
दोनों नासा रन ही वशिष्ठ और कश्यप है, यह ही वशिष्ठ है और यह दूसरा 
कश्यप है। वथा वाक्‌ ही अन्रि है, क्योकि वागिन्द्रिय द्वारा ही अन्न भक्षण 
किया जाता है जिसे अन्रि कहते हैं वह निश्चय अत्ति! नामवाला है | जो इस 
प्रकार जानता है वह सबका अत्ता ( भक्षुण करने वाला ) होता है, सब इसका 
अन्न हो जाता है |? यह प्तति मंडल मानव के भौतिक पतक्तु का उन्नायक रूप 
है । यह घोषित करता है कि प्रत्येक भौतिक अंश का उसी समय सत्य महत्त्व 
होगा जब वे दिव्य देव ऋषियों से युक्त मानवीय चेतना के ऊध्बंगामी अभियानों 

में योगदान दे सकेंगे। इन समस्त इंद्विंयसंघात रूप अन्नमय शरीर में 
१--उपनिषद्‌ माष्य, पृ० ५०४ ( खंड ४ )। 
२--बूहटुउपनिषद्‌ पृ० ५०८-५०६, रलोक रे खड ४ ( उप्‌० भा०, खंड ४ )। 
३०-वही पृ० ५१०, श्लोक ४ खड ४ ( उप० भा० खंड )। 
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संतुलन उसी समय हो सकता है जब ये सब प्राण” मुख्य प्राण के आश्रित हाँ 
प्रत्यज्ञ रूप से मुख्य प्राण! ही वह तकमय कारण है जो अतकंपूर्ण आचरणखों 
को एक संतुलन प्रदान करता है। जो इस प्रकार इस प्राण के 
यथार्थ रूप को जानता है, वह अपने प्रारूध का स्वयं विधाता होता है | 
हिन्दू धरम में समी सप्तक कल्पनाएँ इसी सत्य प्राण की विवेचना करती हैं जिससे 
“सत्य! का, ब्रह्म का साक्षात्कार हो सके। बृहद्उयनिषद्‌ में इसी से प्राण को 
देवता कहा गया है जो इच्द्रिय-रूप देवताओं के पाप रूप मृत्यु को दूर कर फिर 
इन्हें मृत्यु के पार ले जाता है ।* 
लिंग, शालिग्राम, क्रास और अधेनारीश्बर 

ये सब ख्य-प्रतीक किसी विचार अथवा किसी देवता के प्रतिनिधि है। 
इनमें से प्रथम तीन प्रतीक उपासना से संबंधित होने के कारण उपासक एवं 
उपास्य के संबंध के निर्देशक हैं और साथ ही वें किसी न किसी ताक्तिक 
भावशूमि के ग्योतक है | आदि मानव की मानवेतर जड़ पदार्थों के प्रति जो 
ग्हस्य भावना थी, वह मानसिक चेतना के क्रमिक विकास के कारण अंधभावना 
एबं विश्वास की परिधि को छोड़कर एक चेंतनापूर्ण विश्वास का प्रतीक बन 
गई । धार्मिक प्रतीकों में यही अ्रद्धापूर्ण विश्वास ही मुख्य तथ्य है जो उस विशिष्ट 
रूप में किसी आदर्श की स्थापना करता है। यह आदर्श या तो कोई देवता होता है 
अथवा उसका कोई धारणात्मक तत्व | लिंग, शालिग्राम और क्रास में देवता या 
मानवीय ईश्वर (क्राइस्ट) की भावना सन्निहित रहती है । इस प्रकार, लिंग शिव 
का, शालिग्राम विष्णु का और क्रास अनंत जीवन के प्रतीक क्राइस्ट या ईसा 
का रूपात्मक प्रतीक माना जाता है। अर्धनारीश्वर एक आदिम प्रकृति-सत्य 
का रूप है जो नारी और ईश्वर रूप मानव की समान अभिव्यक्ति है। यह प्रतीक 
मिथुन सत्य का, जो सृष्टि का रहस्य है, एक अत्यन्त सुंदर मानवीकरण है । 
बृहद्‌ उपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा गया है कि पहले एक आत्मा ही था| उसने कामना 
की कि मेरे स्री हो, फिर मै प्रजारूप में उत्पन्न होऊे |? पुरुष के अंदर भी 
इन्ही दो वत्त्वों का समाहार माना गया है जैसा कि उसी उपनिषद्‌ में कहा गया 
है मन इसका आत्मा है, वाणों स्त्री है, प्राण संतान है (|! यहाँ पर जो 

...___वृषद उपनिषद्‌, ५० पृ७ शश्‌८ श्लोक शश खंड ४ ( उप० भा० खंड ४ ) | 

२--बहट्ारण्यकोपनिषद्‌, ए० ३११ श्लोक १७, चतुर्थ आह्यण, प्रथम अध्याय (उ० सा० 
खं०४)। 

३--वही ए० ३११ । 
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वाणी को स्त्री कहा गया है, वह मन का अनुवर्तन करने में ल्ली के साथ वाणी 
की समानता का द्योतक है। वाक्‌ विधि निषेध रूप शब्द है | यह श्रोत्रेद्धिय द्वारा 
मन से ग्रहीत और प्रयुक्त होता है। इसीलिए वाक्‌ मन की स्त्री के समान है, 
वें दोनों मिथुन तत्त्व हैं | अतः इससे सिद्ध हुआ कि सृष्टि क्रम के लिए दो 
लिंगों की समान आवश्यकता है। अर्धनारीश्वर का ग्रतीकार्थ इसी तथ्य का 
सुंदर अभिव्यक्तीकरण है । 

लिंगादि की धारणा में उस देवता के साथ साथ उसके अन्य गुण 
एवं क्रियाओ का भी समाहार होता है। हिन्दू धम में अधिकांश प्रमुख देवताओं: 
की पूर्ण अभिव्यक्ति अकेले न होकर देवियो के सहित की जाती है | जहाँ तक 
लिंग अथवा शालिग्राम का प्रश्न है, उनके प्रतीकार्थ में देवता के साथ दिवी' 
की भावना भी अनुस्यूत है | अतः अनेक मनोवैज्ञानिकों ने जो लिंग को यौन 
प्रतीक माना” है ( फेलस ) उसे मैं अंधविश्वास अथवा आदिम अतकंपूर्ण 
भाव से गहीत नही कर सकता हूँ, पर उसे मैं उपयुक्त एक मुख्य तत्त्व के रूप से 
ग्रहण करता हूँ । अतः 'लिगा आदितत्व शिव के सजनात्मक तत्त्व का प्रतीक 
है। स्वयं शिव के शब्दों में कि “स्वयं मैं' ही लिंग हूँ और जो भी मुझे इस 
ध्रतीक' लिंग के द्वारा एत्िष्छित करेगा, उसकी इच्छा की पूर्ति होगी और 
वह “ैलास' को प्राप्त करेगा | मैं ही आदितत्व हूँ और लिंग मी आदि तत्त्व 
है *। लिंग की यह भावना रोमन जाति के प्रिययस ( ?79708$ ) और 
मिश्र जाति के फेलल (?9शथाप ) में भी प्राप्त होती है )। अतः लिग 
रुष्टि के पूर्व वर्तमान था जिस प्रकार ब्रह्मा या विष्णु ( कृष्ण व राम रूप ) 
की स्थिति मानी जाती है । लिग के प्रतीकार्थ में शिव के तीन नेत्रों का भाव भी 
निहित है जो द्युलोक, अंतरिक्ष लोक एवं एथ्वी में व्याप्त नेत्रस्थ अश्नि के 
प्रतीक हैं | इसी प्रकार लिंग को बाघ की त्वचा से आइत करते हैं जैसे कि शिव 
बाघंबर ओढ़े रहते हैं । 

शालिग्राम में भी मिथुनपरक स्वरूप प्राप्त होता है, परन्तु विष के 
संरक्षुक रूप का ही उससे अधिक समावेश है। वह मूलतः उपासना का 
ही माध्यम है। क्रास और क्राइस्ट में जिस प्रकार का अन्योन्य संबंध 

१--युंग तथा फ्रायड ने माना है कि लिंग योन प्रतीक है, दे० फ्रायड, साश्कोएना- 


लिसिस, ए० ११२ | 
२--लिंगपुराण में उद्धृत : हिन्दू मेनस एँड कस्टम्स से पृ० ६२६ , 
२३--हिन्दू मैनस, कस्टमूस एंड सेरीमनीज, ड्यूबियस पृ० ६३१ । 
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है वैसा ही शालिग्राम अथवा लिग का क्रमशः विष्णु और शिव से है । 
क्राइस्ट का मानवीय रूप विष्णु के सानवीय रूप कृष्ण के समान प्रतीत 
होता है। डा० राधाकृष्णुन्‌ का मत है कि मानवीय रूप क्राइस्ट स्वर्ग” 
ओर धरती का मध्यस्थ' है, जिस प्रकार कृष्ण इहलोक और परलोक के 
मध्यस्थ हैं। बालक ईसा और माता मेरी के अधिकांश चित्र (दिव्य बाल- 
रूप! के द्योतक हैं, जिस प्रकार कृष्ण और माता यशोदा के परम दिव्य 
बाल-रूप । जिस प्रकार कृष्ण का स्वरूप गोचारण से संबंधित है, उसी प्रकार 
ईसा की आदि-भावना परम-चरवाहे के रूप में प्रस्तुत की गयी है । यहाँ पर 
मेरा मंतव्य केवल कृष्ण और क्राइस्ट के प्रतीकार्थ के साम्य पर ही केद्धित है, 
न कि यह दिखलाना कि किसकी भावना किससे ली गईं | संसार के अनेक 
धार्मिक प्रतीकों में इस प्रकार की समानवा यह सिद्ध करती है कि प्राचीन 
मानव के मानसिक विकास का धरातल कितना अन्योन्य संबंधित था ? 


जान गैम्बल के मतानुसार क्रास' का आदितम रूप मृत्यु का चोतक 
नही था, वरन्‌ मृत्यु पर विजय प्राप्त करने का प्रतीक था ।* क्रास की भावना 
में दुःखात्मक अवसाद का आरोप अनेक शवाब्दियों के बाद हुआ । क्ास के 
व्यापक अर्थ का आरम्म उस समय से होता है जब उसे “जीवन-बृत्तः के रूप 
में देखा गया ।* क्रास का अतीकार्थ उस ऊर्ध्वगामी दशा का औओतक है जहां 
पर समस्त पापों का शमन हो जाता है । अतः क्रास के प्रतीक रूप में मानवीय, 
भावनात्मक और विश्व संबंधी तथ्यों का सुंदर समन्वय प्रात्त होता है। 
एस० के० लेंगर के शब्दों में हम कह सकते हैं. कि क्रास सम्पूर्ण ईसाई परम 
के नावक का परम प्रतीक है--समस्त पाप, पीड़ा, क्लेश और उनसे मुक्ति 
का द्योतक है ।* 


७. अंतद्द ष्टि और प्रतीक 


इस वर्ग के प्रतीकों का धारणात्मक एवं तात्विक महत्त्व है। प्रायः ये 
सभी प्रतीक आत्मशान'! की आधारशिला पर आश्रित हैं। इनमें तप एवं चिंतन, 
अनुभूति एवं अध्यात्म तथा धारणा और अंतर्ष्टि का समान समन्वय प्राप्त 


१--हस्ट एंड वेस्ट द्वारा डा० राधाकृष्णन, ए० ७२ । 
२--शन्‍साशक्लोपीडिया आफ रिल्ीजन एंड इथिक्स भाग १२ (१६२१)।॥ 
३--साइक्लाजी आफ द अनकांशस द्वारा युंग, पृ० १६३ (१६१६)। 
३/--फेलासफी इन ए न्यू की द्वारा लेंगर, पएृ० २३२ (१६४६) । 

डे 


३४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


होता है। ये प्रतीक ताच्विक चितन के “मधु है। भारतीय मनीषा ने इसी से मुख्य 
तैंतीस देवताओं का अंतर्माव एक ही परम देव में माना है। उन्होंने नानात्व 
में एकत्व की स्थापना की है। बृहद्‌ उपनिषद्‌ में याशवल्क्य और शाकल्य संवाद 
में विश्व में व्याप्त शक्तियों, प्राकृतिक घण्नाओं एवं पदार्थों का मानवीकरण 
तैंतीस देवताओं में किया गया है। इनमें आठ पसु ( अग्नि, ध्रथ्वी, 
वायु, अंतरिक्ष, आदित्य, झुलोक, चंद्रमा और नक्षत्र ) स्यारह रुद्र ( घुरुष 
की दस इंद्रिया, प्राण और मन ), बारह आदित्य ( संबत्सर के अवयवभूत ये 
१२ मास ही आदित्य है ) और इंद्र ( विद्यत्‌ ) वथा प्रजापति ( यज्ञ )»--सब 
मिलाकर तैंतीस देवता माने गए हैं जिनका पर्यवसान 'एक देव! की धारणा में 
किया गया है जिसे ऋषि ने “प्राण”, वह ब्रह्म है, उसी को त्यत्‌ ( ब्रह्म ) ऐसा 
कहते हैं? के द्वारा निरूपित किया है। परंतु इस “एक देव' की धारणा में 
अन्य देवों की ऋ्रिक परिणति होती है--पंतीस से छः ,छः से तीन, तीन से दो, 
दो से डेट और डेढ़ से एक की धारण का विकास होता है।” धार्मिक प्रतीकों 
के अनेकानेक रूप भी इसी तथ्य का प्रतिपादन करते हैं। उनके वाद्य रूप में 
जो नानात्व दर्शित होता है वह सत्य” नही है | सत्य तो वह है जो नानत्व में 
एकत्व की अनुभूति देता है। यही धर्म का ध्येय है और मूलतः उनके 
प्रतीकों का वात्विक अर्थ भी इसी ध्येय की पूर्ति है। ऐसे कुछ प्रमुख तात्विक 
प्रतीक हैं--बक्म, ओरेम्‌ आदि, त्रिमूति, असुर ( सामी ) । 
जद 

भारतीय धर्म चितना में ही नहीं, परन्तु समस्त दाशनिक तत्व का सार यह 
ब्रह्म शब्द है जिसकी आधारशिला पर धार्मिक सम्पदायों का, धामिक काव्यों का 
एवं धार्मिक कला का प्रासाद निर्मित हुआ है। आर्य मनीषा ने इस “शब्द-प्रतीक' 
की धारणा में मानो समस्त विश्व के सत्य! का, सृष्टि-सत्य का, आध्यात्म सत्य 
का और जीवन-सत्य का एकीकरण कर दिया है | यही कारण है कि ब्रह्म को 
सत्य, शान और अनंत की संज्ञा दी गयी है-- 


पतदेषाभ्युक्ता सत्यं ज्ञानसनन्तं ब्रह्म! * 





१--बृहदुठपनिषद्‌ ए० ७८५-७६४ नवम्‌ ब्राह्मण, तृतीय अध्याय (उप० भा० खड़ ४) । 
पृ० ७६३ पर कहा गया दे 'एकोदेव इति प्राण इति स ब्रह्म त्यदित्याचचतेः जो एक 
देव की धारणा हे। 

२--तैत्तिरीयोपनिषद्‌ ए० ६७ श्लोक १ अज्मानन्द वलली, प्रथम अनुवाक ( उ० भा० 
खंड २ )। 
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अर्थात्‌ वह सत्य का, ज्ञान और आनंद का लोत है, वह निरपेक्ष है, उसे 
किसी कारण की अपेक्षा नहीं है क्योंकि वह नित्य स्वरूप है।" ब्रह्म की 
निरपेज्ञुता का बहुसुखी विकास उपनिपद्‌ साहित्य में फैला हुआ है । वह इन्द्रियों 
( ग्राणों ) से परे है, जगत्‌ से परे है, परन्तु वह” इन सब का कारण है | उसी 
से सब प्रकाशित है--यह प्रकाश्य तत्त्व ही ब्रह्म है । 
अतः ब्रह्म का निरपेक्षत् हीगल, काट के निरपेज्ष तत्व ( 0950]प66 ) 
के समान है और उस निरपेक्षता में सापेज्ञता की भावना भी समाहित 
है। यही कारण है कि ब्रह्म के दो स्वरूपों का विस्तार किया गया है 
जो उसके प्रतीकार्थ का आवश्यक अंग है। आदि तत्व की पूर्णता' इसी सापेक्ष 
निरपेज्ञ की समान समन्वित अभिव्यक्ति मानी जाती है। इहद्‌ उपनिषद्‌ में 
स्पष्ट कहा गया है कि ब्रह्म के दो रूप हैं--मुर्त ओर अमूत॑, मर्त् और अमृत, 
स्थित और यत्‌ ( चर ) तथा सत्‌ और त्यत्‌।* यहाँ पर हमें स्पष्ट रूप से 
अवतार की भावना 'ूत्त तत्व सें प्राप्त होती है जिसका विकास भक्ति काल में 
सम्पन्न हुआ | अमूर्त का विकास सनन्‍्तों ने अपनी बानियों में किया | इसका 
पूर्ण विवेचन हम यथास्थान करेंगे। 
ब्रह्म के प्रतीकार्थ में इस निरपेज्ष तत्व की भावना के साथ दूसरा प्रमुख 
तत्व उसका सृश्पिरक ज्ञर रूप है जो अच्चुर ब्रक्ष का एक रूपातर मात्र माना 
गया है । उपनिषद्‌ साहित्य अथवा पुराणों में ब्रह्म! के इस सृष्टिपरक रूप का 
चतुमुंखी विकास दृष्टिगत होता है। प्रजापति अथवा श्रह्माः के द्वारा जो सश्क्रिम 
दिखाया गया है, वह सत्य रूप में अक्षर ब्रह्म का छर में विस्तार ही माना 
जा सकता है । कहीं पर वह सोलह कलाओं वाला पुरुष है जिसने प्राण, श्रद्धा, 
अकाश, वायु, तेज, जल, पृथ्वी, इख्धिय, मन और अन्नादि को उत्पन्न किया [ह 
उपनिषदों में सृष्टिकम का प्रथम चरण यह माना गया है कि परब्ह्म ने 
तप के द्वारा अपने को कुछ उपचय अथवा स्थूलता में परिवर्तित किया | उसी 
से अन्न उत्पन्न हुआ और फिर अन्न से क्रमशः प्राण, मन, लोक-कर्म और 
कम से अम्ृत-संशक कमफल उत्पन्न हुआ ।* अक्षर पुरुष से सप्त प्राणों की भी 
उत्पत्ति मानी गई'है जिससे सप्तक की विस्तृत कल्पना का विकास हुआ जिसका 


१--उप भसाष्य खड २, पृ० १११ । 

२--दृहृदू उप० पृ० ५१३, तृतीय बाह्मण, श्लोक १ ( उप» भाष्य )। 
२३--अ्श्नोपनिषद्‌ पृ० ११७ पृष्ठ प्रश्न श्लोक ४ ( उप० सा० खंड १ )। 
४--मुण्डकोपनिषद्‌ ए० २६-२८, प्रथम सुए्डक प्रथम खंड (उप० भा० खंड १)। 
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मैं प्रथम ही विवेचन कर चुका हूँ। ब्रह्म का यह सृष्टिपरक रूप मिथुन तत्त्व 
पर ही आश्रित है जिसका कार्य ब्रह्मा, प्रजापति अथवा नारायण करते हुए प्रतीत 
होते हैं । ये सभी देवता ब्रह्म से हो उद्भूत है | इहद्‌ उपनिषद्‌ के ब्रह्म को सत्य 
की संज्ञा दी गयी है और वह सत्य, सृश्टिपरक तथ्य पर ही आश्रित है| 

इन निरपेक्ष एवं सृश्टिपरक तत्वों के अतिरिक्त तीसरा प्रमुख तत्व जो ब्रह्म 
की धारणा में व्याप्त है, वह उसका आत्सपरक रूप है जो मानवीय चेतना से 
सम्बन्धित है। मारतीय दाशनिक विचारधारा का मूल रहस्य ब्रह्म का आत्मपरक 
सामंजस्य-रूप है जिस पर “अद्वैतवाद' की सृष्टि हुईं है, जो काव्य में 'रहस्यवाद 
की संशा से विभूषित है | इसका पूर्ण विवेचन हम धार्मिक प्रतीकवादी दर्शन 
के अन्तर्गत करेंगे | 

भारतीय अध्यात्मवाद मे ब्रह्म का निरपेज्ञ स्थान होते हुए भी उससें 
सापेक्ष गुणों का भी समुचित समन्वय किया है । कोई मी आदि तत््व--चाहे वह 
ईश्वर हो, क्राइस्ट हो, निरपेत्ञ हो, अल्लाह हो, अब्राहम हो---उसका सही महत्त्व 
उसी समय दृष्टिगत हो सकता है जब वह सानवीय मन एवं प्राण के दायरे में आ 
सके | विकास की दृष्टि से कहा जा सकता है कि मानवीय चेतना का ऊध्बंगामी 
आरोहण अतिचेतना के स्वर को उसी समय स्पर्श करता है, जब वह दिव्य 
ज्योति रूप ब्रक्ष! की अनुभूति प्राप्त करता है। यह दिव्य आरोहण मन का 
कार्य नही है, पर आत्मा का परम कार्य है। इस प्रसंग का पूर्ण विवेचन 
मनोवैज्ञानिक प्रतीकवादी दर्शन के अन्तर्गत किया जायगा । 


ओश्म , यक्ष, खं, पुरुष तथा वृक्ष ( अह्मद्योतक प्रतीक ) 


ब्रह्म की सर्वव्यापकता की प्रतीकात्मक अमिव्यक्ति ऋषियों ने अनेक शब्द- 
प्रवीकों के द्वारा की है। ओरम्‌, ख॑ आदि शब्द उसी “परब्रह्म” के बाचक 
शब्द हैं जो अपने में स्वयं प्रतीक रूप है। 

पहले ही सकेत किया गया है कि ब्रह्म के दो रूप हैं--च्लर और अक्षर, 
सत्‌ और त्यत्‌ एवं अमृत और मर्त्व | ३० अक्षर में इसी अपर और “पर? ब्रह्म 
का समन्वय है | यही कारण है कि ब्रह्म के 'परः रूप ( क्षुर रूप ) के अनेक 
प्रतीकगत अवतारों का भक्त कवियों ने ज्ञान प्राप्त किया था। श्री लोकमान्य 
गंगाधर तिलक का इसी से यह मत है कि उपासक का अंतिम ध्येय शान 


१--बृहृदू उपनिषद्‌ एृ० ११६४, पंचम जाह्यण, श्लोक १ ( उप० भा० खंड ४ ) में 
' सत्य तत्त का पूर्ण विश्लेषण प्राप्त होता हे। 
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प्रात करना है। यही कारण है कि परमेश्वर के किसी विशिष्ट अवतार का 
महत्व, उपासक के लिए, एक प्रतीक का कार्य करता है जिसके द्वारा वह 
“धरमतत्व? का ज्ञान प्राप्त करता है ।* 


3», ओंकार, प्रणव, उद्गीथ--ये अक्षर 'नाम रूप ही हैं | ये वाचक शब्द 
वाच्य रूप में ब्रह्म के नाम ही हैं जो प्रतीकात्मक अर्थ से समाहित हैं । यही 
कारण है कि प्रतीक रूप नाम का महत्त्व नामी के समान ही माना गया है 
ओर हमारे मक्त कवियों ने नाम को नामी से भी अधिक महत्त्व दिया है 
जिसके स्वरूप पर हम यथास्थान विचार करेंगे। शंकराचार्य ने माण्ड्क्योप- 
निषद्‌ के सम्बन्ध भाष्य के अन्तर्गत नाम की महत्ता पर प्रकाश डाला है-- 


वाचारम्भणं विकारो नामधेयम्‌ , तदस्येद॑ वाचा तन्त्या- 
(४ हीदं 
नामभिर्दामभिः: सब सितं, सबवे हीद॑ नामनि इत्यादिश्रुतिभ्य: ।* 


अर्थात्‌ जैसा कि विकार केवल वाणी का विलास और नाम मात्र है, उस ब्रह्म 
का यह सम्पूर्ण जगत्‌ वाणी रूप सूत्र द्वारा नाममयी डोरी से व्यात है। यह 
सब नाममय ही है, इत्यादि श्रुतियों से सिद्ध होता है । इस नाम वत्त्व में वाणी 
से उद्भूत शब्द-ध्वनि का रूप प्राप्त होता है। इनके उच्चारण में शब्द का 
ध्वनिविषयक प्रतीकार्थ है। समस्त सृष्टि में ध्वनि की व्यात्ति है जो आधुनिक 
वैज्ञानिक मान्यता के अनुसार भी सत्य है। वाणी के विकास में शब्द का 
उच्चारण, ध्वनि का प्रतीकात्मक रूप ही है।? ३» की धारणा में ध्वनि का 
प्रतीकार्थ मी समाहित है जो नाम तत्व की अभिव्यक्ति में तिलतन्दुल की भाँति 
मिला हुआ है | यही कारण है कि उपनिषदों में ओंकारोपासना का अत्यधिक 
महत्त्व है और इसी से मिथुन रूप ३४ की कल्पना की गयी है । इस अर में 
वाक्‌ और प्राण का मिथुन रूप वर्तमान है। ओकार का उच्चारण वाक्‌ 
शक्ति से सम्पन्न होता है और प्राण से ही निष्पन्न होने वाला है, और यही 
उसका मिथुन से संयुक्त होना है। इसी ओंकार की उपासना देवों ने असुरों 
के परामव के लिए की थी और इस उद्गीथोपासना के फलस्वरूप असर 
रूप पापों का उसी प्रकार नाश हो गया जैसे दु्मद्र पाषाणों के पास पहुँच 
कर. मिट्टी का ढेला नष्ट हो जाता है। यहाँ पर देवासुर संघर्ष का भी संकेत 


१--गीतारहस्य द्वारा तिलक, पृ० ५७७-८० । 
२--उपनिषद भाष्य, पृ० २४ माण्डूक्योपनिषद्‌ शांकरभाष्य । 
३--इस विषय का पूर्ण विवेचन दे० भाषागत प्रतीकवादी दरशेन मैं । 
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प्राप्त होता है जो प्राणों ( इन्द्रियों ) में व्यात्त पुण्य और पाप, सद्‌ और असद्‌ 
के रूप में देवों और अछुरों का चिरन्तन युद्ध है ।' 

ओंकार की धारणा में उसके तीन वर्णों अ, उ, और म का प्रतीकार्थ 
समाविष्ट है जो अक्षर रूप में आत्मा! से सम्बन्धित हैं। आत्मा के चार 
पाद वैश्वानर, तेजस, प्राश् और ठुरीय अवस्थाएँ मानी गयी हैं जिनका 
विवेचन हम यथास्थान करेंगे ( आध्यात्मिक मनोविज्ञन के अन्तर्गत )। 
यहाँ पर इतना ही संकेत करना पर्याप्त होगा कि आत्मा के तीन पादों की 
समानता ओंकार की मात्राओं से की गयी है और वे मात्राएँ हैं अकार, उकार 
ओर मदार | इन माजत्राओं का तात्विक अर्थ 5» के उस विस्तृत प्रतीकार्थ की 
ओर संकेत करता है जिसका स्थान विश्व, तैजस और प्राज्ञ की सापेक्षता में 
उपासना की उस भावशूमि को प्रस्तुत करता है जो मानवीय अनुभूति एवं 
अंतर्ृध्टि का अत्यन्त मोहक परिचायक है। अतः पाद और भात्रा का अन्योन्य 
संबंध है और वे मात्राओं को विषय करके स्थित हैं | 

अकार का महत्व वाणी और भाषा की दृष्टि से अमिन्न है, क्योंकि सम्पूर्ण 
वाणी में अकार का एक निश्चित स्थान है। जिस प्रकार अकार में सारी 
वाणी व्याप्त है, उसी प्रकार वैश्वानर (अग्नि ) समस्त विश्व में व्याप्त है । 
अतः सर्वव्यापकता के अर्थ में अकार और वेश्वानर की समानता है । अतः 
अकार निश्चित रूप से विश्व में व्याप्त वह तत्त्व है ( ब्रह्म ) जो सजनात्मक 
एवं विकासात्मक है। माण्ड्रक्योपनिषद्‌ में अकार के प्रति कहा गया है-- 

जागरितस्थानो वैश्वानरो5कार: प्रथमा मात्रा प्तेराद्मित्वाद्याप्नोति 

ह वै सवान्कामानादिश्व भवति य एवं वेद ।* 


अर्थात्‌ जिसका जागरित स्थान है, वह वैश्वानर व्याप्ति और आदिमभत्त्व के 
कारण ओंकार की पहली मात्रा है। जो उपासक इस प्रकार जानता है, वह 


सम्पूर्ण कामनाओं को प्राप्त कर लेता है और ( महापुरुषों में ) आदि (प्रधान ) 
होता है । 


इसी ग्रकार स्वप्नावस्था वाला तैजस ओंकार की दूसरी मात्रा, उकार का 
पर्याय है । उकार अथवा तैजस की समानता का कारण यह है कि दोनों का धर्म 
उत्कर्ष है। जिस प्रकार अकार से उकार उत्कृष्ट सा है, उसी प्रकार विश्व से तैजस 


६ हब 


१--दे० छांदोग्योपनिषद्‌, ० ४६-६०, द्वितीय खंड, प्रथम अध्याय (उप० भा० खं० ३)। 
२--दे० माण्ड्क्योपनिषट्‌ १० ६६, आंगम प्रकरण श्लोक ६ ( उप० सा० खंड२ )। 
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उत्कृष्ट है। जिस प्रकार उकार अकार और मकार के मध्य में स्थित है, उसी 
प्रकार विश्व और याह्ञ के मध्य में तैजस है।” अतः मध्य में होने के कारण 
उकार का धर्म समरसता एवं संतुलन को स्थगित रखना है जिसके द्वारा 
सृष्टि स्थित रहती है | यह विष्णु का स्वरूप है | अंत में मकार और सुप्रत्तिवाला 
जो प्राश् तत्व है, उनमें भी आपस में समानता है। यह समानता 'मित्ति) 
के कारण है जिसकी व्याख्या महाप्रभु शंकराचार्य ने इस प्रकार की है-- 
“मित्ति! मान को कहते हैं । जिस प्रकार प्रस्थ ( एक प्रकार का बाठ ) से जौ 
तौले जाते हैं उसी प्रकार प्रलय और तैजस मापे जाते हैं क्योंकि ओंकार की 
समाप्ति पर उसका पुनः प्रयोग किये जाने पर मानों अकार और उकार मकार 
में प्रवेश करके उससे पुनः निकलते हैं ।* इस विवेचन से सृष्टि की उत्पत्ति 
एवं स्थिति का अंतिम पर्यवसान मकार तक में हो जाता है। पुनः जब संष्ठि 
का प्रकाशन अथवा सजन होता है तब मकार से दोनों सृष्टि तत्व बहिर्गामी 
होते हैं । शिव की दो शक्तियों, संहार एवं लय, का यहाँ स्पष्ट संकेत प्राप्त 
होता है जो उसके रुद्र एवं महेश रूप के प्रतीक हैं। इसी का प्रतीकात्मक निरदेश 
माण्ड्क्योपनिषद्‌ में इस प्रकार किया गया है-- 


सुषुप्रस्थान: प्राज्ञो मकारस्तृतीया मात्रा मितेरपीतेर्वा 
मिनोति ह वा इदं सर्वेमपीतिश्च भव॒ति य एवं वेद ।* 


अर्थात्‌ 'सुषुप्त जिसका स्थान है वह प्राश, मान और लय के कारण ओंकार की 
तीसरी मात्रा है। जो उपासक ऐसा जानता है वह इस सम्पूर्ण जगत्‌ का मान- 
माण कर लेता है और उसका लयस्थान हो जाता है ।* 
उपयक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि ब्रह्म का यह अच्चर प्रतीक 
मात्रा के द्वारा शेय तत्त्व है, पर अमाज्रारूप परब्क्ष में किसी की गति नहीं है। 
उस परमगति की प्राप्ति भारतीय मनीषा ने ठुरीय आत्मा के अंतर्गत मानी 
है जो आत्मसंशक ब्रह्म का ही स्थान है। मात्रा रहित ओंकार तठुरीय आत्मा ही 
है।* इस प्रकार जो भी ओंकार के इस महत्‌ प्रतीकात्मक अर्थ का चितन 
करता है वह आत्मा” रूप बह्म में ही एकाकार हो जाता है। यही मोक्ष की 


१--मांण्डूक्योपनिषद्‌, एू० ७०-७१ प्रक० वही श्लोक १० (डउप० मा० खड२)! 
२--शांकर भाष्य, माण्डूक्योपनिषद्‌, ४० ७२, आगम प्रकरण ( उप० भा० खख्क २ ) 
ई--माण्डूक्योपनिषद्‌ ए० ७२, श्लोंक ११, आगम प्रकरण ( उप० भा० खंड २ ) | 
४. वही (० ७६ श्लोक १२ (उप० भा० खेंड २ )। 
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स्थिति है जो आध्यात्मिक मनोविज्ञान का उच्चतम लक्ष्य है। इसे ही हम 
श्री अरबिद की अति चेतन दशा कहते हैं । 


ओरेम्‌ के अतिरिक्त भारतीय विचारधारा में अन्य प्रतीकों की भी कल्पना 
की गई है | ख॑ रूप ब्रह्म आकाश) का पर्याय है। यही आकाश ब्रह्म, 5“कार 
है | ब्रह्म विशेष्य नाम है और खम्‌ उसका विशेषण | यहाँ पर यह ध्यान 
रखना आवश्यक है कि आकाश जड़ रूप नहीं है पर वह सनातन परमात्मा 
का प्रतीक है | इहद्‌ उपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा गया है-- 


35 ख॑ ब्रह्म | ख॑ पुराणं बायुरं खमिति ह स्माह कौरव्यायणीपुत्र 
वेदो<5यं ज्राह्मणा विदुर्वेदिनेन यद्वेदितव्यं ।* 


अर्थात्‌ * आकाश ब्रह्म ओंकार है। आकाश सनातन है | जिसमें वायु रहता 
है वह आकाश ही ख॑ है--ऐसा कौरव्यायणीपुत्र ने कहा। यह ओंकार वेंद्‌ 
है--ऐसा ब्राह्मण जानते है, क्‍योंकि जो शातव्य है उसका इससे ज्ञान होता 
है ।? ३» ब्रह्म की प्राति का परम-साधन है। यह साधन दो प्रकार के माने गये 
हैं---प्रतीक रूप से और नाम रूप से । जैसा कि प्रथम संकेत किया गया है कि 
ब्रह्म के पर और अपर दो रूप माने गये है उसी प्रकार खं का एक रूप सनातन 
निरुपाधि ब्रह्म का प्रतीक है और दूसरा आकाश रूप वायु से युक्त सोपाधिक 
रूप है। यही बात आकार के बारे में सत्य है। फिर कहा गया कि “कार 
ही वेद है श्रर्थात्‌ वेद ज्ञातव्य होने से ज्ञान है। अतः ओंकार वेदवाचक या 
नाम है| 


अब तक तो ब्रह्म के अव्यक्त अथवा अदृश्य प्रतीकों का विवेचन हुआ है 
परंतु भारतीय धर्म में कुछ ऐसे भी प्रतीक प्राप्त होते है जो व्यक्त रूप हैं जैसे 
सोलह कलाओं वाला पुरुष, कार्य ब्रह्म का प्रतीक वृक्ष और यक्ष । पुरुष (देव 
रूप) ब्रह्म का वह प्रतीक है जो स्वभूतों में व्यातत अन्तरात्मा का द्योतक है । 
भ्रुणडकोपनिषद्‌ में भी इसी देव पुरुष का वर्णन रूपकात्मक विधि से इस प्रकार 
किया गया है कि अग्नि में जिसका (द्युलोक) मस्तक है, चंद्रमा और सूर्य नेत्र हैं, 
दिशाएँ कर्ण हैं, प्रसिद्ध वेद वाणी है, वायु प्राण है, सारा विश्व जिसका हृदय है 
ओर जिसके चरणों से प्रथ्वी प्रकट हुईं है, वह देव सम्पूर्ण भूतों का अन्तरात्मा 
है | इसे ही अक्षुर पुरुष भी कहा गया है जिससे चराचर सृष्टि की उत्पत्ति हुईं 


१--बू हृदारण्यकोपनिषद्‌, ए० ११७५ श्लोक १, पंचम अध्याय, प्रथम जाक्षण ६ उप०- 
भा० खंड ४ ) । 
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है।* इस पुरुष को सोलह कलाओ वाला भी कहा गया है जिससे सृश्टिक्रम 
का आरंभ माना गया है । ये सोलह कलाएँ स्वयं पुरुष के अंदर प्राणादि के 
रूप सें वर्तमान है जिसकी इच्छा से ही सृष्टि का उत्क्मण होता है। वे 
सोलह कलाएँ प्रथम ही वर्णित हो चुकी हैं ।* 
ब्रह्न के कार्य-रूप तत्व का प्रतीक जो संसार में व्यात्त है, उसे अश्वत्य वृत्तु 
भी माना गया है। जिस प्रकार कार्य ( तूल ) का निश्चय कर लेने पर उसके 
मूल का पता लग जाता है, उसी प्रकार संसार रूप कार्यइक्ष के निश्चय से 
उसके मूल ब्रह्म का स्वरूप निर्धारित हो जाता है। अतः जशेय और श्ञाता का 
अन्योन्य संबंध है। इस अश्वत्थ वृक्षु को सनातन भी कहा गया है जिसका 
मूल ऊपर की ओर और शाखाएँ नीचे की ओर हैं। वही विशुद्ध ज्योतिः स्वरूप 
है, वही ब्रह्म है और वही अमृत कहा जाता है। सम्पूर्ण लोक उसी में आश्रित 
है, कोई भी उसका अतिक्रमण नहीं कर सकता । यही निश्चय वह ( ब्रह्म ) 
हो ल्लन- 
ऊध्वमूलो वाक्शाख एषो3श्वत्थ: सनातन: । 
तदेव॑ शुक्र तद्बह्म तदेवासृतमुच्यते । 
तस्मिल्लोका: श्रिता:सर्वे तदु नात्येति कश्चन । 
एतढ्े तत्‌ ॥* 
इससें सृष्टि तत्त्व का भी समाहार प्राप्त होता है क्‍योंकि इच्षु के द्वारा और उसकी 
अनेक शाखाओं प्रशाखाओं के द्वारा, सृष्टि का प्रसार ही निर्देशित है। इस 
दृश्यमान प्रसार का अस्तित्व उसके मूल ज्योतिस्वरूप अम्तत ब्रह्म पर ही आश्रित 
है | अतः कार्य ब्रह्म और इस वृक्ष ( प्रतीक ) में समानता है| इस वृक्ष का 
महत्त्व साहित्य की दृष्टि से भी है, क्योंकि इस प्रतीक का ग्रयोग संतों अथवा 
भक्त कवियों ने भी किया है । इस पर यथास्थान विचार होगा । 


केनोपनिषद्‌ की एक आख्यायिका में ब्रह्म को यक्ष ( श्रेष्ठ ) की संशा दी 
गयी है । देवासुर संग्राम में ब्रह्म ने देवताओं के लिए विजय प्राप्त की और 


१--मुण्डकोपनिषद्‌ू, घृ० ५७ श्लोक संख्या ४व४५ द्वितीय मुण्डक, प्रथम खंड 
( उप० सां० खंड १) । 

२--दे० प्रश्नोपनिषद्‌, ए० १७-११७ श्लोक २, ३े ओर ४ ( उप० भा० खंड १ )। 

३--कठोपनिषद्‌, ५० १४६ श्लोक १ तृतीय वल्ली ( उप० भा० खंड १ )। 
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अहंकारवश देवतागण यह समभने लगे कि विजय उन्हीं ने स्वयं प्राप्त की 
है । तब ब्रह्म देवताओं के इस अमभिपग्राय को जान गया और उनके सामने “यक्ष! 
रूप में प्रादुमृत हुआ । तब देवता यह यक्ष कौन है ?! ऐसा न जान सके । 
इसके पश्चात्‌ क्रश+ अग्नि तथा वायु यक्षु के पास गये पर उसके सत्य रूप 
का वे साक्षात्कार न कर सके। अंत में, इद्र के जाने पर वह यक्त अंतर्धान 
हो गया और इंद्र उसी आकाश में ( जिससे कि यक्ष अंतर्धान हुआ था ) 
एक अत्यन्त शोमभामयी ख्री उमा? ( पार्वतीरूपिणी ब्रह्मविद्य ) के पास गया 
जिससे उसे यह पता चला कि यह यक्षु कोई अन्य नहीं, स्वयं सर्वशक्तिमान 
ब्रह्म! है ।! इस कथा का प्रतीकार्थ यही है कि प्रकृति शक्तियों में अग्नि, 
वायु और इंद्र ही प्रमुख हैं ( अर्थात्‌ प्रमुख देवगण हैं ) और उनकी यह 
प्रमुखता इस कारण से है कि उन्होंने सबसे प्रथम “ब्रह्म! का साक्षात्कार शान! 
( उम्मा ) के द्वारा किया। इससे यह भी ध्वनित होता है कि ब्रह्म का स्वरूप 
जशञानात्मक है और वह ज्ञान! के द्वारा ही ज्ञातव्य है। यही कारण है कि भारतीय 
धर्म में आत्मज्ञान' का इतना अधिक महत्व है कि उसे “ब्रह्म! के समान भी 
दोषित किया गया है | 


त्रिमूर्ति 


त्रिमूति की धारणा का विकास 3४ की तीन मात्राओं अकार, उकार तथा 
मकार का व्यक्त स्वरूप है जिसका संकेत पीछे हो चुका है। त्िमूर्ति की 
अभिव्यक्ति में प्रकृति एवं विश्व की तीय प्रमुख शक्तियों का मानवीकरण ब्रह्मा, 
विष्णु तथा महेश के द्वारा हुआ है। संष्टि-कार्य में इन तीनों शक्तियों का 
समान महत्त्व है, क्योंकि सुजन, स्थिति और प्रलय का समानान्तर चक्र एक 
सत्य है | प्रकृति क्रियाओं में संतुलन का रहस्य इन तीनों शक्तियों के समुचित 
कार्य कारण संबंध पर आश्रित है जिसका प्रतीकात्मक निर्देशन "त्रिदेवों! की 
धारणा में ज्ञात होता है। यदि हम ग्रीक धर्म की ओर दृष्टिपात करें, तो हमें 
ब्रह्मा का पर्याय ज्यूपीटर में, विष्णु का नेपच्यून में और शिव का प्लूटो में प्राप्त 
होता है। जिस प्रकार ब्रह्म का व्यापक नाम-प्रतीक 5» है, उसी प्रकार तज्रिमू्ति 
बह्म की तीन शक्तियों का एक संघटित रूप में मानवीकरण है । इस तिमूर्ति 
की धारणा का विकास प्रत्येक धर्म में प्राप्त होता है क्योंकि आदि तत््व के तीन 
कार्यों का मानवीकरण--सजन, स्थिति तथा संहार--का स्वरूप प्रत्येक धर्म में 


१--केनोपनिषद्‌, ए० १०७-१२२, तृतीय खंड ( उप० भा० )। 


२ 
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मान्य है | ग्रीक धर्म में ऐसा ही प्रात्त होता है जिसका मै ऊपर संकेत कर 
चुका हूँ । भारतीय धर्म में ज्िमूर्ति के प्रत्येक देवता का एक अपना विशिष्ट 
व्यक्तित्व है और धर्म सम्प्रदायों में उनमें से विष्णु तथा शिव से संब्रंधित 
अनेक उपासना-काण्डो का प्रादुर्भाव भी हुआ जिसके फलस्वरूप अनेक 
ताच्विक प्रतीको का विकास भी सम्भव हो सका । 
सूजन, स्थिति तथा संहार का एक देव की भावना में प्रतीकात्मक निर्देश 
आदि तत्व की सर्वव्यापकता का सुंदर स्वरूप है। ड्यूबस ने उन तीन देवों का 
संबंध क्रमशः प्रथ्वी, जल और अग्नि से भी जोड़ा है और वह इस निष्कर्ष 
पर पहुँचे हैं: (प्रकृति के तीन तत्व--धथ्वी (ब्रह्मा, ज्यूपीटर रूप ), जल ( विषएु- 
नेपच्यून ) और अग्नि ( शिव-प्लूटो ) जो आदि-मानव की आश्चर्यमावना एवं 
अंधविश्वास के माध्यम थे, उनका ताकिक एवं उन्नायक रूप तिमूर्ति की धारणा 
में साकार हो उठा है ।?? इस निष्कर्ष में सत्य का अंश कम ही है | यह ठीक 
है कि आदिमानव के लिए प्रथ्वी, जल और अभि आश्चर्य भावना के विषय थे, 
परन्तु यह कहना कि त्रिमूर्ति की भावना में केवल मात्र प्थ्वी, जल और अभि 
का ही मानवीकरण हुआ है, धार्मिक चेतना के प्रति अन्याय होगा । एशथ्बी 
की भावना का ब्रह्मा में तो समाहार ही नहीं प्रात्त होता है और जहाँ तक 
विष्णु की भावना में जल का संबंध है, उसका भी स्पष्ट रूप नहीं प्राप्त होता 
है | केवल इतना ही कहा जा सकता है कि जल के द्वारा जीवन का पालन 
होता है जो धूमिल रूप में विष्णु की भावना में ग्राम होता है। परन्ठ विष्णु की 
धारणा का विकास इससे कही अधिक तात्विक संदर्मों का पुंजीभूत रूप है जिसका 
पूर्ण निदेशन लीला तथा अवतार की भावनाओं में, विष्णु के सूर्य रूप में और 
इसके चार पदों में समाहित है| इन सब तत्वों का समाहार विष्णु की 
प्रतीकात्मक धारणा को एक अत्यन्त उच्च भूमि पर प्रतिष्ठित करता है । अब 
रही शिव के अपि रूप की बात | शिव का यह अग्नि रूप केवल उसके एक 
कार्य-संहार की अभिव्यक्ति है जैसा कि ड्यूबस ने ग्रहण किया है । शिव की 
तात्विक भावना में अभि की विध्वंसात्मक शक्ति उसका केवल तृतीय नेत्र है 
और वह अभि जो प्रथ्वी तथा चुलोक में व्याप्त है, वह उसके शेष दो नेत्र है । 
जैसा कि मैं ३» की मात्राओं के अन्तर्गत विवेचन कर चुका हूँ, शिव की 
भावना में प्रलय के साथ-साथ लय अथवा सृष्टि की भावना का भी समाहार 
है जो उसके अन्य प्रतीकों--रुद्र, महेशादि की ओर संकेत करते हैं। शिव में ही. 


१--हिंदू कर्टम्स, मैनस एनन्‍्ड सेरीमनीज द्वारा ड्य बस, पृ० ५५४७ । 


+४४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


सृष्टि, स्थिति तथा प्रलय का पर्यवसान होता है ओर फिर उसी से सृष्टि होती 
है---यह क्रम निरन्तर एक चक्र में चला करता है। शिव की समाधि” इस लय- 
स्थिति का प्रतीक है और तांडव हत्य सृष्टि का प्रतीक है। शिव का ग्रतीकार्थ 
इन तत्वों के कारण “स्थितप्रश्! की संज्ञा में आता है | गीता में भी कहा गया 
है कि जब “जीवात्मा' सब्र मानसिक इच्छाओं पर विजय प्राम कर लेती है और 
आत्मा के द्वारा आत्मा में स्थित हो जाती है, तब वह स्थितप्रज्ञ हो जाती है--- 


प्रजाति यदा कामान्‍्सर्वान्पार्थ सनोगतान | 
आत्मन्येबात्मना तुष्ट: स्थितप्रज्ञस्तदोच्यते ॥।* 

उपयुक्त शिव की धारणा में समाधि की इसी स्थितप्रश्॒ दशा का रूप मिलता 
है | अ्रतः शिव की धारणा में इन सभी तत्वों का समाहार प्राप्त होता है, उसे 
केवल आदि-मानवीय अश्गि! के प्रति अंधविश्वास का उन्नायक रूप नहीं कहा 
जा सकता है | 
धार्मिक प्रतीकों का काव्य रूप 

हिन्दी काव्य में ही नही, घरन्‌ संसार के सभी काव्यों में धामिक प्रतीकों 
का प्रयोग हुआ है । उपयंक्त धार्मिक प्रतीकों के विश्लेषण के संदर्भ में उनके 
काव्यात्मक प्रयोगों की ओर भी यदा कदा संकेत किया गया है | आरोपण और 
मानवीकररण से लेकर अंतर्॑ष्ट्पिरक प्रतीकों का प्रयोग साहित्य में प्राप्त होता 
है| प्रश्न यह है कि काव्य में उनका स्वरूप क्‍या नितांव वही रहता है जो 
धर्मग्रन्थों में प्राम होता है? काव्य के विशाल प्रांगण में तत्व और रूप 
( (07/27६ 274 90:77 ) का समान आग्रह होना परमावश्यक है।* 
कलाओं के क्षेत्र में रूपात्मक अभिव्यंजना का आग्रह अधिक होता है। परन्तु 
उनमें भी तत्त्व का समावेश प्राप्त होता है जिसके आधार पर कलाकृति का मूल्य 
एवं अर्थ अपेक्षित रहता है। धार्मिक देवी-देवताओं के वाह्य आकारों या रूपों 
का उचित अर्थ उनके तत््व पर ही आश्रित है। यहाँ तक कि उनके 
हास्यास्पद रूपों का भी एक अपना अथ है जो उनके किसी धर्म व 
गुण (कार्य ) की अभिव्यक्ति है| काव्य के ज्षेत्र में रूपात्मक अभि- 
व्यंजगा का उसी सीमा तक महत्व है जिस सीमा तक वह किसी 
तत्त का निर्देश करती है। धार्मिक प्रतीकों का महत्त्व, काव्य की दृष्टि से, 

१--श्रीमद्भगवत्‌ गीत्ता, 9० ७४ श्लोक ५५ सांख्ययोग । 


२--इस विषय का पूरा विवेचन द्वितीय अध्याय के काव्यात्मक प्रतीकवादी दरशन के 
अन्तगंत किया जायगा | 


प्रतीक का उद्गम और विकास ४४ 


रूपगत अभिव्यंजना के साथ-साथ “तत्त्व की निहिति पर कहीं अधिक।आश्रित 
है। काव्य में आकर धा्मिक प्रतीक कवि की अनुभूति! से अतिरंजित 
हो जाते हैं और इस ग्रकार वे प्रतीक अनुभूति का, कल्पना का और 
लोकभावना का कविजनित मधुर संस्पर्श पाकर एक नवीन भावशूमि का 
दिग्दर्शन कराते है। मेरे विचार से कवि का सबसे बड़ा कार्य यही माना जा 
सकता है कि वह अपनी मधुर कल्पना और अनुभूति के द्वारा धार्मिक प्रतीको 
को जन-जीवन के धरातल पर लाकर, उन्हें मानवीय चेतना एवं ज्ञान का 
माध्यम बना सकता है। उस प्रतीक का स्वरूप साधुर्यपूर्ण हो उठता है, 
उसमें अधिक गहरा उन्माद तरंगित हो जाता है और कवि की रसानुभूति 
से वह” रसमय हो जाता है। उदाहरणस्वरूप हम प्रोमीथियस, कृष्ण, राम 
अथवा राधा को ले सकते है जिनका काव्यात्मक रूप धार्मिक रूपों से मेल 
खाता हुआ भी नवीन तथ्यों से समन्वित प्राप्त होता है। कवियों ने अपनी. 
कल्पना का रंग उन पर चढ़ाकर नवीन आदशों का भी माध्यम बनाया है| 
शेली का ग्रोमीथियस, तुलसी के राम, सर तथा हरिऔध के कृष्ण और 
राधा--इन सब में धार्मिक अथों के साथ-साथ जीबन से ग्रात्त तत्त्तों का, 
कवि की अपनी विशिष्ट मान्यता का और सम्पूर्ण मानव-चेतना के वाहक 
आदसशों का समावेश प्राप्त होता है । 


धार्मिक प्रतीको के काव्य रूप मे एक तत्त्व समान रूप से प्राप्त होता हे, 
वह है “दिव्यता की भावना! | अरबन ने इस “दिव्यता! की भावना को धार्मिक 
प्रतीको का यथाथंबाद ( 70०७।४57) ) कहा है।* मेरे विचार से काव्य में 
जो भी अतोक (धार्मिक ) श्युक्त होते है उनका स्वरूप, आदर्श एवं यथार्थ 
का मिथ्रत रूप होता है। जहाँ तक [देव्य भावना का प्रश्न है वह किसी 
तत्व का, भाव का, अथवा धारणा का आदशाकरण ही है। इस आदर्शा- 
करण क उऊध्वंगामी रूप को हां देव्यता! कां संज्ञा दी जा सकती है। 
अतः दिव्य-भावना की एष्ठभूमे में आदर्श ही अधिक है जो यथार्थ की. 
अपेच्षा कहं। अधिक प्रतीक की धारणा को स्थिर करता है। भारतीय धार्मिक 
प्रवीकों के उपयुक्त विश्लेषण से यही तथ्य ध्वनिंत होता है ओर काब्य में. 
उनके स्वरूप का स्पष्टीकरण भी उसी मापदरड के द्वारा किया जा सकता है | 





१-ेंग्वेज एंड रियाब्टी द्वारा अरबन, १० ५७७ 


द्वितीय अध्याय 
प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र ओर प्रकार 


अवेश 
प्रतीकों के उद्गम एवं विकास के विवेचन के बाद यह आवश्यक है कि 
हम विभिन्न प्रतीकवादी दर्शनों की ओर दृष्टिपात करें और उनके काव्यात्मक 
स्वरूपों का भी विवेचन करे । प्रस्तुत विवेचन के लिए आवश्यक है कि हम 
मानव ज्ञान के विस्तृत क्षेत्र को कुछ विभागों में विमक्त कर लें, और फिर 
उनके प्रतीकात्मक दर्शन पर अलग-अलग विचार करें | इस दृष्टि से, मानव- 
ज्ञान के निम्नलिखित विभाग किये जा सकते हैं और इसी के आधार पर उनके 
विभिन्न प्रतीकवादी दोनों का विवेचन किया जा सकता हैं : 
क--धार्मिक प्रतीकवादी दर्शन 
ख--काव्यात्मक प्रतीकवादी दर्शन 
ग--मनोवैज्ञानिक प्रतीकवादी दर्शन 
घ--भाषागत प्रतीकवादी दर्शन ( लिपि सहित ) 
ड--वैज्ञानिक प्रतीकवादी दर्शन 
च--तात्तविक प्रतीकवादी दर्शन 
मोटे तौर पर ये ही ज्ञान के विभिन्न क्षेत्र हैं। इन क्षेत्रों के अनेक उपक्षेत्त 
भी हैं जिनका समाहार उस विशिष्ट क्षेत्र के अन्दर ही माना जायगा। 
उदाहरणस्वरूप विज्ञान के अन्दर भौतिक विज्ञान, गणित, कलन ( (28[- 
८पांप5$ ), जीव-विशान और रसायन आदि हैं । यही बात अन्य ज्ञान-त्षेत्रो 
के बारे सें भी सत्य है | 


( के ) धार्मिक प्रतीकवादी दशेन 
धारणा और प्रतीक 
प्रथम अध्याय के अंतिम अंश में जिन धार्मिक प्रतीकों का तातच्विक 


स्वरूप स्पष्ट हुआ है, उससे यह ध्वनित होता है कि इन प्रतीकों के द्वारा धर्म के 
४६ 
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उस स्वरूप का प्रासाद निर्मित होता है जिस पर दार्शनिक चितन का स्पष्ट 
आग्रह है। यही कारण है कि भारतीय विचारधारा में धर्मों और दर्शन 
का स्ंध अन्योन्यपूरक रूप में रहा है। धर्म ही नहीं, पर मानव ज्ञान के 
जितने भी क्षेत्र है, उनका उच्चतम रूप उसी समय प्राप्त होता है जब उनमें 
दार्शनिक धारणाओ एवं विचारों का प्रशयन होता है। इसी से यह माना 
जाता है कि समस्त ज्ञानों का पर्यवसान दर्शन की मधुरिम छाया में होता है । 
प्रत्येक मानव क्रिया का ध्येय इसी धारणात्मक ज्ञान के गंतव्य तक पहुँचना 
होता है। धार्मिक दर्शन भी अपने प्रतीकों के द्वारा ज्ञान के इसी स्वरूप 
को मुखर करता है | 

धार्मिक प्रतीकवादी दर्शन का मूल तत्व, इसी से, धारणाओं का एक 
ऐसा रूप पस्तुत करना होता है जिससे मानवीय चेतना का ऊर्ध्वगामी 
आरोहण हो सके । धामिक प्रतीकों का महत्व आत्मसंशक “ब्रह्म या निरपेक्ष 
तत्व के साक्षात्कार में निहित है। यही कारण है कि बृहदू-उपनिषद्‌ में 
धर्म को समस्त भूतों का मधु कहा गया है और उसमें व्याप्त तात्विक पुरुष 
को “आत्मा! की समकक्षता में रखा गया है--- 

“अरय॑ धर्म: स्वपां भूतानां मध्वस्य धर्मस्य सर्वाणिर भूतानि मधु यश्चायम- 
स्मिन्‌ धर्म तेजोमयोड्मृतमयः पुरुषों यश्चायमध्यात्म॑ धार्मस्तेजोमयोडमृतमय: 
पुरुषोष्यमेव स योज्यमात्मेदमम्रतमिदं बल्येदं सर्वेम्‌ |* 


धार्मिक काव्य में प्रयुक्त प्रतीक एक प्रकार से परम-भावना के परिचायक 
होते हैं जिसे “धार्मिक यथार्थवाद! की संज्ञादी जा सकती है। देवताओं 
एवं परम वस्तुओं के अधिकाश नाम किसी ऊध्वंगामी तथ्य की ओर ही 
संकेत करते हैं जिनके द्वारा केवलमात्र मावना का ही उद्बेक होता है |* 
इस कथन में केवल सत्यांश ही है। यदि घार्मिक प्रतीक-दर्शन का विश्लेषण 
किया जाय तो श्ञात होता है कि उनका क्षेत्र केवल भावोद्रेक करना ही 
नही है, पर इससे परे वे किसी, विशिष्ट मानवीय मूल्य के प्रतिरूप भी होते हैं | 
ब्रह्मा, ज्यूपीयर, त्रिमूर्ति, जीहोवा, आदि अनेक प्रतीक किसी न किसी 
दाशनिक तथ्य के ही प्रतीक हैं । ईश्वर की धारणा हमारे समस्त मानसिक 
विकास, हमारे आदशशों अथवा मूल्यों का एक संघटित रूप है । इस दृष्टि से, 
.. २ --बृहदारण्यकोपनिषद्‌, ४० ५६० श्लोक ११ द्वितीय अध्याय, पंचम ब्राह्मण 

( उप० भा० खण्ड ४) | 
२--लेंग्वेज एड रियालटी द्वारा अखबन, पए० ५७७ । 


श्र हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


पुराणशात्र और धर्मशात्र ( /४००02ए ) जो धार्मिक-दर्शन के अविच्छिलन्न 
अंग है, उनका महत्व मानव-मूल्य-सापेक्ष ही है। सृष्टि-पुराण ( (0570- 
020०% 77ए508 ) एक अन्य तथ्य को हमारे सामने रखता है । वह यह कि 
भौतिक और अमौतिक विश्व का निर्माण एक प्रकार से प्रतीक निर्माण की 
सचेतन क्रिया पर आधारित है ।' विज्ञान के बारे में भी यही कहा जा सकता 
है कि उसका क्षेत्र केवल भौतिक विश्व के प्रतीक सृजन का ही क्षेत्र नहीं 
है, पर उसके अनेक प्रतीक भौतिक विश्व से परे अद्श्य सत्य की ओर भी 
संकेत करते हैं। यही बात धार्मिक अथवा किसी भी ज्ञान के ज्षेत्र के बारे 
में पूर्ण रूप से सत्यः है। इस दृष्टि से समस्त मानवीय ज्ञान की परिणति 
“दर्शन? के विशाल 'महाशान' में हो जाती है । 


सत्य ओर प्रतीक 

ज्ञान की आधारशिला पर ही सत्य का प्रासाद निर्मित होता है। श्ञान 
का यह विस्तार विचारवाहक प्रतीकों के द्वारा ही होता है। इस दृष्टि से 
धार्मिक प्रतीकों का रहस्य भी ज्ञान को अनुभूतिमय रूप देना ही होता है। 
जब यह ज्ञान अनुभूति के संस्पर्श से ऊध्वंगामी होता है तब वह भौतिक 
क्षेत्रकों छोड़ कर सत्य” की सापेक्षता की ओर अग्रसर होता है । धार्मिक- 
प्रतीकवादी दर्शन के इस तातच्विक सत्य के प्रति अनेक विचारकों का मतभेद 
है। अनेकों ने धामिक प्रतीकवादी दर्शन को भौतिक क्षेत्र के अन्दर ही 
सीमित माना है। एक वर्ग उन लोगो का है जो धार्मिक ग्रतीकों का महत्त्व 
केवल मात्र नैतिक मूल्यों ( ४०)०५९० ) तक ही सीमित मानते है। इसके 
समर्थक कांठ, फीत्से आदि विचारक है। यदि नैतिकता के मानदण्डो का 
सजन न हो तो, उनके अनुसार धार्मिक प्रतीकात्मक दर्शन का विकास ही 
सम्मव न हो सके |* इस मत में सत्य” का केवल एक ही पक्ष है। धार्मिक 
दर्शन में नैतिक मूल्यों का एक प्रमुख स्थान है. पर उनके ग्रतीकों को केवल 
नैतिकता के दायरे में नहीं बॉँधा जा सकतां है। नैतिकता के अतिरिक्त 
धार्मिक प्रतीक-दर्शन में अन्य तत्वों का भी समाहार होता है। उनके द्वारा 
किसी धारणा का, आदर्श का, अव्यक्त रहस्य का और ऊबध्व अभियानों का 
दिग्दर्शन होता है। ईश्वर, आत्मा, अनंव अथवा निरपेक्ष ( 00980!008 ) 


१--माइन्ड एन्ड नेचर द्वारा वेहा, ए० इ८। 
२--ैंग्वेज एन्ड रियालटी द्वारा अरबन, ए० ६०१ । 


प्रतीकवादी दशन के क्षेत्र और प्रकार ४६, 
की धारणाओं का पूर्ण दृदयंगम केवल मात्र नैतिक आदशों के द्वारा नहीं 
हो सकता है । इसी प्रकार दूसरा वर्ग उन विचारकों का है जो धामिक दर्शन 
को केवल मात्र भौतिक अनुमव तथा प्रयोग का विकसित रूप मानते हैं। 
इस मत के पोषक ली रो (.० १०८ ), विलियम जेम्स और बट्रनड 
रसल आदि विद्वान हैं। इन विचारको ने ईसाई धरम की अनेक रूढ़ियों एवं 
मान्यताओ का विश्लेषण करने के बाद इस निष्कर्ष को सामने रखा है कि 
धार्मिक प्रतीकों का सर्वप्रथम महत्व उनके अर्थ में समाहित है जो अनुभव 
ओर प्रयोगात्मक विधि के द्वारा विकसित हुए है। केवल मात्र अनुभव ही 
किसी प्रतीक की 'सत्यता' का मापद्ण्ड है।' 


इस सिद्धान्त के पक्ष में कहा जा सकता है कि इसका क्षेत्र अत्यन्त 
व्यापक है, क्योंकि ज्ञान का आरम्म एवं विस्तार अनुभव पर ही आश्रित 
है | परन्तु उसका क्षेत्र, जेसा कि इन विचारकों ने बताया है केवल मात्र 
भौतिक ही है, और मै किसी सीमा के बाद इससे सहमत नहीं हूँ । जहाँ तक 
भौतिकता का प्रश्न है, उससे मेरा कोई मतभेद नहीं है । परन्तु अनुमव का 
क्षेत्र अत्यन्त विस्तृत है। वह केवल भौतिक प्राचीरों के अन्दर ही सीमित 
नहीं है। उसका क्षेत्र मौतिकता से परे तात्विक एवं अभौतिक क्षेत्र की ओर 
भी उन्मुख है । इस ज्षेत्र मं आकर अनुभव, भौतिकता की परिधि को छोड़कर, 
अनुभूति ( 7।07:707 ) के क्षेत्र में प्रवेश करता है । इस दृष्टि से धार्मिक 
प्रतीक जहाँ अनुभव की परिधि को स्पश करते हैं, वहीं वे किसी न 
किंसी अनुभूति के द्वारा दार्शनिक तत्व-चितन की एष्ठभूमि भी प्रस्तुत 
करते हैं । 


अतएव धार्मिक प्रतीकवादी दर्शन का ध्येय अनुभूतिपरक अदृश्य सत्य 

का साक्षात्कार कराना है। सत्य! की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति भौतिक क्षेत्र से 
ग्रहण तो की जाती है पर उस प्रतीक का दाशनिक पक्त तत्व चितन” अथवा 
अदच्श्य क्षेत्र की व्यंजना करता है। इस दृश्यमान क्षेत्र से अहृश्यमान ताचिकक्षेत्र 
तक एक क्रमागत सम्बन्ध है जिसमें नैतिक, आध्यात्मिक एवं अनुभवपरक भौतिक 
जगत्‌ का भी अद्टूट सम्बन्ध है | दृश्य का यहाँ पर तिरोभाव नहीं है, पर उसका 
उन्नायक स्वरूप ही ग्राप्त होता है । सत्य! का स्वरूप विश्वास ( 9«7 ) की 


१-इस विचारधारा को अग्रेजी मैं ?£४2४7280870 की संज्ञा दी गई हैं जिसका 
भारतीय चार्वाक मत से भी सम्बन्ध ज्ञात होता है । 
४ 


० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का (विकास 


आधारशिला पर ही प्रतिष्ठित है । यह विश्वास, अन्तद्य॑ ष्टि एवं अनुभूति का 
विषय हो, अंधविश्वास एवं अतार्किक मान्यताओं का रंगस्थल नहो। 
अतः प्रवीक विश्वास के द्वारा आत्मज्ञान को प्राप्त कराने में सहायक होते हैं ।* 
इस आत्मज्ञान का विस्तार समस्त विश्व को अपने अन्दर समेटे हुए है और 
समस्त विश्व उसी ज्ञान से प्रकाशित हो रहा है। यही आत्मा का ब्रह्मसंशक 
ज्ञान है जिसे गीता में आत्मविद्या की संज्ञा दी गयी है-- 

सर्गाणामादिरन्तश्च मध्यं चैबाहमर्जुन । 

अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामद्य ।।* 
अर्थात्‌ है “अजन ! मै! ही समस्त सृष्टि का ( सर्ग ) आदि, मध्य और अंत 
हूँ, समस्त विद्याओं में में आध्यात्मिक व आत्मविद्या हूँ, शब्दों के द्वारा जो 
सिद्धान्त बनाये जाते हैं, में वह सिद्धान्त हूँ जो सत्य! का प्रतिपादन करते हैं।?? 
“सत्य” का प्रतिपादन करना ही धर्म का ध्येय है और यह ध्येय केवल धर्म के 
लिए ही नहीं, पर ज्ञान के समस्त क्षेत्रों के लिए समान रूप से सत्य है। 
उपनिषदों की सारी निधि इसी ज्ञान और अज्ञान का विभाग करने में समाप्त 
हुई है और सम्पूर्ण शासत्रों का भी यही अभिप्राय है। अतः सत्य का 
साक्षात्कार कराना ही ज्ञान का महत्‌ ध्येय माना गया है इसी से सत्य ब्रह्म 
है! का महत्व सभी धमों में समान रूप से प्राप्त है । 


साहित्यिक रूप 


धार्मिक प्रतीकवादी दर्शन का मूल ध्येय यही सत्य” रूप ब्रह्म का साक्षात्कार 
कराना है | उपासक' ब्रह्म की अनुभूति प्राप्त करने के हेतु ब्रह्म की व्यक्त 
विभूतियों ( अवतारों आदि ) का सहारा लेता है जिसपर वह अ्रपनी समस्त 
मनोचृत्तियों को केन्द्रित कर सके । दाशनिक शब्दावली में जिसे “अद्वेत' कहते 
हैं, वही जब कवि की अनुभूति का स्पर्श प्राप्त करता है, तब वह अनेक प्रतीकों 
के द्वारा रहस्यवाद की सृष्टि करता है | रहस्यानुभूति भी 'सत्य' को हृदयंगम 
करने के लिए एक माध्यम है जिससें भावना, कल्पना एवं प्रेम का अधिक 
योग रहता है | दूसरी ओर अद्वैत दर्शन में तार्किक बुद्धि के द्वारा उस “सत्य 
तक पहुँचने का प्रयत्न होता है। अतः कवि के रहस्यवाद में सत्य की अनुभूति- 
मय प्रतीकवादी अमिव्यंजना होती है और अद्वेत मे सत्य” की बौद्धिक विवेचना 





१--दे० प्रथम अध्याय, उपखण्ड ख' व “ग? से । 
२--श्री महभगवद्गीता, विभूतियोग, ४० ३६५ श्लोक ३२ ( १६४०८ ) । 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार 


होती है जिसको रसात्मक रूप में कवि व्यक्त करता है । प्रसंगवश रहस्यवौष के 
इस प्रतीकात्मक रूप पर यहाँ इतना कहना ही उपयुक्त होगा, क्योंकि अद्वेत दर्शन 
की पीठिका पर ही रहस्य-भावना की परिणति होती है । अतः इसका पूर्ण 


दाशंनिक विवेचन हम ताच्विक प्रतीकवाद के अन्तर्गत करेंगे । 


काव्य में रहस्यवाद का प्रणयन प्रतीकों के द्वारा ही होता है । भक्तिकाल 
के अन्तर्गत जिस रहस्यवादी प्रवीकवाद का विवेचन होगा, वह अधिकतर 
धार्मिक भावना का ही उन्‍नायक रूप कहा जा सकता है। उसका रहस्यवाद 
प्रणय भावना और भक्ति के संस्पर्श से सत्य की अनुभूतिमय अभिव्यंजना 
करता है | इस प्रकार के रहस्यवाद में भावना? का संयोग अधिक रहता है | 
इसी से मीरा, रूर आदि कवियों का रहस्यवाद भावात्मको ही कहा जा 
सकता है जिसमें प्रतीक मावात्मक उद्रेक को तीत्र करने में सहायक होते 
हैं | जब भक्त प्रेमी अपने निजी सम्बन्ध को सत्य की सापेच्षता में व्यक्त करने 
का प्रयत्न करता है तब वह प्रण॒य प्रतीकों का सहारा लेता है। कभी-कमी 
सत्य! से सम्बन्ध दिखाने की लालसा से वह मानवेतर प्राणियों अथवा 
वस्तुओं के सम्बन्ध के द्वारा अपनी रहस्य-मावना का ग्रतीकात्मक संकेत 
करता है । इसे हम प्राकृतिक रहस्य-मावना कह सकते है । इसी रहस्यवाद्‌ _. 
( आकृतिक ) के अन्तर्गत उन प्राकृतिक व्यापारों अथवा घटनाओं का ग्रतीका- 
त्मक आयोजन होता है जिनके पीछे किसी अव्यक्त चेतन-शक्ति का स्पंदन 
अथवा आमास प्राप्त होता है। प्रतीकवाद की दृष्टि से तीसरे प्रकार का 
रहस्यवाद साधनातव्मक माना जा सकता है जिसमे कवि ऐसे योगपरक साधना- 
प्रतीको का सहारा लेता है जो तांत्रिक एवं यौगिक परम्पराओं के प्रतीकों पर 
आश्रित रहते हैं। सिद्धों, नाथों तथा संतों के अनेक शब्द-प्रतीक ( जैसे 
खसम, शुत््य, सहज, सुरति, निरति आदि ) इसी श्रेणी में आते हैं जिनका 
विवेचन यथास्थान होगा । चौथे प्रकार का प्रतीकात्मक रहस्यवाद बौद्धिक 
अथवा तार्किक कहा जा सकता है जो हमें दशोन, विज्ञान तथा गणित 
में प्रात्त होता है । इस वर्ग के प्रतीक भी किसी विशिष्ट धारणा के प्रतिरूप 
होते हैं जैसे समय”, आकाश, गुरुत्वाकर्षण शक्ति, कार्य-कारण ( (४78० 
गत 586८६ ) तथा अंक ( !तिंपएा०० ) आदि जिनका प्रतीकात्मक 
विवेचन दाशंनिक तथा वैज्ञानिक प्रतीकवादी दर्शनों के प्रसंग में सविस्तार 
किया जायगा । 


रहस्यवाद की इस विस्तृत पृष्ठभूमि के प्रकाश में कहा जा सकता है कि 


पर हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


हिन्दी कवियों ने जिन धार्मिक प्रतीकों का काव्य में प्रयोग किया है वे अधिकतर 
धामिक सम्पदायों की ही देन है। भागवत मत की आधारभूमि पर वैष्णव 
मत के प्रतीकों का आश्रय भक्तिकाल में लिया गया । उसकी समान प्रवृत्ति 
यह थी कि वह मत किसी न किसी धार्मिक तल्व-चितन को ऐसे लौकिक 
प्रवीकों के सहारे व्यक्त करता था जो साहृश्य के आधार पर सामान्य जनता 
के लिए बोधगम्य बन सके | संतों ने इस दिशा में ( सगुण कवियों ने भी ) 
सबसे अधिक प्रयोग किया है । अद्वतवाद, विवर्तवाद, शूज्ववाद एवं हठयोग 
पद्धति के अनेक शब्दों ( प्रतीकों ) एवं सिद्धान्तों को कवियों ने अनेक लौकिक 
प्रतीकों के द्वारा व्यक्त करने का सफल प्रयत्न किया है। अतः कवि की 
प्रवीकोद्भावना सें विचार, कल्पना, अनुभूति एवं रूप का ऐसा सुन्दर 
सम्मिश्रण होता है कि चारों का तिल-तंदुल रूप ही रह जाता है। यही 
कवि की उच्चतम प्रतीक-साधना है जो धामिक काव्यों में समान रूप से 
अनुस्यूत प्रात्त होती है । 


( ख ) काव्यात्मक प्रतीकवादी दर्शन 


“पड िद्कप:76 67076 एप४, ए०४9]702 ४086; 
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काव्य के शब्द-प्रतीक 

भारतीय काव्य-शासत्र के विभिन्न सम्प्रदायों में प्रतीकों की स्थिति पर हम 
तीसरे अध्याय में सबिस्तार विवेचन करेगे | इसके अतिरिक्त प्रतीकों के 
विकास-क्रम के अन्तर्गत पौराणिक अथवा धार्मिक काव्यों में प्रतीक-दर्शन 
पर भी विचार हो चुका है। उपयक्त विवेचनों के द्वारा यह स्पष्ट होता है 
कि काव्य, धर्म और दर्शन का अन्‍न्योन्य संबंध है। काव्य के प्रतीक जहाँ 
एक ओर किसी भाव की अभिव्यक्ति करते हैं, वहीं वे दार्शनिक एवं धार्मिक 
मान्यताओं का भी स्पष्टीकरण करते हैं। भावों तथा विचारों की अभि- 
व्यक्ति में भाषा का एक महत्वपूर्ण योग होता है। कवि इन्हीं भाषा के 
शब्दप्रतीकों के द्वारा अपने भावों को रूप प्रदान करता है। काव्य में 
प्रयुक्त भाषा और उसके शब्द-प्रतीकों का स्वरूप विज्ञान में प्रयुक्त शब्द-प्रतीकों 
की अपेक्षा कहीं अधिक भावनामय एवं अनुभूतिमय होता है। विज्ञान के , 
प्रतीकों में तक॑ की भावना का कहीं अधिक संयोग होता है | इसका अर्थ यह 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार भूरे 


नहीं है कि अन्य ज्ञान-्षेत्रों के शब्द-प्रतीकों में अनुभूति का सर्वथा अभाव 
है, वहाँ पर भी अनुभूति का स्वरूप ग्राप्त होता है पर वह तक अथवा कार्य- 
कारण की श्रृंखला से कही अधिक आवद्ध होता है। इसी से विज्ञान के 
प्रतीकों को तर्कात्मक अनुभूति! से ओर काव्य के प्रतीकों को संवेदनात्मक 
अनुभूति से युक्त कहा जा सकता है |" 

शब्द की संवेदनात्मक परिणति मूलतः उसके भावात्मक संदर्भ के प्रकाश 
में देखी जाती है | काव्य में शब्द-प्रतीकों का अर्थ मी इसी संदर्भ के अनुसार 
परिवर्तित होता रहता है । यही कारण है कि कविता में कही-कही पर एक 
शब्द-प्रतीक अनेक अर्थों की व्यंजना करता है। भारतीय काव्य-शात्तर में 
शुब्दगत अनेक अलंकारों की भावना में शब्द की इस विविध अर्थ-व्यंजना 
की शक्ति का सुन्दर विकास प्रात होता है। उसका विवेचन तृतीय अध्याय 
में किया जायगा। इस प्रकार काव्य-भाषा के शब्दों म॑ संवेदना की मात्रा 
और भावोद्रेंक की शक्ति का एक सापेक्तिक महत्त्व है। इस दृष्टि से काव्य के 
शब्द-प्रतीक उसी सीमा तक संवेदनात्मक हो सकते हैं जिस सीमा तक उनके 
द्वारा किसी भाव अथवा विचार के गुणों तथा तीत्रताओं की अभिव्यक्ति 


सम्मव हो सके । * 


प्रतीक और भाव 

उपयुक्त विवेचन से काव्य के मावात्मक महत्त्व का दिग्दर्शन होता है। भारतीय 
काव्यशास्त्र में भावों का एक अत्यन्त वैज्ञानिक स्वरूप मिलता है जिसके अन्तर्गत 
भावों को मन की संवेदनात्मक क्रिया का एक अविच्छिन् अंग माना गया है | 
इन्ही भावों की सम्मिलित प्रक्रिया के द्वारा 'रसोद्रेक' की अनुभूति होती है | 
अतः रसोद्रेक एक मनोवैज्ञानिक सत्य है जिस दशा में सन की समस्त 
वृत्तियाँ किसी केन्द्रविन्दु से एक रूप हो जाती हैं। इसी एकख्पता में 
जिन प्रतीको का प्रणयन होता है अथवा जो प्रतीक इस एकरूपता में सहायक 
होते हैं, वे ( प्रतीक ) काव्य रस ( पाश्चात्य विचारधारा में सौदर्य ) के एक 
आवश्यक अंग हो जाते हैं । इसी सनौवैज्ञानिक रस के स्वरूप की आधार- 
शिला पर उपनिषद्‌-साहित्य ने उसे “मधु! की संज्ञा दी है जो समस्त सृष्टि 
का सार है। “मधु! का अर्थ ही है सार। वह समस्त भूतों का मधु है-- 


१--अनुभूति का विवेचन मनोवैज्ञानिक प्रतीकवाद के अन्तर्गत इसी अध्याय में होगा । 
२--द पोइटिक एप्रोच टू लेंग्वेज द्वारा वी० के० गोकाक, ए० २१-२२ ; 








४ द हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


सार है, क्‍योंकि धर्म मनुष्य जाति, सृष्टि तत्व, यूथ, एथ्वी आदि सभी भूतों के 
परम मधु हैं ।* थे 
भाषां के विश्लेषण से यह ज्ञात होता है कि उनकी स्थिति अचेतन मन 

की सुघुप्तावस्था सें रहती है जिनका स्वरूप अमूर्त ही माना जाता है। कोचे 
के आंभव्यजनावाद और कंतक के वक्रोक्षिवाद में भी इसी तथ्य की ओर 
संकेत प्राप्त होता है। अमूत भाव-तरंगें, जो सुषुप्तावस्था में रहती हैं, कवि 
के मानस लोक सें मूतं आकार को प्राप्त करती हैं। अंत में इन मूर्त रूपों 
की अभिव्यंजना प्रतीक-पद्धति के द्वारा होती है ' ह 

. इस ग्रकार कवि के मानस जगत्‌ के मंथन से उद्भूत प्रतीकों का द्वि- 
पक्तीय महत्त्व है। एक तो उसके द्वारा वाह्य सत्य” का पतिपादन और दूसरे, 
एक ऐसी दशा का द्योतन जो सानव-मन की माँग का एक आवश्यक स्वरूप 
है। कवि के भाव एवं विचारलोक में विम्ब और प्रतीक का समान महत्त्व है, 
क्योंकि प्रतीक का सूजन बिना विम्ब-अहण के सम्भव नहीं हो सकता है जिस 
पर प्रथम अध्याय (ख ) में विचार हो चुका है। क्रोस के प्रतीकवादी 
आंदोलन में कवि की इसी सुजनात्मक कल्पना को कवि की स्वतंत्रता” की 
संज्ञा दी गई है | इस स्वतंत्रता के हेतु वह प्रत्येक मूल्य को देने के लिए. 
प्रस्तुत रहता है । इसी स्वतंत्रता के कारण वह अन्तहीन अभिव्यक्ति के क्षेत्र... 
में पदापंण करता है।* काव्य में प्रतीक-सजन की क्रिया भी इसी नियम का 
पालन करती है, जब वह रूढ परम्पराओं और मान्यताओं के पाश से अपने 
को मुक्त कर नव खुजनात्मक 'मूल्यों' का प्रतिषादन करती है । यह तथ्य 
उन सभी काव्यों में समान रूप से प्राप्त होता है जो नवीन प्रतीकों की योजना 
की ओर उन्मुख होते हैं | प्रतीक-स॒जन में कल्पना का महत्व इसी तथ्य में है. 
कि वह दो वस्तुओं को एक रूप में घनीभूत कर देती है और एक नवीन - 
. साहश्य-मावना पर आश्रित रूप को जन्म देती है। इसी तथ्य का सुन्दर 
 अमिव्यक्तीकरण वड सवर्थ ने एक स्थान पर किया है ।* 
१--दे० पीछे प्रथम अध्याय, उपखण्ड “ग? में । 
२--द सिम्बालिस्ट एस्थिटिंक इन फ्रान्स द्वारा ए० जी० लेहमैन, एृ० ४७ । 
३--प्रिल्यूड पुस्तक २ द्वारा बेड सवर्थ उद्धृत पोइटिक माइंड से ए० २१७-- 
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प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार प्पू 


रसाजुभूति ( सौंदर्यानुभूति ) और प्रतीक 

भाव, विचार तथा वस्तु का एकीकरण किसी भी प्रतीक की स्थिति को 
स्पष्ट करता है और अनुभूति के द्वारा उस प्रतीक के कलेवर में अधिक गहरा 
रंग समाविष्ट होता है । रसानुभूति में इस सम्पूर्ण क्रिया का एक सबल 
रूप प्राम होता है। भाषा के शब्द-पतीकों का महत्व इस तथ्य पर अश्रित 
होता है कि उनके द्वारा सौदर्यानुभूति या रसानुभूति की व्यंजना किस सीमा 
तक हो सकी है। रसानुभूति के लिए. पदार्थ का भोग” स्वयंसापेज्ष होना 
काव्य का गुण माना गया है और उसका अस्तित्व किसी भी प्रकार के प्रयोग- 
वादी, भौतिकवादी तथा अस्तित्ववादी सिद्धान्तों से आबद नहीं माना गया 
है | इस “निरपेक्ष सोदर्य तत््वः की मान्यता देने वाले कुछ आदर्शवादी 
सौंदयंशारत्री है. जिनमें क्राचे, हीगल, फीत्से तथा शापनहावर प्रमुख हैं । 
दूसरी ओर राजर फ्राई, बेल और अमिनव गुप्त आदि स्सशाज्री हैं जो 
रसानुभूति ( सौदय ) को वस्तुपरक या सापेक्षिक महत्त्व प्रदान करते है। 
इस प्रकार वे सापेक्ष सौंदर्य-तत्व को मानने वाले हैं। इन दोनों मान्य- 
ताओं में रस की महत्ता को प्रमुख स्थान दिया गया है, चाहे वह निरपेक्ष 
हो अथवा सापेक्ष । इस दृष्टि से रसानुभू।तें को एक “मूल्य! की संशा दी जा 
सकती है। जी० साइन्टीयाना का इसी से मत है कि सौदर्य एक मूल्य है 
जो तत्त्वत: पदार्थ या वस्तु का गुण है |! यहाँ पर सोंदर्यानुभूति को, प्रतीक 
की दृष्टि से, किसी एक पक्षु के अन्तगंत नही माना जा सकता है, क्योंकि 
प्रतीक की सोंदर्य-शक्ति में निरपेत्गता के साथ-साथ सापेक्षता का भी समान 
महत्व है। दोनों के समुचित समन्वय पर ही प्रतीक के द्वारा रसोद्रेक होना 
सम्भव हो सकता है | यह कहा जा सकता है कि प्रतीक का औचित्य उसकी 
समुचित अर्थ-व्यंजना पर निर्मर करता है जो रसोद्रेक के लिए भी मान्य है | 
बिना व्यंजना के प्रतीक की आधी शक्ति लुप्त हो जाती है ओर वह उचित 
प्रकार से रसानुभूति में सहायक नहीं हो पाता है। इस धरातल पर आकर 
प्रतीक और रसानुभूति का समन्वय हो जाता है | कविं अथवा कलाकार 
प्रतीक के सहारे रस अथवा सौंदर्य के स्वप्निल लोक ( जो सत्य की व्यंजना 
करता है ) का निर्माण ही नहीं करता है, पर साथ ही इस जगत्‌ की मिट्टी का 
भी गान करता है। प्रतीक की इस विस्तृत अर्थ-व्यापकता का क्षेत्र उसके 
अनुभूतिपरक होने की कसोटी है। इसी से हम कह सकते हैं कि प्रतीक 


१--ए माडने बुक आफ एस्थिटिक द्वारा एम० एम० रेडर, पृ० १३६ ॥ 


पूछ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अनुभूति को तीव्र करते है। जब यह तीत्रता उच्चतम विन्दु तक पहुँच जादी 
है तब प्रतीक की सम्पूर्ण शक्ति काव्य की आत्मा रस! का एक अविच्छिन्न अंग 
हो जाती है । 


अनेक विचारकों के अनुसार रस अथवा सोदर्य की परिभाषाएँ केबल मात्र 
प्रस्ताव-निदश में, प्रतीक प्रयोग की विधि पर ही निर्मर करती है ।” संदर्भ 
अथवा प्रकरण के प्रकाश में उस परिमाषा की सत्यता अथवा असख्त्यता का 
निर्णय किया जा सकता है। यह तथ्य एक अन्य पक्ष की ओर संकेत करता 
है कि अधिकांश काव्य के प्रस्ताव ( $६8(277677 ) प्रतीकात्मक आयोजना 
पर आश्रित रहते हैं जो संदर्भानुसार सत्य अथवा मिथ्या दोनों हो सकते हैं । 
रस और सोदर्य में इस प्रस्ताव-सिद्धान्त का एक अपना विशिष्ट स्थान है। 
यह सिद्धान्त संकेत करता है कि शब्दों के अन्योन्य सम्बन्ध से' ग़हीत जो भी 
अर्थ प्रकट होता है, उसका मूल्य प्रतीकात्मक ही अधिक है । यदि प्रस्ताव- 
निदश में प्रतीकों का व्यर्थ प्रयोग किया जाता है दो यह प्रबृत्ति ज्ञान के यथार्थ 
क्षेत्र को धूमिल कर देती है| इस दशा में प्रस्ताव के प्रतीक केबल मात्र वाणी 
के विकार ही रह जाते है, उनका प्रतीकार्थ प्रष्ठभूमि में चला जाता है और 
केवल रह जाता है प्रतीको का अर्थहीन विस्तार जो प्रतीक के औचित्य के 
अति कुठराघाव कहा जा सकता है | काव्य में शब्द-प्रतीकों का प्रयोग काव्यगत 
ज्ञान को अनुभूतिमय अभिव्यक्ति ही कही जा सकती है | ज्ञान का क्षेत्र समस्त 
सानवीय क्रियाओं का मूल है और काव्य-मावना भी इसी के अन्तर्गत आती 
है | उस मानव क्रिया का मूल्य ही क्या, उस प्रतीक का महत्त्व ही कया, जो 
ज्ञान! की परिधि को अपने अन्दर समेट न सके ? यही ज्ञान का क्षेत्र जब 
कवि की अनुभूति के सहारे प्रवीकों के द्वारा अभिव्यक्ति प्राप्त करता है तब 
वह मानव-जीवन-सापेक्ष हो जाता है। अतः काव्य की रसानुभूति में प्रतीकों 
की आयोजना समस्त ज्ञान ज्षेत्रों से गहीत की जा सकती है, केवल इस सत्य को 
ध्यान में रख कर कि वे कवि की भावात्मक अनुभूति से अनुरंजित होकर 
कान्य की धरोहर बन सकें और इस प्रकार उन प्रतीकों का उन्नयन? काव्यी- 
करण में हो सके । काव्य की रसानुयूति में प्रत्यज्ञ ज्ञान अनुभूति में परिवर्तित 
होता है और अंत में यह अनुभूति अनेक प्रतीकों के द्वारा अभिव्यंजित होती 
है। इस प्रकार ये अनुभूतिमय प्रतीक ही काव्य के सत्य” का आद्शीकरण 





१-“द मौलिंग आफ़ मीर्निंग द्वारा आडजन एड रिचड्से, प० १४२-१४४। 


् हज 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार हे 


करते हैं।* अनुभूति की परिधि में समस्त कार्यों, प्रद्मत्तियों, भावनाओं, इच्छाओं 
और आदशों आदि का समावेश सम्भव हो सकता है। इसी से अनुभूति 
आदर्श और यथार्थ का समन्वय भी कर सकने में समर्थ है। इसी से 
अनुभूतिपरक प्रतीक-सजन की क्रिया-प्रतिक्रिया का असली रूप हमें संसार रूपी 
दर्पण में प्रतिबरिम्बिद, मासित होता है । 

तत्त्व और रूप ( (.०मांथा: पते #077 ) 

प्रतीक की चिरन्‍्तनता में उपयुक्त तत्व के साथ-साथ एक अन्य तथ्य का 
समावेश भी अपेक्तित है | प्रतीक, जैसा कि संकेत किया गया, एक विचारात्मक 
और भावात्मक अभिव्यक्ति है जिसमें “रूप' ओर तत्त्व का समुचित स्थान है । 
ग्रतीक का मूल्यांकन करने के लिए, इन दोनो तखों का निष्पक्ष विवेचन करना 
आवश्यक है | 

अनेक सौंदर्य-शास्रियो (यथा बेल, राजर क्राइ, कारपेन्टर और 
पारकर आदि ) ने रूप-सिद्धान्त का पूर्ण आख्यान अपने विभिन्न ग्रंथों में किया 
है । ये सब विचारक इस निष्कर्ष पर पहुँचे है कि कला के 'लिए “रूप का 
स्थान अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। बिना रूप के कला की रसानुभूति सम्मव नहीं 
है | सोरियो ( 30:50 ) जो फ्रेंच रूप-सौदयशाख्त्र का पिता है, ने सौन्दर्य- 
शात््र की महत्ता इन शब्दों में व्यक्त की है--- 

“सौन्दर्य शात्र विश्वजनीनतवा की श्रेणी में रूपात्मक अध्ययन है---वह एक 
प्रकार से रुपात्मक विज्ञान है ।”?* इस कथन में फार्म! को एक उच्च स्थान 
दिया गया है जब कि तत्त्व के प्रति लेखक उदासीन ही इृष्टिगत होता है । 
केवल क्रोचे, हब रीड और पारकर को छोड़ कर किसी ने भी तत्व का रूप! 
में क्या स्थान होना चाहिए, इस ओर स्पष्ट सकेत नहीं किया है| पारकर ने 
थीम” और विचार की महत्ता को माना है पर उसने भी इस “थीम पर पूर्ण 
विचार नहीं किया है।? 

अन्य विचारकों ( बेल, कराई आदि ) ने तत््वः की महत्ता के प्रति पूरी 
उदासीनता प्रकट की है | बेल का महत्वपूर्ण रूप! (88705क7६ 70:77) 
राजर फ्राई का विश्वजनीन रूप ((777ए०278%7 0४7) और कारपेन्टर का 
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पद हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


रुपात्मक सत्य (90:79 ॥+पा४) ये सभी सिद्धान्त, मेरे विचार से, जहाँ 
तक काव्यात्मक ग्रतीकों का सम्बन्ध है, सत्य के एक पक्ष का ही दिग्दर्शन 
कराते हैं | मेरा मंतव्य यह नही है कि काव्य में फार्म या रूप का महत्त्व नगर्य 
है | मेरा तो केवल यह मंतव्य है कि रूप का कविता में वह सा्वभौम महत्त्व 
नहीं हो सकता है जो कि अन्य कलाओं में प्रात्त होता है। रूप का महत्त्व 
किसी भी कला के लिए.,, उसके अमभिव्यक्ति-माध्यम पर निर्भर करता है । 
चित्रकला में रूप का सम्पूर्ण महत्व रेखाओं और रंगों की व्यंजनात्मकता पर 
आश्रित रहता है। 

परन्तु कविता का ज्षेत्र शब्द और अर्थ का अन्योन्याश्रित क्षेत्र है । कविता 
में शब्द का चयन ही अमिव्यक्ति का माध्यम है | शब्द-प्रतीकों का महत्त्व 
केवल रूपपरक ही नही होता है पर उनका महत्त्व अर्थ की व्यंजना शक्ति में 
समाहित रहता है | अर्थप्रहण॒ का क्षेत्र व्यंजना, बुद्धि और भावना की मिलित 
प्रक्रिय॒ पर निर्मर रहता है। अब प्रश्न है कि अर्थ-विज्ञन किस तत्त्व पर 
निर्भर रहता है! अर्थ-विशान उसी समय मानव-जीवन-सापेक्ष होता है जब 
वह किसी तात्विक अर्थ की व्यंजना करने में समर्थ होता है। अतः अर्थ का 
प्रस्फृगन उसी समय होगा जब काव्य में कुछ न कुछ 'वत्त्त' का समावेश लक्षित 
होगा, चाहे वह तत्व लौकिक हो अथवा अलौकिक | अर्थ और तत्त्व का 
अन्‍्योन्य सम्बन्ध ही रूप! की मावमंगिमा में प्राण संचार कर सकता है। 
अतः काव्य में “तत्वः ही वह शक्ति है जो रूप को चेतना प्रदान करती है | 
काव्य अथवा कला में तत्त्व की पूर्ण परिव्याप्ति 'रूप' के कलेवर में सम्पन्न होती 
है--जो कभी “विश्व' था, वह रूप में आकर भाषा में परिवर्तित हो जाता 
है।' अतः प्रतीक का महत्व जहाँ एक ओर रूपात्मक तथ्य है, वही पर 
उसके रूप में ग्राण-प्रतिष्ठ करने वाला तत्व” है जो उस प्रतीक को अर्थ 
प्रदान करता है । 


अस्त, काव्य सें फाम या रूप को तत्त्व का प्रतीक रूप कह सकते हैं | संसार 
के सभी महान्‌ कवियों ने फार्म की अपेज्षा तत्त को अपने काव्य में प्रमुख स्थान 
दिया है, उन्होंने फार्म को तत्व का अनुयायी बनाया है न कि तत्त्व को फार्म 
का | एक सभ्यता का काल या युग, रूप का वरदान तो अवश्य देता है, पर 
इसके साथ वह तत्त्व या विचार की दाशंनिक एृष्ठभूमि भी प्रस्तुत करता है । 





१--थियेरी आफ लिटरेचर द्वारा आस्टिन वारन अथवा रिना वेलक, पृ० १२८ ॥ 


प्रतीकवादी दशन के ज्ञेत्र ओर प्रकार प्‌ 


इसी के आधार पर कवि अपने तत््व को फार्म का रूप देता है। प्रतीक के हेतु 
तत्व और फार्म का समुचित समन्वय अपेक्तित है | यह संतुलित निर्वाह कवि 
की अपनी प्रतिमा पर निर्भर करता है जो उसके मानसिक एवं आध्यात्मिक 
विंकास पर आधारित है ।" 


( ग॒ ) मनोवैज्ञानिक प्रतीकवादी दशन 
प्रवेश तथा क्षेत्र 


मनोविशान का ज्षेत्र अत्यन्त व्यापक है| मानसिक चेतना का विकास 
ही मानव को प्रगति का इतिहास है| अतः मन का सम्पूर्ण विकासात्मक 
अध्ययन ही मनोविज्ञान है। उसके अन्तर्गत मानसिक चेतना के उत्तरोत्तर 
नवीन स्तरों का भी उद्घाग्न होता है | यहाँ पर यह कहा जा सकता है कि 
हिन्दू मनोविज्ञान सम्पूर्ण मन! का अध्ययन प्रस्तुत करता है जब कि पाश्चात्य 
मनोविज्ञान केवल मन के विशिष्ट स्तरों ( ?98653 ) के अन्दर ही सीमित 
रह गया है।' मन से भी परे मानवीय शक्तियों का विकास दिखाना ही 
हिन्दू मनोविज्ञान का केन्धविन्दु है। उसका क्षेत्र अचेतन-उपचेतन से परे 
ऊध्य या अतिचेतन का परम न्षेत्र है जो सत्य में मानव नामधारी प्राणी के 
भावी विकास की दिशाओं की ओर संकेत करता है। इसी कारण से मैं 
पाश्चात्य मनोविज्ञान को केवल “मनोविज्ञान! की संशा देता हूँ और हिन्दू 
मनोविज्ञान को आध्यात्मिक मनोविज्ञान” के रूप में मानता हूँ । हमारी समस्त 
विचारधारा का अंतिम लक्ष्य आत्मिक जगत्‌ का साक्षात्कार कराना है और 
आध्यात्मिक मनोविज्ञान इसी अध्यात्म अथवा आउमज्योति के निकट भनुष्य 
को पहुँचाना चाहता है । 


भारतीय आध्यात्मिक मनोविज्ञान का प्रारम्भ 'मनोनिग्रह” की स्थिति से 
माना जाता है जब मन अपनी चचल दृत्तियों का उन्ननन करता है अथवा 
उनका निरोध करता है | पाश्वात्य मनोविज्ञान में इस दशा को 'सब्लीमेशन' 
( $779॥72009 ) की संज्ञा दी गयी है । मानसिक वृत्तियाँ, अचेतव मन 
में दमित वासनाओं के रूप में, वाह्मय अभिव्यक्ति को अनेक माध्यमों के द्वारा 
प्रात्त करती है। इन अमभिव्यक्तियों में स्वप्न एवं यौन प्रतीको का मुख्य स्थान 
माना गया है जिन पर हम आगे विचार करेंगे। भारतीय मनोविज्ञान में 


१--द मीनिंग आफ आटे द्वारा हबेटे रीड पृ० ६०। 
१-- हिन्दू साइक्लाजी ,द्वारा स्वामी अखिलानन्द, पृ० १५ । 


5० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद क । विकास 


चेतना के स्वरूप का स्पष्टीकरण केवल अचेतन मन की दमित इच्छाओं एवं 
वासनाओं तक ही सीमित नहीं है। वहाँ पर चेवना के विभिन्न स्तरों का जो 
विश्लेषण प्राप्त होता है वह मनोनिग्रह की ओर संकेत करता है जिससे मानव 
अपने भावी आध्यात्मिक अभियान में अग्रसर हो सके | यह एक प्रकार से 
“लय-योग” ही कहा जा सकता है | इसमें काम्य पदाथों एवं भोगों का निरोध 
अत्यन्त आवश्यक है| माण्ड्क्योपनिषद्‌ में मनोनिग्रह के बारे में कहा गया है--- 


उपायेन निमृहरणीया छिज्षिप्ति कामभोगयो: । 
सुप्रसन्न॑ लये चैव यथा कामो लयस्तथा ॥।' 
अर्थात्‌ काम्य विषय और भोगों में विक्षित हुए चित्त का उपायपूर्वक निग्नह करे 
तथा लयावस्था में अत्यन्त प्रसन्नता को प्राप्त हुए चित्त का भी संयम करे, क्योंकि 
जैसा ( अनरथकारक ) काम है, वेसा लय भी है । 
पाश्चात्य मनोविज्ञन की तरह यहाँ पर “मन” की क्रियाओं को दमित 
वासनाओं का रंगस्थल नहीं माना गया है | वह तो मन की चेतना का केवल 
एक अंशमात्र है। मन की चेतना का क्रमिक रूप तो उस समय प्राप्त होता है 
जब मानवीय चेतना निम्न स्तरों को पार कर उच्च स्तरों की ओर उन्मुख होती 
है | उस उन्मुखता में भारतीय मनीषा! की मनोनिग्रह स्थिति परमावश्यक है | 
चेतना का स्वरूप तथा प्रतीक-सूजन 
प्रतीक-सजन की दृष्टि से, आधुनिक मनोविज्ञान के अनुसार, मन के दो 
स्तर---चेतन और अचेतन--माने गए हैं । इन्ही के आधार पर दो प्रकार के 
अ्रतीको का विमाग किया जाता है अर्थात्‌ वेतत और अचेतन प्रतीक । इसके 
अतिरिक्त उपचेतन ( सबकांशस ) की मान्यता भी आधुनिक मनोविज्ञान में 
है जिसकी स्थिति अचेतन और चेतन के मध्य में मानी गयी है। इसकी 
सापेज्षता में भारतीय मनोविज्ञान मे चेतना का अधिक व्यापक विश्लेषण प्रात्त 
होता है जो प्रतीक-निर्माण की क्रमिक उत्तरोत्तर भावभूमि को भी स्पष्ट करता 
है | भारतीय आध्यात्मिक मनोविज्ञान में चेतना के चार स्तरों की व्याख्या प्राप्त 
होती है । वे है---सुषुत्ति, स्वप्न, जागरत और तुरीय अवस्थाएँ | वस्तुतः ये 
जार अवस्थाएँ मानसिक चेतना के उत्तरोत्तर विकासशील सोपान हैं । 
विवेचन की सुविधानुसार, हम इन चार अवस्थाओं का, आधुनिक मनोविज्ञन 
का भी ध्यान रख कर, विवेचन करेगे | इस दृष्टि से, अचेतन तथा उपचेतन के 


१--माण्डूक्योपनिषद, ए० १८० श्लोक़ ४२ अद्वेत प्रकरण ( उप० भा० खण्ड२ )। ७ 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार ६१ 


अन्तर्गत सुषुत्ति तथा स्वप्न की अवस्थाओं का और चेतनावस्था के अन्दर जाग्रत 
तथा तुरीय अवस्थाओं का, प्रतीक की दृष्टि से, विवेचन करना उचित होगा । 
( १ ) अचेतन-अ्रतीक ( स्वप्न, सुपुत्ति, योनादि के प्रतीक ) 

बग्रन्ड रसल ने अचेतन मन की क्रियाओं को केवल एक प्रवृत्ति ही 
माना है जिसकी समकक्षता भौतिक शास्त्र में वर्शित “शक्ति! (फोर्स ) से 
हो सकती है |! वस्तुतः अचेतन की धारणा में एक प्रकार से सुषुप्ति की 
अवस्था ही प्रात्त होती है, क्योकि अचेतन के महासागर में दमित वासनाएँ, 
इच्छाएँ, कामनाएँ और संवेदनाएँ सुप्तप्राय अवस्था में निश्चेष्ठ पड़ी रहती 
है । ये वासनाएँ आदि समय पाने पर अपनी अभिव्यक्ति अनेक स्वप्न अथवा 
यौन प्रतीकों के द्वारा करती है। इनके द्वारा अद्भुत विचारों की अश्रृंखलाबद्ध 
रचना होती है जिनका स्वरूप हमें साहित्य, कला, धरम आदि मानवीय 
क्रियाओं में प्राप्त होता है। इसी तथ्य के ग्रकाश में फ्रायड, युंग 
तथा एडलर आदि मनोवैज्ञानिकों ने मनोविश्लेषण के सहारे कला, धर्म, 
साहित्य आदि शान-स्षेत्रों के प्रतीकों को अदक्षत प्रतीकवाद के अन्तर्गत 
माना है। फ्रायड ने तो यहाँ तक कह डाला कि पुराण-प्रव्नत्ति इच्छा-परितृत्ति 
का शेप चिह है और साथ ही आदि मानव की अतार्किक स्वप्न प्रवृत्ति | * 
पौराणिक प्रतीकों के विवेचन के अन्तर्गत इस मत का कुछ प्रत्याख्यान हो 
चुका है। सत्य तो यह |है कि समस्त मानवीय शान-क्रियाओं में अचेतन 
प्रतीकों के साथ-साथ चेतन मन की क्रियाओं का भी सम्सिश्रण प्राप्त होता है । 
एक को दूसरे से सवंथा विलग करके नही देखा जा सकता है । 
स्व॒प्न-प्रतीक 

मनोविज्ञान में मन की अनेक क्रियाओं को “विभूति' की संज्ञा दी गयी है 
और मन उन्ही विभूतियों को अनेक प्रकार से प्रकट करता है । दमित वासनाओं 
अथवा इच्छाओं का प्रकटीकरण स्वप्न में, सुषुत्ति के समय अनेक प्रतीकात्मक 
रूपों के द्वारा होता है। इसी से, यह माना जाता है कि स्वम्न-प्रतीकों के 
समुचित विश्लेषण से आंतरिक इच्छाओं की प्रकृति को जाना जा सकता है। 
स्वप्न-दर्शन का हेतु विगत संस्कार भी माना गया है और 'दिवमन” स्वप्ना- 





१--द एनालि।सस आफ माइड दारा रसल , ४० शे८। 
२---द हाउस दैट फ्रायड बिल्ट द्वारा जोसफ जेसटद्राव, पएृ० ११४। 


६२ हिन्दी--काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


वस्था के समय अपनी महिसा का ही अनुभव करता है [* भारतीय मतानुसार 
मन भी एक इंद्रिय है जो अन्य इंद्वियों से उत्कृष्ट है--सभी इंद्रियाँ 
उसी में एकीमूत होती हैं । स्वप्नावस्था एवं सुषुप्तावस्था के समय मन ही 


[90 मीनीक. 


अपनी विभूतियों का, अ्रप्रकठ रूप से, विस्तार करता है। यही कारण है कि 
स्वप्न-प्रतीको को समझा नही जा सकता है और उनके पीछे कौन सी 
स्फूर्ति काम कर रही है, इसे भी कहना अत्यंत कटिन है। इसका प्रमुख कारण 
इन ग्रतीकों की &ंखलाहीनता ही कही जा सकती है | युंग ने इन प्रतीको 
का कारणत्व ( काजल ) माना है और उसके अनुसार स्वप्न-प्रतीको में 
एक वाख्तम्यता भी प्राप्त होती है ।* स्वप्न-विम्बों एवं प्रतीकों का विश्लेषण 
करने पर यह तथ्य प्रकट होता है कि इन विम्बों में तारतम्यता नही होती है 
और उनके क्रम में विचारात्मक प्रवृत्ति के दर्शन अत्यन्त अस्पष्ट रहते हैं । 
क्रययड ने एक स्थान पर कहा है कि स्वप्न में हमारे विचार अनैच्छिक होते 
हैं और इसी से ऐेच्छिक विचार, जो चेतन मन की क्रिया है ( ये मेरे शब्द 
हैं), अपनी अभिव्यक्ति नहीं कर पाते हैं। वास्तव में, स्वप्न-प्रतीकों को उस 
दृष्टि से प्रतीक नही कहा जा सकता है जिस दृष्टि से चेतन क्षेत्र के प्रतीको 
को ( जैसे भाषा के, विज्ञान के )। स्वप्न-प्रतीक, एक प्रकार से अचेतन 
काम-इच्छा की पूर्ति ही कहे जाते है जो कभी-कभी मानवीय क्रियाओं में भी 
स्थान पाते हैं | काम-इच्छा का एक व्यापक स्वरूप मानव जीवन में प्राप्त 
होता है और कामशक्ति का कोई न कोई रूप सभी धर्मों एवं संस्क्वतियों में 
मान्य रहा है। यहाँ तक कि काम शक्ति से युक्त ब्रह्म” मी कहा गया है. जिस 
पर हम प्रथम अध्याय में विचार कर चुके हैं। अतः काम इच्छा वह प्रबल 
माध्यम है जो अंशतः स्वप्न-प्रतीकों का सृजन अवश्य करती है। इसी 
कारण से, स्वप्न-पदार्थों का असत्‌ रूप, जो चित्त के अन्दर कल्पित होता 
है और साथ ही चित्त से बाहर, इंद्रियों द्वारा अहण किया हुआ पदार्थ 
सत्‌ जान पडता है--ये दोनों ही रूप मिथ्या ही कहे गये हैं । माण्ड्रक्योप- 
निषद्‌ का कथन है-- 
स्वप्रवृत्ताव॒षि तन्तश्चेतसा कल्पितं वसत्‌। 
बहिश्चेतोगृहीतं सद्दृष्टं बैतथ्यमेतयो: ॥ * 


१--उपनिषद्‌ भाष्य खंड २ ( शांकर ) ए० ३१ माण्डूक्योपनिषदू | 
२--साइक्लाजी आफ द अनकांशस द्वारा युंग, ४० ७ । 
३--मांडूक्योपनिषद्‌ वैतथ्यप्रकरण, श्लोक & पृ० ६१ ( उप० भा० खण्ड २ )। 





प्रतीकवादों दर्शन के चेत्र और प्रकार ६३ 


परन्तु उपनिषद्‌-साहित्य यहीं पर नहीं रुकता है पर वह इन मिथ्या पदार्थों को 
कल्पित करने वाले “आत्मा” के प्रति यह भी कहता है-- 


विकारोत्यपरान्भावानन्तश्चित्तें व्यवस्थितान्‌ | 

नियतांश्व बहिश्चित्त एवं कल्पयते प्रभु: ॥* 
अर्थात्‌ प्रभु आत्मा अपने अन्तःकरण में ( वासना रूप से ) स्थित लौकिक 
भावों को नाना रूप करता है तथा बहिश्चित होकर पृथ्वी आदि नियत और 
अनियत पदाथों की इसी प्रकार कल्पना करता है। इससे यह स्पष्ट हो जाता 
है कि जागृत एवं स्वप्न अवस्थाओं में पदार्थों का मिथ्यात्व एक प्रकार का 
अज्ञान ही है | द्वेत भावना का विस्तार भी इसी मिथ्या के कारण होता है। 
स्वप्न प्रतीकों में आत्मा के इसी मायापरक विस्तार का स्वरूप प्राप्त होता है । 
जीव का स्वप्त दर्शन ही नहीं, परन्तु उसकी समस्त मनोवृत्तियों का वैसा हीं 
स्वरूप होता है जैसा कि उसका विज्ञन होता है | इसी विज्ञन तत्व पर जीव 
की स्मृति का रूप भी मुखरित होता है । स्वप्न-प्रतीको के सृजन में अचेत्य- 
स्मृतियाँ, जो संस्कारजनित होती हैं, अनेक वाह्य अमिव्यक्तियो के द्वारा प्रकट 
होती हैं जिन्हे हम स्वप्न-प्तीक या विब ( 77028० ) कहते हैं । इन प्रतीकों का 
मिथ्यात्व गीता में भी मान्य है | जो व्यक्ति स्वप्त के प्रति ( मय, शोक आदि 
भी ) आसक्ति रखता है, वह तामसिक घृति के अन्तर्गत माना गया है । गीता 
का कथन है-- 

यथा सख्त भयं शोक विषादं मदमेव च । 

न बिमुग्वति दुर्मेघा श्रति: सा पा्थ तामसी ॥* 
इन स्वप्न-प्रतीकों के मिथ्यात्व में मतभेद का स्थान कम ही है। तब भी इन 
प्रतीकों का साहित्य में अथवा अन्य मानवीय क्रियाओं में क्‍या स्वरूप प्राप्त 
होता है, इस पर हम आगे विचार करेगे | 


यौन या काम-प्रतीक 
इन काम-अतीको ( यौनपरक ) के महत्व पर हम प्रथम अध्याय ही में 
यदा कदा संकेत कर चुके हैं। फ्रायड, युंग आदि मनोविश्लेषकों ने इन प्रतीकों 


१--बही, ५० ४४ श्लोक १३ तथा प्रश्नोपनिषद प्रश्न ४, श्लोक ५ में स्वप्न-दर्शन का 


उपयुक्त वर्णन प्राप्त होता है जिसमें विगत सस्कार की ही पुनरादृत्ति होती है 
( छप० भा० )। 


२--श्रीमद्भगवद्‌गीता, मोक्षयोग, श्लोक २५ ४० ५७४, बंगाल १६४८। 
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का क्षेत्र, पुराण, धरम, कला अथवा साहित्य में माना है जिसके उचित 
स्वरूप पर हम आगे विचार करेगे | 

यौन ग्रवृत्तियाँ, जो दमित हो जाती हैं, उनकी अभिव्यक्ति स्वप्त में अनेक 
माध्यमों यथा सांढ, सर्प, लिग, छुड़ी आदि के द्वारा होती है। यंग ने एक 
स्थान पर कहा है कि प्रेम सम्बन्धी स्मृतियोँ जो अचेतन मन में क्रियाशील 
रहती हैं, वे अपनी अभिव्यक्ति इन्ही काम ग्रतीको के द्वारा करती हैं । इस 
प्रकार एक व्यक्ति स्वयं अपने से ही लुक-छिप कर खेल खेलता है।' इस 
काम-रति को युंग ने लीवीडो' की संज्ञा दी है जो काम का प्रतीक-शब्द 
माना जाता है | प्राचीन धर्मों के अनेक देवता लीबीडो के विभिन्न रूपान्तर है 
जिनका पर्यवसान किसी न किसी रूप में एक दिवता' या शक्ति की भावना मे 
होता है। अवेस्ता, वेद और उपनिपद्‌ में यदा-कदा यह प्रवृत्ति भी प्राप्त 
होती है । यह काम रूप का अमभिव्यक्तीकरण नायक या हीरो में, तांभिक 
अनुष्ठानों में, मातृत्व प्रतीको में, ओंडीपस ग्रंथि आदि में मान्य है, जहाँ पर 
लीबीडो का स्थानान्तरण ( 7:9786०7७7०८९८ ) अनेक दिशाओ में प्राप्त 
होता है | धर्म के अनेक, पदार्थ जिन्हें हम प्रतीक के रूप में स्वीकार करते है, 
उनसें मी काम- रति का स्थानान्तरण ही प्रात होता है जैसे शालिग्राम, लिग, 
क्रास आदि | अतः काम-वासना का क्रियात्मक रूप सृजनात्मक ही अधिक 
होता है । सृष्ट्क्रिम से लेकर मनुष्य जाति तक इस काम वृत्ति का मिथुनपरक 
रूप एक सत्य! है जिसे हम केवल मात्र वासना कहकर हेय दृष्टि से नहीं 
देख सकते हैं । परन्तु इसका यह भी अर्थ नही है कि समस्त मानवीय क्रियाश्रों 
में केवल काम! ही एक मात्र स्फूर्ति शक्ति है, काम के अतिरिक्त मय, इच्छा, 
आदि मनोवत्तियों और आत्तरेंक प्रेरणा का भी मानवीय क्रियाओं सें एक 
विशिष्ट स्थान है ।* स्वयं मनोवेज्ञानिकों में एडलर ने भी यह अमान्य माना है 
कि केवल मात्र काम इच्छा ही समस्त मानवीय क्रियाओं का मूल है । यही बात 
अओडीपस' ग्रन्थि के बारे में कही जा सकती है | यहाँ पर काम का एक सीमित 
रूप ही ग्रहण किया गया है जो यौन ( ७९८5५ ) भावना पर आधारित है। 
युंग वथा फ्रायड ने इस अन्थि को तीन सम्बन्धों में कार्यान्वित देखा है---पुत्र का 
माता के प्रति, पुत्री का पिता के प्रति और भाई बहन का अन्योन्य के प्रति 
गुत काम-दइत्तियाँ। इन सभी सम्बन्धों का रंगस्थल नाठक, पुराण, साहित्य 


१--साइकलाजी आफ द अनकांशम द्वारा युग, पृ० ३५ | 
२--हिन्दू साइक्लाजी द्वारा स्वामी अखिलानन्द, पृ० ७० । 
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आदि खजनात्मक क्षेत्र है जिनमें इन सभी सम्बन्धों का इन्द्र और संघर्ष किसी 
विशिष्ट परिस्थिति एवं पात्रों के कार्य कलापों के द्वारा प्रकठ होता है | यदि 
सूचम दृष्टि से देखा जाय तो इन सभी सम्बन्धों में पवित्रता की ही भावना 
अधिक है | यहाँ पर जो प्रेम अथवा श्रद्धा का स्वरूप है, वह काम का वासना- 
पूर्ण सस्बन्ध नहीं है | यह सत्य है कि अनेक धामिक मतों में यदा-कदा इन 
सम्बन्धों पर आश्रित ऐसे भी उदाहरण मिल जाते हैं जो काम के निम्नतर 
वासना रूप के परिचायक हैं | दूसरी ओर यह ओडीपस ग्रन्थि मानवीय क्रियाओ 
का एक सीमित रूप ही रखती है | क्या सभी मानवीय क्रियाएँ इतनी सीमित 
हैं कि वे केवल मात्र यौन या कामवृत्ति को ही केन्द्र मान कर अपना विस्तार 
करें ! मानवीय क्रियाओ के पीछे इच्छाशक्ति, स्फूर्ति, अनुभूति और आध्या- 
त्मिक विशञान का एक सबल योग रहता है जो वास्तव में चेतना के उच्चतर 
स्तर का परम-सूचक है। फ्रायड का यह मत कला के अमिमूल्यन में 
( ५७।ए००७००॥ ) भी पूर्ण योग नही देता है और इसी से कला के ग्रतीकों 
को केवल मात्र ओडीपस-्रन्थि की भावभूमि के प्रकाश में मूल्यांकन करना 
प्रतीकों के सत्य स्वरूप के प्रति एकांगी दृष्टिकोण ही कहा जायगा | 


काम अथवा स्वम्न-प्रतीकों के उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
फ्रायड की विवेचना|-पद्धति में प्रतीकों का द्विवीय स्थान ही है । फ्रायड के लिए 
प्रतीक किसी मानसिक जटिलता अथवा दमित इच्छा का शुप्त अभिव्यक्तीकरणु 
हैं| फ्रायड के इस सीमित दृष्टिकोण में युंग ने संशोधन किया है । युंग के 
लिए प्रतीक मानसिक क्रियाओं का गुणक है जिसकी महत्ता उसके मनोविश्लो- 
परणात्मक स्वरूप पर आधारित है ।' हिन्दू मनोविज्ञान में अचेतन का विवेचन 
विगत संस्कारों एवं भावनाओं के समष्टि रूप का परिचायक्‌ है जब कि पाश्चात्य 
मनोविज्ञान में अचेतन को वह आधारशिला माना गया है जो चेतन-मन का 
निर्माण करता है ।* अतः भारतीय मनोविज्ञान में अचेतन मन ही सब कुछ 
नही है, चेतना का विकास इसी क्षेत्र में आकर रुक नहीं जाता है पर उसका 
ऊध्व॑ रूप भी प्राप्त होता है | शंकराचार्य ने स्वप्त को संसार के हेत॒भूत अविद्या, 
कामना ओर संस्कार से' संयुक्त माना है। अतः इस अचेतनावस्था में जीव 
अपने स्वरूप को प्राप्त नही होता है | अपने स्वरूप की ग्रात्ति वह” उस समय 


१---द हाउस दैट फ्रायड बिल्ट द्वारा जेसट्राव, एृ० €८। 
२--हिन्दू साइकलाजी द्वारा स्वामी अखिलानन्द, पृ० ५४५। 
है 
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करता है जब वह सुघुत्ति की चेतनावस्था में पहुँचता है ।' अतः स्वप्न के प्रतीकों 
का महत्व उसी सीमा तक माना जा सकता है जिस सीमा तक उनके द्वारा जीव 
अपने निजी स्वरूप का; सुधुप्ति के समय, साक्षात्‌ कर सके | यह साक्षात्कार 
मन की उस दशा का च्योतक है जब कि समस्त इंद्रियाँ प्राण! से ग्रहीत हो 
जाती हैं | एक प्राण ही अभ्रान्त रहता है जा कि देह रूप घर में जागता रहता 
है | भारतीय मनोविज्ञान में इसी से प्राण की धारणा उस स्वपिति की दशा 
का पूर्ण वाचक शब्द है जिससे जीव अपनी चंचलायमान इद्वियों का निरोध 
कर प्राण से एकीभूत हो जाता है । चन्तु, श्रोत, वाक्‌ और मन तथा ग्राए--ये 
पाँच इंद्रियाँ ही जीव को क्रमिक वाह्म ज्ञान देती है और प्राण! की उपासना 
का सत्य स्वरूप उसी समय मुखर होता है जब व्यक्ति ईंद्वियों की एकसूत्रता 
ग्राण में कर सकें | इंद्रियों के उपासक असुर और प्राण के उपासक देव कहे 
जाते हैं--इन्ही के परस्पर संघर्ष का प्रतीकात्मक निदश देवासुर संग्राम कहा 
जाता है | इस पर हम प्रथम ही विचार कर चुके हैं । 


(२ ) चेतन-प्रतीक 


प्राण की धारणा का रूप ही चेतना का ऊध्वंगामी विकास कहा जा 
सकता है । मनोवैज्ञानिक प्रतीकवाद में चेतना का स्वर अचेतना से कहीं 
अधिक विस्तृत, कही अधिक महत्वशील है । मानव की सजनशील शक्तियों 
का विकास इसी चेतना के विकसित रूप पर आश्रित है | समस्त मानवीय 
सजनात्मक क्रियाओं में, चाहे वह कला हो या दर्शन--एक सचेतन ग्रतीकी- 
करण की प्रवृत्ति ही दर्शित होती है। रूपक, उपमा, अन्योक्ति, श्लेष आदि 
जितनी अभिव्यंजना की शैलियों हैं उनका क्षेत्र संचेतन मन का ही कार्य है । 
इसी कारण से हीगल ने चेतन प्रतीकीकरण की क्रिया के अन्तर्गत निरपेक्ष- 
सापेक्ष, ईश्वर, संख्या, अंक, दंतकाथाएँ, मुहावरे, रूपक, उपमा, विम्ब आदि 
को स्थान दिया है ।* इसी के अन्दर भाषा के प्रतीकों ( शब्दों) तथा 
लिपियों को भी रख सकते हैं परन्तु शब्दों की ध्वनियों में अचेतन मन का 
भी योग है । अतः चेतन-ग्रतीकवाद का क्षेत्र जाशत चेतना का विस्तार है | 
इसी चेतन प्रयत्नशीलता में “इच्छा शक्ति! ( जात] 707८४ का भी 
विकास होता है । जब तक मनुष्य में इच्छा शक्ति का आविर्माब नहीं होता है 





१--उपनिषदू भाष्य खण्ड ३, ए० ६४२-६४३ । 
२--द फिलासफी आफ फाश्न आट स द्वारा हीगल दे० अध्याय १ तथा ३ । 
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तब तक वह अचेवन मन के क्षेत्र से चेतना के तेजप्रधान आलोक का साक्षात्कार 
नहीं कर सकता है। यही कारण है कि मानसिक चेतना का ऊध्व॑ विकास 
जाग्तावस्था से प्रारम्म होकर तुरीय अवस्था तक माना गया है । हिंदू मनोविशान 
का लक्ष्य मन को इसी तुरीयावस्था तक पहुँचाता है | अंतर्ईष्टि अथवा अनुभूति 
का विकास इसी क्षेत्र में आकर होता है। इसी प्रवृत्ति के प्रकाश में प्रतीक- 
दर्शन का भी संकेत मिलता है। प्रतीक का मूल रहस्य इसी आत्मिक 
अनुभूति का क्षेत्र है। भाव, अनुभूति एवं शान की समन्वित अभिव्यक्ति 
प्रतीक की रूपात्मक अमिव्यंजना का मूल प्राण है। इसी से हिन्दू 
मनोविज्ञन में आत्मा! से ही समस्त चेतन, अचेतन, इन्द्रियो, भूतों 
एवं ग्राणों का विकास माना गया है | इहदू उपनिषद्‌ का यह कथन इसका 
प्रमाण है-- 


स यथोणेनाभिस्तन्तुनोच्चरेथ्थाग्ने : छुद्रा विस्फुलिंगा व्युचस-त्येब- 
मेवास्मादात्मन: सर्वे त्राणा: सर्वे ज्ञोक: सर्वे देवाः सर्वाणि भूतानि 
व्यच्चरस्ति तस्योपनिषत्सत्यस्य सत्यमिति ग्राणा बै सत्यं तेषामेष 
सत्यम ।॥' 


अर्थात्‌ 'जिस प्रकार वह मकड़ा ( ऊर्णनामि ) तन्तठुओं पर ऊपर की ओर 
जाता है तथा जैसे अग्नि से अनेक क्तुद्र चिनगारियाँ उड़ती हैं, उसी प्रकार 
इस आत्मा से समस्त प्राण, समस्त लोक, देवगण और भूत विविध रूप से 
उत्पन्न होते हैं | सत्य का सत्य यह उस आत्मा की उपनिषद्‌ है। प्राण ही 
सत्य है। उन्हीं का यह सत्य है |” इसी से आत्माभिव्यंजना में प्रतीक का 
वही स्थान है जो कल्पना में भाव का माना जाता है। कवि की इस 
आत्मामिव्यंजना पर हम काव्यात्मक प्रतीक-दर्शन में विचार कर चुके हैं | 
इस आत्मामिव्यंजन में समस्त भूतों, देवों अथवा लोकों का एकात्म माव 
होता है जिसके बिना कोई भी कलाकार सत्य रूप से, यथार्थ का दिग्दर्शन 
नहीं कर सकता है | इसी भाव को भगवान्‌ शंकराचार्य ने इस प्रकार 
व्यक्त किया है जो आध्यात्मिक मनोविज्ञान का केद्ध माना जा सकता 
है । उनका कथन है--वतुरीय अवस्था को अपनी आत्मा जान लेने पर 
अविद्या एवं तृष्णादि दोषों की सम्भावना नहीं रहती है। और ठुरोय को 
अपने आत्मस्वरूप से न जानने का कोई कारण भी नहीं है, क्योंकि “तत्वमसि 


खत 


१ --वृददारण्यकोपनिषद्‌, अध्याय २ बाह्यण १, ए० ४५७ श्लोक २० ( उप9 भमा० $ । 
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अथमात्मा ब्रह्म तत्सत्य॑ स आत्मा” आदि समस्त उपनिषद्‌ वाक्‍्यों का 
पर्यवंसान इसी अर्थ में हुआ है |' यही तुरीय आत्मा है और यही साज्षात्‌ 
जानने योग्य है। इसी तुरीयावस्था में आत्मा का अद्वेत एवं अविकारी रूप 
दृष्टिगत होता है,* कार्य-कारण का विरोमाव होता है और निद्रा अथवा 
स्वप्न का दर्शन नहीं होता है ।* संदो अथवा भक्तों का आत्मलोक इसी 
भाव का प्रत्यक्ीकरण है जहाँ ईश्वर की अनुभूति होती है। जब कवि की 
रहस्य भावना प्रकृति एवं विश्व के अंतराल में किसी शक्ति का आभास 
प्रास करती है, उस समय वह आत्मानुभूति को ही व्यक्त करती है। इस 
आत्माभिव्यंजना में इच्छा शक्ति का विशेष हाथ रहता है । बिना इस इच्छा- 
शक्ति के हम अपने विचारों, भावनाओं अथवा धारणाओं को एक गति से 
युक्त रूप नहीं दे सकते हैं।* ग्रतीकात्मक दशन की दृष्टि से सुजनात्मक 
शक्तियों का विस्फुरण अनुभूति, इच्छा-शक्ति एवं विश्वास की मिलित क्रियाओ 
से होता है। इस निष्कर्ष से यह ध्वनित होता है कि मन की उच्चतम 
क्रियाओं में अनुभूति ही वह अमिन्न अंग है जिसके द्वारा सत्य का साक्षात्कार 
होता है ।* मानव के दिव्य जीवन की आधारशिला इसी अनुभूति पर आश्रित 
है जो आत्मा का धर्म है। 


काव्य और मनोवैज्ञानिक प्रतीक 

उपयुक्त मनोवैज्ञानिक प्रतीकों के विश्लेषण से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
उनका महत्त्व काव्य के विशाल प्रांगण में एक सत्य है। अचेतन मन की 
क्रियाओं का कवि के मनोविज्ञान में क्या स्वरूप हो सकता है यह एक 
अत्यन्त विवादअस्त विषय रहा है। कोई तो कवि की सृजनात्मक क्रिया में 
अचेतन को ही एक मात्र स्फूर्ति तत्व मानते हैं और कोई उसे एक हेय वस्तु 
की दृष्टि से देखते हैं। परन्तु इन दोनों दृष्टिकोणों को एक मात्र मान्य 
नहीं माना जा सकता है। निष्पक्ष रृष्टि से देखने पर कवि की सूजन 
क्रिया में चेतन अथवा अचेंतन दोनों का न्यूनाधिक महत्व है। कवि भी 


१--उप० भाष्य खड २, ५० ५१-४२ माइक्योपनिषद्‌ । 

२--अद्ेत: सर्वभावानां देवस्तुर्यों विभुः स्वृतः-मास्डूक्योपनिषद्‌ आगम प्रकरण पृ० ५९। 

३--माण्डूक्योपनिषद्‌ पृ० ६०, $१ व ६३ के अनक श्लोका के आधार पर--आगम 
प्रकरण ( उप० भा० )। 

४--हिन्दू साइकक्‍्लाजी द्वारा स्वार्मी अखिलानन्द, ए० ७८ । 

प्‌--द लाइफ डिवाइन द्वारा अरविंद, पू० ७१६ भाग २ । 
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एक सामान्य प्राणी है जिसका एक गुप्त जगत भी है जिसे वह प्रकट करना 
चाहता है। इसी अमभिव्यक्ति-इच्छा के कारण वह रूपात्मक अमिव्यंजना 
का सहारा लेता है जिसमें प्रतीको का एक सुख्य स्थान है। इस गुप्त जगत 
के अभिव्यक्तीकरण में काम और स्वप्न-प्रवीकों का एक अपना विशिष्ट 
स्थान है, क्योकि कभी-कमी कवि की कविता में इन प्रतीकों का स्पष्ट संकेत 
प्राप्त होता है। परन्तु जैसा प्रथम संकेत हो चुका है कि समस्त काव्य की 
प्रेरणाएँ अचेतन मन से संबंधित नहीं कही जा सकती हैं अनेक काव्यात्मक 
प्रतीकों का सुजन मानव मन की सचेतन क्रिया है। दूसरे शब्दों में, काव्य 
के क्षेत्र में अचेतन का उन्नायक ( $500]7%660 ) रूप प्राप्त होता है। 
जहाँ तक कल्पना का प्रश्न है, मन की इस प्रमुख क्रिया में अचेतन मन का 
एक विशेत्र हाथ है। कारलाइल ने अपने नित्रंधों में अचेतन दशा को सृजन- 
क्रिया का परम चिह् माना है जो कवि की स्वाभाविक प्रवृत्ति है। दूसरी 
ओर उसने चेतन दशा को उसकी कृत्रिम प्रवृत्ति माना है | इसके साथ-साथ 
उसका कथन है कि गहन मन ( डीपर ) शांत रहता है, और इसी से शान्ति 
स्वर्ण के समान है जिसकी अभिव्यक्ति केवल मात्र प्रतीको के द्वारा ही हो 
सकतो है ।' कारलाइल के इस महत्त्वपूर्ण कथन का विश्लेपण अपेक्षित है । 
काव्य में स्वाभाविकता उसी समय आती है जब कवि की समस्त मनोवृत्तियाँ 
एवं भावनाएँ साधारणीकरण की स्थिति में पहुँच जाती हैं। इस साधारणी- 
करण में अचेतन दशा से कही अधिक चेतन दशा का हाथ है| फिर, चेतन 
मन की क्रियाओं को केवल कृत्रिम कह देना भी उचित नहीं है । सत्य तो 
यह है कि कृत्रिम अथवा स्वाभाविक कोई भी दशा हो सकती है, यदि उससें 
कवि की अनुभूति का योग नहीं हुआ है। फिर, कवि के गहन मन को 
केवल अचेतन नहीं माना जा सकता है । हिन्दू मनोविज्ञान में अचेतन से 
उच्च स्तर भी माने गए हैं जो सुजनात्मक क्रियाओं सें विशिष्ट योगदान 
देते हैं। इसका संकेत “चेंतन प्रतीकवादी' के अन्तर्गत हो चुका है। मेरे 
विचार से मानव का गहन मन अचेतन नहीं है, वह तो चेतन अथवा 
अतिचेतन ही माना जा सकता है। कवि का “गहन मन अंतर्ृष्ट्युक्त 
अनुयूति का क्षेत्र है | 

कवि की इस अन्तद्व ष्टि के प्रति भी मनोवैज्ञानिकों का यह मत है कि 
अधिकांशतः इनका क्षेत्र दिवा-स्वप्त ( 702ए 70:627 ) अथवा स्वप्न के 


१--पोइटिक माइंड द्वारा प्रेंसकांट, पृ० ६८-६१ | 
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अन्दर ही जाता है। रहस्यवादी अन्तदंष्टि का भी समावेश स्वम्न-प्रतीकों की 
कोटि का माना गया है | कवि का वाह्य जगत से आतरिक जगत में केन्द्रित 
होना ( अहं में समाहित होना ) एक प्रकार की स्वम्नद्प्ण की दशा कही जाती 
है ।' स्वम क्रिया में हरेक प्रतीक का अति-निश्चयात्मक ( 076८ १०७- 
77777८0 ) रूप प्राप्त होता है जिनका महत््व अनेक भावात्मक क्रियाओं से 
युक्त होता है | यह दशा कवि के शब्दों से भी मेल खाती है ।* उसके शब्द 
स्वप्न-प्रतीको के समान अतिनिश्चयात्मक होते हैं और वे भावात्मक ही अधिक 
होते हैं। अतः कवि की अन्तरष्टि (४३507) और स्वप्न के विजन सें महान 
अन्तर है। इसका यह अर्थ नहीं है कि अन्तर्॑ष्टि का स्वप्नपरक मूल्य ही 
नहीं है | अनेक स्वप्नप्रतीकों का यदा कदा धार्मिक महत्त्व भी प्राप्त होता है 
और वे!अपरोक्ष रूप में, धार्मिक उपदेश मी देते हुए; प्रतीत होते हैं |? अन्तहृष्टि 
में एक प्रकार का विश्वास एवं सत्य का सम्मिश्रण प्राप्त होता है। काव्य में 
भावना अथवा कल्पना से अतिरंजित होने के कारण, अन्तर्॑ष्टि कहीं अधिक 


सहज! हो उठती है | कवि की अन्तर्दृष्टि सत्य का सहज साक्षात्कार 
कराती है | 


( घ्‌ ) भाषागत ग्रतीकवादी दशन 


?-तचित्र-लिपि और प्रतीक 
विचार और लिपि 


भाषा का विकास मानव-मन के स्वामाविक विकास का फल है । यही बात 
लिपि के विकास के बारे में भी सत्य है । आदि मानव ने वाणी के विकास के 
साथ लिपि के विकास का भी प्रयत्न किया | रसल के अनुसार लिपि का प्रथम 
एवं आदि रूप वाणी का वाह्य रूप में अभिव्यक्ति करना नहीं था, पर इसका 
आरम्भ स्पष्ट चित्रात्मक अभिव्यक्ति से मानना अधिक समीचीन है ।* परन्तु 
रसल का यह मत एकांगी है। सत्य तो यह है कि आदि मानव की मानसिक 
क्रिया चित्रात्मक अभिव्यक्ति एवं वाणी के क्षेत्र में समानांतर ही रही होगी, 
एक को दूसरे से नितान्त विल्लग करना अत्यन्त कठिन है। अतः आदि मानक 





१--श्ल्यूजन ए ड रियाबटी द्वारा क्रिस्येफर कॉडवल, पृ० २०८ | 
२--वही, पू० २०८-२०४६ ! 

३---हिन्दू साइक्‍लाजी दारा स्वामी अखिलानन्द, पृ० ८ | 
४--द एनालिसिस आफ माइंड, द्वारा बटरंड रसल, पृ० १६१ । 
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ने अपने अद्भुत विचारों एवं धारणाओं को लिपिबद्ध करने के लिए चित्र-प्रतीकों 
का आश्रय लिया । परन्ठु यहाँ पर इस बात का ध्यान रखना आवश्यक है कि 
गुफाओं में रहने वाले आदि मानवों के बनाये हुए. अनेक प्रकार के चित्र, 
ज्यामीतिक ( ०००४7८:४ए ) आकार और पशु-पक्ती के चित्र किसी भी प्रकार 
के विचारों के वाहक नहीं थे | उनका एक मात्र ध्येय 'सहानुभूतिमय तंत्र 
की क्रियाओं में ही था। 


आधदितम चित्र रूप 


विभिन्न प्रकार की लिपियों का विकास इस बात का द्योतक है कि उनमें 
प्रयुक्त विभिन्न चिहर और प्रतीक किसी विशिष्ट विचार के वाहक होते है | इसी 
से अनेक भाषाविजशानियों का मत है कि मानव ने शब्द लिखने के पूर्व विचार 
को लिपिबद्ध करने का प्रयत्न अपनी अविकसित बुद्धि के द्वारा करने का प्रयत्न 
किया |) अतः इस दृष्टि से इकोनोग्रेफी लिपि अत्यन्त प्राचीन है।इस 
लिपि के चित्रों के द्वारा एक प्रकार का स्थायी प्रमाव ही मन पर पड़ता है, 
किसी भी प्रकार के विशिष्ट विचारों का तारतम्य नहीं प्राप्त होता है जो लिपि 
की प्रतीकात्मक दशा का ग्योतक है । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि इस आदितम लिपि को सत्य में लिपि? को 
संज्ञा नहीं दी जा सकती है | लिपि का सबसे महत्त्वपूर्ण अंग उसके विनिमय का 
प्रतीकात्मक माध्यम है | यह दशा हमें स्मरण रखने की अनेक कृत्रिम विधियों, 
यथा आदि जावियों में प्रयुक्त, लकड़ी पर दाँतो ( कोडस ) में प्राप्त 
होती है । इन माध्यमों का महत्व इस बात में है कि इनके द्वारा संदेश एक 
स्थान से दूसरे स्थान को भेजे जाते थे। अतः ये माध्यम आदितम आदान- 
प्रदान के प्रतीकात्मक रूप माने जा सकते है। अनेक विचारकों के अनुसार 
इन्ही चिह्नों या प्रतीकों का प्रयोग लिखन! क्रिया का आरम्भ विन्दु है। ये चित्र 
केवल मात्र आस्ट्र लिया, उत्तरी अमरीका, पश्चिमी अफ्रीका, चीन, उत्तरपूर्व 
एशिया की आदिम जातियों में ही प्रयुक्त नही होते थे पर प्राचीन इंग्लैंड, 
इटली और रूस में भी इनका अधिकता से प्रयोग होता था। ये लकड़ियाँ, 
मनुष्य तथा जानवरों के आकार मूलतः आदिम जातियों में स्मृति के सहायक 
अंग थे ( चित्र १ )। 


१--लैंग्वेज द्वारा जे० वेनत्रीज्ञ पृ० ३१५। 


७२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


चित्रलिपि और प्रतीक 

आदि मानव की प्रतीकात्मक कल्पना का सुन्दरतम विकास हमें चित्र-लिएपि 
में प्रात होता है | चित्र-लिपि की प्रथम स्थिति, जो हम चीनी हिंयइठ, मिश्री 
एवं हरप्पा मोहनजोदाड़ो की लिपियों मे ग्राम होती है, उस समय आरम्भ 
होती है जब “चित्र' किसी भी य्राणवान्‌ या निजोंव पदार्थ के प्रतीक! रूप में 
देखा गया | इस स्थिति को हम चित्र-लिपि का यथार्थ रूप नहीं कह सकते हैं, 
क्योंकि इसमें चित्र का पदार्थ-पर्याय ही महत्व था। उसके द्वारा किसी विचार 
की व्यंजना नहीं होती थी | इस स्थिति में प्रतीकों का स्वरूप स्थायी था | 


जब चित्र-प्रतीक विचारों के वाहक हुए तब चित्र-लिपि को एक अन्य नाम 
से अमिभूत किया गया जिसे विचार-वाहक चित्र-लिपि! ( [08027907० 
8८77६ ) कहते हैं । अतः चित्र-लि।पं की दूसरी स्थित अधिक विकसित मानी 
गयी है जिससे प्रतीक विचारों एवं अव्यक्त कल्पनाओ के भी वाहक हैं | 
उदाहरण स्वरूप वृत्त ( (४८6 ) का प्रतीकार्थ सूर्व के अतिरिक्त ताप, प्रकाश 
तथा देवता का भी होता था। यह प्रवृत्ति हमें चीनी, मिश्री एवं सिंधु घाटी 
आदि की प्राचीन चित्र-लिपियों में समान रूप से प्राप्त होती है। इन चित्र- 
प्रतीको को शब्द-चिह्व ( 76०02:977 ) की संज्ञा दी गयी | रसल के अनुसार 
ये चित्र-प्रतोीक जिस भी विचार की अवतारणा करते हैं, ये विचार ही उन 
प्रवीकों के अथ होते हैं |" 

शुद्ध विचार-वाहक चित्र-लिपियो के दर्शन उत्तरी अमरीका, मध्य अमरीका, 
पालिनीशियन तथा आस्ट्रेलिया को आदिम जातियों में प्राप्त होते हैं। 
उदाहरणस्वरूप एक चित्र में उत्तरी अमरीका के निवासियों ने अमरीकी 
कांग्रेस के पास मछली मारने के अधिकार को एक चित्र के द्वारा व्यक्त किया 
था | इस चित्र सें सात जातियो ने अपने संगठित रूप को सात मछलियों के द्वारा 
व्यंजित किया था ( चित्र २: ख ) | इसी प्रकार एक यात्रा को प्रदर्शित करने 
के लिए भी मनुष्यों के आकार का आश्रय लिया गया है (चित्र २क)। 


चीनी ग्रतीकों का स्वरूप 


चीनी लिपि चित्रलिपि का सर्वोत्तम उदाहरण है | इसमें प्रत्येक प्रतीक का 
आकार लेखन-पदार्थ के आकार के अनुपात से परिवर्तित होता है ( जैसे 


१--द एनालिसिस आफ माइंड द्वारा रसल, पृ० १६४ । 





खित्र १---आदिमानवीय चिह्न एवं अन्य कृत्रिम माध्यम्‌ 
( के ) जीवधारियों के तथा ज्यामीतिक आकार 
( ख ) लकड़ी पर दाँत तथा अन्य संकेत चिह्न 
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चित्र २--विचार-वाहक चित्रलिपि 
( क ) उत्तरी अमरीका की एक आदिम जाति का “यात्रा-चित्र”? 


( ख ) उत्तरी अमरीका की सात उपजातियों के मछली मारने 
के अधिकार का एक मोहक प्रदर्शन । 


तर्ज आंग्रभा पर्व शिशु ह#प. बुझ 

(2) 2 ४ ५३ 5 ४ 
(क) 

हफल. हक दे दीन... गेलना 


जी । ॥ ॥ हैं: 
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चित्र ३--चीनी चित्र-प्रतीक 
( कर )-आग प्रतीक 
( ख )--ची-शी प्रतीक 
( ग ) झ्यू-प्रतीक 


(शव) 
3 & & & 
) | | ॥। / ॥ । ़ 
५७ | 
| 77 बे 
(न) 
चित्र ४--सिंघु घाटी के चित्र-प्रतीक 
( के ) मानवीय आकार 
[॥ ( ख ) मछली 
(ग) पर्वत 


(घ) बृक्त 
(डः) ( € ) आवतित पीपल इच्च का वृत्त 


प्रतीकवादी दशन के क्षेत्र और प्रकार छ३े 


लकडी, सिल्क ) | यह प्रवृत्ति हमें इस निष्कर्ष की ओर ले जाती है कि इस लिपि 
में प्रतीकों की सदैव अपरिमित वृद्धि होती रही है ।* 

इन चित्र-प्रतीकों को तीन मुख्य विभागों में बॉय जा सकता है-- 
( के ) ह्यांग-अतीक 

ये आकारगत प्रतीक किसी विशिष्ट पदार्थ, मानव आकार आदि से साम्य 
रखते हैं | चीनी लेखन-कला में ये प्रतीक एक प्रकार से आधार स्तंभ हैं । ये 
आकार चित्र-प्रतीक का कार्य करते हैं जो आदि मानवीय दशा में किसी वस्तु 
का चित्रांकन निम्न दशा में करते हैं । एक बृत्त एक बिन्दु के सहित सूर्य! को 
प्रकट करता है, एक अधंवृत्त चंद्रमा की व्यंजन करता है। इसी पकार एक 
'शिशु' का आकार बालक की भावना को स्पष्ट करता है (दे० चित्र १क)। 
इसी प्रकार अनेक अन्य उदाहरण मी हैं जो चित्र में प्रदर्शित हैं । 
( ख ) ची शीं-प्रतीक 

ये प्रतीक अव्यक्त विचारों तथा भावों को प्रकट करते हैं | ये प्रतीक उन 
शब्दों से लिए गए हैं जिनका सम्बन्ध उनके अ्रथों से व्यंजित होता है 
अथवा इनका सम्बन्ध उन मुद्राओं ( 5०४:८८८७ ) से भी है जो किसी 
विशिष्ट अव्यक्त विचार को प्रकट करते हैं | इस बर्ग में कम ही चिह्न प्राप्त 
होते हैं। इस वर्ग में सरल अंकों का भी समाहार है जो संख्यानुसार 
एक, दो या तीन रेखाओं से प्रदर्शित किए जाते हैं| बोलने! का प्रदर्शन 
एक मुख और उसके अन्दर एक जीम को बनाकर प्रकट किया जाता 
है | इसी प्रकार चतुभुज को प्रदर्शित करने के लिए स्वस्तिक' का चिह्न 
काम में लाया जाता है | इस प्रकार के अन्य उदाहरण भी हैं जिन्हें चित्र में 
दिखाया गया है ( चित्र ३ख )। 
( ग ) ह्यू अतीक 

ये प्रतीक, शब्द-चिह्नों (70०02£9779 ) के ताकिक समूह रूप हैं जो 
अनेक विचारों को अभिव्यक्त करते हैं | इसमें प्रयुक्त प्रतीकों के अर्थ, व्यंजना 
के द्वारा किसी अन्य तथ्य अथवा विचारों की अभिव्यक्ति दो या अधिक शब्द- 
चिह्नों ( प्रतीक ) को एक साथ प्रयोग करने में समाहित है । उदाहरण स्वरूप 
दो स्त्रियों के चित्र द्वेष या ढंद्ध का प्रतीक हैं | ये चित्र मूलतः समान होते हैं । 


१--< एलफाबेट द्वारा डेविड डिविंजर, पृ० १०६ । 


७४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


जब तीन ख्ियो को चित्रित किया जाता है तो उसका अर्थ ष्रडयत्र से गहीत 
होता है (चित्र ३ ग)। 


सिन्धु-घाटी के चित्र-अतीक 

इन समस्त ग्रतीकों के विकास की रूपरेखा इस तथ्य की ओर इंगित 
करती है कि आदि मानव की विचारात्मक शक्ति इन प्रतीकों के सहारे 
उनके चेतन-मन को एक नवीन दिशा प्रदान कर रही थी। अनेक लिपियों में 
इन चित्रों को एक क्रमिक रूप से रखने पर एक सम्पूर्ण कथा का भी अंकन हो 
जाता था। इस विचारात्मक प्रवृत्ति के दर्शन हमें सिन्धु-धायी ( मोहन-जो- 
दाड़ो ) के प्रतीकों में भी प्राप्त होते हैं । 

इन चित्र-प्रतीकों का स्वरूप मूलतः उपयोगितावादी था न कि सौंदर्यवादी ! 
अनेक मुद्राओं ( 58७5 ) में इन चित्र-प्रतीकों की संख्या आठ सौ या उससे 
कम मानी गई है जो इस लिपि को विचारवाहक और ध्वनिलिपि के मध्य 
में रखती है ।* परन्तु यूदाक्वरों ( चित्रों ) के स्पष्टीकरण ([0620976777670) 
में अब भी विद्वानों में मतभेद है। गेड एवं स्मिथ के अनुसार इस लिपि 
में २६६ चिह्न हैं ओर हंटर आदि के अनुसार इन चित्रों की संख्या २५३ है | 
परन्तु हंटर आदि स्पष्टकर्ताओं के अनुसार सिन्धु-घाटी के चित्र-प्रतीक 
ब्राह्मी वर्ण से भी कुछ न कुछ संबंध अवश्य रखते हैं | इस लिपि का सम्बन्ध 
हिह्ठाइट, पूर्वीय द्वीपों की लिपियों से भी जोड़ा गया है। कुछ भी हो, इतना 
तो कहा जा सकता है कि इन चित्रों में कहीं-कहीं पर स्पष्ट विचार तथा 
ध्वनि-तत्वों का संकेत मिल जाता है जो उसे पदात्मक लिपि की ओर अग्रसरी 
करता है। मानवीय आकार, मछली, पर्वत तथा वृक्ष आदि के चित्र इस 
भाव को साकारता प्रदान करते हैं। यही बात अनेक शिलालेखों में प्राप्त 
चित्रों के बारे में भी सत्य है। हरोजनी ( 7027ए ) ने करीब ११० चिह्ों 
को ध्वनि-चिह्मों की कोटि में रखा है। इन चित्र-प्रतीकों में एक महत्त्वपूर्ण 
चित्र एं का है जो आवर्तित पीपल वृक्ष से लिया गया है। यह प्रतीक 
सिन्तु घाटी के समस्त पदों ( 32]99[6 ) में सबसे महत्वपूर्ण है। पीपल 
इच्च बह्मा का निवासस्थान माना गया है। इसी से इस वृक्ष को सृष्टिकर्ता 
वृक्ष की संश दी गई है।* अतः ए प्रतीक उपयंक्त वृक्ष का प्रतीक रूप 
हैं ओर साथ ही सृष्टि-देवता का पर्याय भी ( दे० चित्र ४ ) | 

१--द एलफाबेट, पृ० ८४ । " 

२--हिन्दुस्तान दाश्म्स, साप्ताहिक, ३० मांचे १३५४८ में प्रकाशित के० एन० शास्त्री का 

लेख “वाज इन्डस स्क्रिप्ट रिटिन फ्राम राइ्ट टू लेफ्ट” । 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार ७५ 


इन समस्त उदाहरणो से यह स्पष्ट हो जाता है कि संसार की आदितम 


200० 20७. 


लिपि यही चित्र-लिप है। भाषाविज्ञानियों के अनुसार यही विचारात्मक 


आर. सा. 


चित्र-लिपि प्रायः संसार की सभी लिपि-पद्धतियों की जननी है ।* 

( २ ) पद, वर्ण और प्रतीक ( सेलबिल, एलफाबेट एंड सिम्बल ) 
चित्र-प्रतीक और ध्वनि 

शब्द-चिह् या विचारवाहक चित्रलिपि का विकास उनमें प्रयुक्त प्रतीकों 
( चित्रों ) के संगठन पर निर्भर करता है। विकास की रूपरेखा यहीं पर 
स्थगित नहीं होती है वरन्‌ वहाँ से एक नवीन दिशा की ओर मुड़ती है। 
जैसे-जैसे मानव की सम्भाषण अथवा विचार-विनिमय की आवश्यकता बढ़ती 
गयी वेसे-वैसे उसके लिए शब्द-चिह्ों का प्रयोग, उसकी संपूर्ण आवश्यकता 
को पूरा न कर सका और इसी कारण उसने लिपि के पिकास-क्रम को एक 
कदम और आगे बढ़ाया । 


अस्तु, चित्र-प्रतीकों का प्रयोग केबल पदार्थ अथवा संबंधित विचार की 
अमिव्यक्ति के लिए ही नहीं होता रहा, परन्तु उनका प्रयोग शब्द-विकास 
के ध्वन्यात्मक मूल्य पर भी क्रमशः केद्धित हो गया । अतः चित्र-लिपि 
के अनेक चित्र (प्रतीक ) ध्वनि-चित्र ( ?#07०९४०7 ) के रूप में 
विकसित हुए । यह ध्वनि-चित्र भाषाशास्नरियों के अनुसार शब्द-ध्वनि की 
प्रतीकात्मक अमिव्यक्ति है। इस स्थिति में चित्र-लिपि का सबसे महत्त्वपूर्ण 
विकास-चरण उसका पदांश चिह् अथवा स्वर ( ५०७८! ) का सजन है। 
डिविन्जर के मातानुसार इन स्वरों का सूजन एवं विकास इस बात का 
द्योतक नहीं है कि इनकी प्रकृति वर्ण-लिपि की ओर उन्मुख है।* लिपि 
की वर्ण स्थिति का विकास इस दशा से कहीं विकसित रूप माना गया है | 


चित्र-लिपि का प्रत्येक प्रतीक स्वर का रूप है। इन्हीं का योग पदों 
के सामूहिक रूप की अभिव्यक्ति है जो मूलतः, शब्द के उच्चारण में स्वर 
के एक अभिन्न स्थान का द्योतक है। यही कारण है कि प्रत्येक में स्वरा 
का योग एक सत्य है जिसके बिना उच्चारण-ध्वनि का प्रस्फुटन होना 
सस्मव नहीं है। भाषा के प्रतीकों में स्वर का इसी से एक अविच्छिन् 


१--लेंगवेज द्वारा वेन्ड्रीज़, ए० ३२ । 
२--एव्फाबेट द्वारा डेविड डिविंजर १० ४३ लंदन, न्यूयाके १६४८। 


छ्ध्‌ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


योग है और संगीत-साधना में स्व॒र-साधना का रहस्य इसी ध्वनिपरक रूप 
का उदाहरण कहा जाता है | 

सामान्य रूप से ध्वनि का प्रतीकात्मक मूल्य क्रमशः विस्ब (777226 ) 
के प्रतीकात्मक मूल्य के समकक्ष आता रहा और आवश्यकता पड़ने पर उसे' 
स्थानान्वरित या रूगान्तरित भी करने में समर्थ हो सका । इसी से वेन्द्रीज़ का 
मत है कि एक बार ये दोनों मूल्--विम्ब और प्वयनि--समानता को प्राप्त 
हुए, उसी समय प्रथम विम्ब एक लाक्षणिक चिह्न (72779270 ) की तरह 
प्रयुक्त हुआ । अंत में, ध्वनि के स्पष्ट प्रतिलिख की तरह उसका ( (5+497८ 
+:%708८7790007 ) विकास सम्भव हो सका।" अतः लिपि और ध्वनि 
का अन्योन्याश्रित सम्बन्ध प्रत्येक भाषा में न्‍्यूनाधिक रूप में प्राप्त होता है। 
इस प्रकार की लिपियाँ वैत्वीलान, साइप्रेस, जापानी और पारसी लिपियाँ 
कही जाती है ।* 

इन ध्वन्यात्मक लिपियो की विशेषता यह है कि इनमें प्रयुक्त एक-एक 
प्रतीक कमी-कमी अनेक पदार्थों की व्यंजना करता है जिसे अग्रेजी में पोलीफोन 
( 20]ए777076 ) की संज्ञा दी गई है। यह मी देखा गया है कि कमी- 
कभी ये चिह्न एक ही पदार्थ की व्यंजना करते हैं तब उन्हें होमोफोन 
( 077097076 ) कहते है। परल्तु उपयुक्त दोनों प्रकार के ध्वन्यात्मक 
प्रतीकों का अलग-अलग अस्तित्व नहीं माना जाता है पर उनका अन्योन्याश्रित 
सम्बन्ध ही सत्य है | 


बणें और प्रतीक 

लेखन कला के उपयुक्त विकास क्रम की अंतिम स्थिति भाषा के वर्ण समूह 
( 29806: ) की उच्चतम दशा मानी गई है | वर्ण-लिपि का क्षेत्र पद 
और स्वर के आगे की स्थिति है जहाँ पर भाषा का वह रूप दृष्यिगोचर होता 
है जो मानसिक विकास की, सभ्यता की एक उच्चतम अभिव्यक्ति है। 
एक यथार्थ वर्ण! के आकार में प्रत्येक चिह्न सामान्य रूप सें एक 
ही ध्वनि का सूचक होता है और प्रत्येक ध्वनि का सूचक एक स्थायी 
अतीक ( चिह्न ) होता है। भाषा के बरणों सें ध्वनि का ही प्रवीकात्मक 
निंद्शन है जिसके समुचित संगठन पर भाषा की व्यंजना शक्ति, 





१--जैग्वेज द्वार! वैनड्रीज, पृ० ३२३ लदन १६४२ । 
२--इन लिपियों के प्रतीकों का विवरण दे० एटफाबैट द्वारा डिविजर अध्याय १०। 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार '$७ 


शब्द के रूप में, साकार होती है | परन्तु इसके साथ यह मी ध्यान रखना पर- 
सावश्यक है कि वर्श का एक आकार अथवा संगठन ही लिपि का एक मात्र 
निश्चित नियम नहीं है। कही-कही पर एक ही ध्वाने के लिए अनेक प्रतीकों 
या चिह्नो का प्रयोग भी प्राप्त होता है | मिश्री लिपि ऐसा ही उदाहरण है | 

वर्ण के उद्गम छोत पर अनेक मत हैं जिनका यहाँ पर विवेचन करना 
विपय की परिधि का अतिक्रमण करना होगा । फिर भी वर्णु-उद्गम के प्रति 
दो मत विचारणीय है | विचारकों का एक वर्ग यह मानता हे दि साइग्रेस मं 
प्रयुक्त युगारीट ( "8०४8 ) वर्ण आदितम है और दूसरा वर्ग _पैलस्टीन से 
प्रातत प्रतलिखों के आधार पर कैनानाइट ( (&7977/6 ) वर्णुलिपि को 
प्राचीनतम मानता है। परन्तु ये दोनों मत कहाँ तक समीचीन हैं इस पर भाषा- 
शाक्तरियों में परस्पर मतभेद है। फिर भी, इतना असंदिग्ध है कि इन लिपियों 
की प्रवृत्ति वर्ण लेखन की ओर अवश्य प्रयत्नशील थी। इस आधार पर 
डिविजर का मत ही अधिक समीचीन प्रतीत होता है | वह कहता है कि। 
“यह स्पष्ट है कि पैलस्टीन और सीरिया ने वर्ण लिपि के लेखन के आविष्कार 
एवं विकास के हेतु समस्त आवश्यक दशाओं तथा परिस्थितियों को सबल 
योगदान दिया |” 


( ३ ) भाषा, शब्द और प्रतीक 


भाषा ओर प्रतीक रूप 

वर्ण अथवा अक्षर के संयोग से शब्द का स्वरूप मुखर होता है। भाषा 
की इकाई “शब्द मानी जाती है, जो अनेक विचारकों के अनुसार वर्ण के योग 
से निर्मित होते हैं। दूसरे शब्दों में प्रतीक ( शब्द ) का स्थान परमाणु के 
सदृश है जिसके योग से पदार्थ का विकास सम्भव होता है--यही सत्य भाषा 
के शब्दों के प्रति भी लागू होता है। भाषा की लिपि इन्ही शब्द-प्रतीकों के 
ता्किक सम्बन्ध पर आश्रित रहती है जिसके द्वारा अर्थ-अभिव्यक्ति का स्पष्ट रूप 
प्रात्त होता है।'* सम्पूर्ण विश्व वाणी के नामों या उच्चारित शब्दों के द्वारा 
अनुस्यूत हैं। जब तक वाणी का सम्बन्ध प्रज्ञा या बुद्धि से नहीं होता है तब 
तक वाणी नामों” को ग्रहण करने में असमर्थ होती है | इसी भाव को शंकरा 
चार्य ने उपनिष॒द्‌ भाष्य से इस प्रकार रखा है--- 


१--द अल्फाबेट, पृ० २१५। 
२--द पोइंटक एप्रोच टू लेंगवेज द्वारा गोकाक, पृ० ११ | 


धर हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


प्रज्ञया वां समारुह्य वाचा सर्वाणि नामान्याप्नोति ।* 
अर्थात्‌ प्श्ा द्वारा वाणी पर आरूढ़ होकर वाणी से सम्पूर्ण नामों का ग्रात 
( अहण ) करता है । 
भाषागत ग्रतीकों के उद्गम एवं विकास को समझने के लिए यह आवश्यक 
है कि हम उन दिशाओं का अनुशीलन करें जो प्रतीकों के विकास की ओर 
संकेत करते है | 


विकास की स्थितियाँ 

( १) शब्द-तंत्र--( ५४०:०-)/०७४7८ ) आदि मानव के मानसिक 
विकास को ध्यान में रख कर इन स्थितियों का विवेचन अपेक्तित है । यहाँ पर 
यह ध्यान रखना आवश्यक है कि भाषा तथा वाणी के शब्दों तथा ग्रतीकों का 
विकास विचार-विनिमय की आवश्यकता पर निर्मर था। जैसा कि प्रथम 
अध्याय ( क) में संकेत किया गया कि आदि मानवीय अद्भुत विचारों का 
न्यूनाधिक तांजिक आधार था। अतएव अनेक ग्रकार के भावात्मक उद्गारों का 
स्वरूप धूमिल शब्द-ध्वनि का प्रतिर्पष था और इसी कारण वे आदि “िह! 
क्रमशः शब्द-तंत्र के रूप में प्रयुक्त होने लगे | इससे यह सिद्ध होता है कि शब्द 
का जो आदितम रूप रहा हो वह तांत्रिक रीतियों में शक्ति के उद्बोधन का 
माध्यम था । किसी भी तंत्र के पीछे मानवीय इच्छा शक्ति कार्य करती है। जब 
मानव की इच्छा-शक्ति शब्द-तंत्र की शक्ति से समन्वित होती है, तब वह 
“शब्द! एक शक्ति का उच्चरित रूप हो जाता है ।* यही कारण है कि ये आदि 
चिह, जो वाणी के प्रथम रूप कहे जाते हैं, उनका महत्व आदि मानव के 
लिए. एक (“न्‍्त्रों के समान था, जिसकी सहायता से वे देवताओं, आत्माओं 
एबं भूतों को अनुष्ठानिक क्रियाओं के द्वारा आवाहन करते थे। इस प्रकार 
आदि शब्द-व्वनि के शक्तिपरक रूप के साथ-साथ प्रेषणीयता (07770 प्रप- 
८४६07 ) की आवश्यकता ने मानव को चिह्न-निर्माता की संज्ञा प्रदान की | 
सम्पूर्ण रूप से इस स्थिति से मानव को स्वयं प्रतीकवत्‌ कहा जा सकता है ।* 


(२) अंग मुद्रा--उपयक्त शब्द-ध्वनि या वाह्य चिह्न जो मूलतः भावात्मक 
एवं संवेदनात्मक थे वे वाणी के आदितम लोत कहे गए हैं | अंग-मुद्राओं को 


१--उपनिषद्‌ साष्य खंड २, ६० ६४ । 
२--द पोइटिक पएप्नोच टू लेंगवेज द्वारा वी० के० गोकाक, पृ० छ८ । 
३--द हाउस दैट फ्रायड बिल्ट, जेसट्राव पृ० ७१ । 


प्रतीकवादी दर्शन के ज्षेत्र और प्रकार ७६ 


भी प्रतीकात्मक माना गया है जो प्रेपणीयता में सहायक होते हैं। इस प्रसंग 
का पूर्ण विवेचन प्रथम अध्याय ( ख ) के अंतर्गत किया जा चुका है । 

आदिमानवीय विकास में इन मुद्राओं का वाणीपरक महत्त्व इसीलिए 
मान्य है कि अनेक प्रकार की वाह्य आगिक अमिव्यक्तियाँ, विस्मयादिवोधक 
शब्दों तथा ध्वनियों ( [9727[०८:४070& 50070 ) को ग्रकगट करती थी जो 
शब्द-ध्वनिं के अनुडश्निक रूप कहे जाते हैं। इस दशा को आदिमानवीय 
“अंगमुद्रत्मक-भाषा) (5०४४८ 7.970 2८०2८) की संज्ञा दी जा सकती है। 
इसी ध्वनि के महत्त्व के प्रति महर्षि अरविंद के ये वचन चिंतन करने योग्य है 
जिनमें शब्द-ध्वनि और मानसिक विकास की मिलित अभिव्यक्ति ग्राप्त होती 
है। वे कहते हैं--शब्द ध्वनि का जीवित विकास है जिसमें कुछ मुख्य 
ध्वनियाँ आधारकेन्द्र कही जाती हैं । वास्तव में नाड़ी-संघान ने ( )१८४ए८४ ) 
वाक या वाणी का सुजन किया है न कि बुद्धि ने | वाणी और भाषा का 
विकास समूह की प्रक्रिया से प्रारम्भ होता है जब मानवो ने परस्पर अपने भावों 
को प्रेषणीय बनाने का प्रयत्न किया | इस दिशा में उन्होंने अनेक प्रकार की 
ध्वनियो का सूजन किया जो इनके भावों के वाहक बन सके | इन ध्वनियों 
का सम्बन्ध क्रमशः किसी विशिष्ट क्रिया अथवा पदार्थ से होता गया और 
इस प्रकार भाषा अथवा वाणी का पारस्म हुआ । * 


(३ ) ध्वनि शब्द से प्रतीक तक 


किसी भी प्रकार के उच्चारण का महत्व उसके अर्थ पर आश्रित रहता है । 
चाहे वह शब्द-ध्वनि हो या उच्चारण, उसका अर्थ ही प्रमुख वस्तु है। अब 
प्रश्न है कि ध्वनि-शब्द का अ्रथ-विस्तार किस तथ्य पर आधारित रहता है ! 
अर्थ-विशन के अनुशीलन से यह स्पष्ट ध्वनित होता है कि किसी भी 'चिह्र! 
यथा ध्वनि-शब्द का अर्थ विस्तार उसके संदर्भ या प्रकरण पर अवलम्बित रहता 
है| इस दृष्टि से संदर्भ ( (२८६८४८०८० ) की महत्ता शब्द के प्रतीकार्थ का 
एक अत्यन्त आवश्यक अंग है| भाषा-शाद्नियो का मत है कि विभिन्न संदमों 
के प्रकाश मे ही किसी -शब्द विशेष का विविध अर्थ-विस्तार संभव होता है | 


१--आर्यो, वाल्यूम १, प० शेडर । 


२--यह फ्रायड का सिद्धान्त दे जिसका संकेत फ्राइ ने “आर्टिस्ट एन्ड साश्कोएनालिसिस” 
मैं पृ० ४ पर किया हैं । 


३---३० द मौनिंग आफ मीनिग द्वारा आडजन आदि में परिशिम्ट १ काले 
पू० ३०७ । 


्य० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


न्याय-दर्शन के अनुसार भी शब्द का अर्थ संबंधगत है जो चिह्न और पदार्थ 
( जिसका प्रतीकीकरण होता है ) के अन्योन्य संबंध पर आधारित रहता है ।' 
वैदिक ऋषियों ने संस्कृत शब्दों का जो अनेकार्थी महत्व - अपनी ऋचाओं मे 
प्रदर्शित किया है उसका मूल रहस्य यही सम्बन्बगत अर्थ-विजशञान कहा जा 
सकता है | शब्दों मे अपने अर्थ से अधिक अर्थ कहने की जो क्षमता है, उस 
छमता या शक्ति को पाणिनि ने (ृत्ति! की संशा दी है जो व्यंजना शक्ति का 
ही पर्याय शात होता है।* 


आदि ध्वनिं-शब्द मानवीय क्रिया के द्योतक थे। ये ध्वनि-शब्द संदर्भ 
से सीधे सम्बन्धित थे ( चित्र १ ) | ध्वनि-शब्द, जो प्रथम स्थिति सें धूमिल 
क्रियात्मक थे वे अब क्रियात्मक ध्वानि रूप में अभिव्यक्ति को प्राप्त हुए । परन्तु, 
इस स्थिति तक ध्वाने-शण्द वेचारात्मक स्वख्प को प्राप्त नहीं हुए थे | जिस 
प्रकार शिशु के लिए शप्द ।क्रेया-प्रतिक्रिया के माध्यम मात्र होते हैं उसी प्रकार 
आदेमानव के लिए. य ध्वनि-शब्द केवल क्रिया के द्योतक थे। ये शब्द 
आदिमानवीय स्थति मे पदार्थ से सीधे संबंधित रहते थे (चित्र २)। 
तीसरी दशा मे जब क्रियात्मक वाणी वा भाषा का स्वरूप पूर्ण रूप से मुखर 
हो जाता है, उस समय क्रियात्मक प्रतीक पदार्थ से अथवा संदर्भ से एक 
रहस्यात्मक सबंध की पुष्टि करत है | इस दशा में क्रियात्मक प्रतीक ( शब्द ) 
एक अनुष्णनिक शक्ति के रूप सें प्रयुक्त होता है जिसे हम शब्द-तंत्र की संज्ञा 
दे चुके हैं ( चित्र ३ )। चौथी तथा अंतिम स्थिति में क्रियात्मक प्रतीक विचार- 
वाहक प्रतीक की श्रेणी में आ जाता है और इस दशा से प्रतीक अर्थगर्मित 
संदर्भों की अवतारणा करता है जिसका विवेचन हम पीछे कर आये हैं 
( चित्र ४ )। इस प्रकार आदि चिह्न ही क्रशः विचारवाहक प्रतीकों के रूप में 
विकसित हो सके। 





भर ब 
ध्वनि-क्रिय जो सीधी संधंधित है. संदर्भ से 


चित्र १ 


१--ईंडियन फिलासफी हारा डा० राधाक्ृष्णन्‌ भाग २, पृ० ६६-१०० । 
२--संस्क्ृति ओर कला द्वारा डा० वासुदेवशरण अग्रवाल, पृ० ७२ । 


प्रतीकवादी दशन के ज्षेत्र और प्रकार प्य्रै्‌ 


चित्र २ 
न मल ज 
क्रियात्मक ध्वनि का सम्बन्ध पदार्थ से 
( उच्चरित ) 
चित्र हे 


क्रियात्मक वाणी का रूप 
अनुष्ठान की भाषा 


स्‌ 
कर 
हे कल] 
व 
रा 
। 
| ला  अ 
ञ््र ब 
प्रतीक रहस्यात्मक सम्बन्ध वस्तु से 
चित्र ४ 
स्‌॒ तकमय भाषा का रूप 


ने 


प्रतीक रहस्थात्मक व विचारात्मक सम्बन्ध वस्तु से या संदर्म॑ से 
द््‌ 


य्र्‌ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


( ४ ) अतीकवादी दर्शन 


भाषा ओर शब्द 

उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि विचारवाहक शब्द-प्रतीकों 
का क्षेत्र मानवीय चेतना के विकास का उच्च बिन्दु है। विचार एवं भाव 
से संयुक्त शब्द ही प्रतीक की श्रेणी में आता है। इसका अर्थ यह नहीं है 
कि शब्द प्रतीक नहीं है। हम जिस भी शब्द का उच्चारण करते है या 
उसे लिपिवद्ध रूप में विचारों के विनिमय का माध्यम बनाते हैं, वे शब्द 
प्रतीक ही कहे जाते हैं। मानवीय क्रियाओं के मूल में शब्द और उसके 
अर्थ के संबंध पर आशित भाषागत प्रतीकवादी दशन का प्रासाद निर्मित 
होता है। सम्पूर्ण चराचर विश्व के सम्बन्ध शब्द-प्रतीकों के द्वारा एक 
दूसरे से अनुस्यूत हैं ।* अतः यह सारा का सारा ब्रह्माड शब्द्सय अथवा 
नाममय ही है, नाम के द्वारा ही ( प्रतीक ) शान का स्वरूप मुखर होता 
है | यही कारण है कि घाक्‌ या वाणी को छादोग्योपनिषद्‌ में तेजोमयी कहा 
गया है,” उसे “विराट? की संज्ञा भी दी गयी है। ताख्विक दृष्टि से 
अछर ब्रक्म और क्षुर ब्रह्म के मूल में इसी शब्द-प्रक्रिय का रहस्य 
छिपा हुआ है । 


शब्द की इस विस्तृत भावभूमि को ध्यान में 'रख कर ही शायद अरस्तू 
ने शब्द का तक! (,02870० ०६ 074 ) ऐसा कहा, जिसका यही अर्थ 
है कि शब्द या प्रवीक का तार्किक संबंध ही शब्द का तक॑मय रूप हो सकता 
है | इन्ही शब्दों में से अनेक प्रतीक का रूप धारण कर लेते हैं। इस प्रकार 
शब्द किसी धारणा, विश्वास और भाव का ग्रतिरूप बन जाता है। अरखबन 
का यह कथन सत्य है कि किसी भी शब्द-प्रतीक में विश्वास मूलतः तत््वज्ञान 
या दर्शन में विश्वास ही माना जायगा।'* ज्ञान का विस्तृत क्षेत्र चाहे वह 


१--दे० पीछे, प्रथम अध्याय में । 

२--छांदोग्योपनिषद्‌ एू० ६२६ श्लोक ४ पर कहा गया है कि मन अन्नमन्य हैं प्राण 
जलमय हैं और वाक्‌ तैजोमयी दे--अन्नमय हि सोम्य मन आपोमयः आशणस्तेजोमयी 
वागिति (उप० भा० खण्ड ३२) । 

३--वही, पृ० १४५ श्लोक २ वाखिराद्‌ ( उप० भा० )। 

४-लेंगवेज एन्ड रियाल्टी द्वारा अरबन, पृ० २५ । 


प्रतीकवादी दशन के क्षेत्र और प्रकार व््३ 


साहित्य हो अथवा विज्ञान, उसकी दाशनिक पीठिका की आधारशिला प्रतीक- 
सुजन की विश्वासमयी तार्किक मानसिक प्रक्रिया ही है। ईश्वर, आत्मा, 
ब्रह्म, चेतना, समय, आकाश, गुरुत्ताकर्षण, परमाणु, अछु और अनेक धार्मिक 
प्रतीक ( जिनका विवेचन अध्याय १ में हो चुका है )--ये सब शब्द-रूप 
प्रतीक ही हैं जिनमें भाववा, तक एवं अनुभूति का न्यूनाधिक समाहार प्रात 
होता है | आगे के अध्यायों में भक्तिकाल के अन्तर्गत, कुछ ऐसे ही शब्द- 
प्रतीको का विवेचन होगा । ये शब्द-प्रतीक किसी विशिष्ट साधना के माध्यम 
भी रहे हैं जिनके द्वरा साधक अपनी मनोवृत्तियों को उस विशिष्ट प्रतीक? 
में लय कर सके | इस प्रकार प्रतीक ज्ञान और साधना दोनों का माध्यम 


हो जाता है | 


काव्य के क्षेत्र में प्रतीकों ( शब्द ) का उपर्युक्त रूप सामान्यतः प्राप्त होता 
है| इन यतीकों में मावात्मक विचार अथवा अनुभूति का समावेश एक मुख्य 
गुण है।। मंत्रों की भापा में शब्द-प्रतीकों का यही रूप प्रात होता है जो सत्य” 
की अभिव्यक्ति में एक सबल अंग है| इसी से ऋग्वेद में कहा गया है कि 
“मंत्रो गुरु: सत्यो मंत्र" । दूसरा तत्त्व जो काव्य-माषा में अपेक्तित है, वह है 
प्रवीकों की संगीतात्मक परिणतिं | कवि के शब्द-प्रतीकों में इस तत्व का समा- 
वेश एक प्रकार से ध्वनि-प्रवीकताद का स्वरूप है | इसी से' वासलर का यह 
भत है कि ध्वनिविज्ञान के लिए. भाषा आत्मा की अमिनायिका है, जिसके 
बिना काव्य और उसके साथ जितने भी माव, विचार, इच्छाएँ आदि अमि- 
व्यक्ति के लिए प्रयत्नशील रहती हैं, वे सत्र मूक ही रह जाती हैं |* संगीत 
तत्व और अथ्थ-अ्रमिव्यक्ति का अन्योन्य संबंध ही काव्यात्मक प्रतीकवाद का 
सत्य स्वरूप है । फ्रांस के प्रतीकवादी आन्दोलन में मालामें और वेशर 
( ४४०87८: ) जैसे कवियों ने शब्द-प्रतीक के संगीतात्मक ( लययुक्त ) महत्व 
की ओर संकेत किया है | मलामें ने काव्य-भाषा पर विचार करते हुए. यह मत 
रखा है कि यह कवि का कर्तव्य है कि यह अपने शब्द-चयन में अव्यवस्था के 
स्थान पर ऐसे शब्दों का निर्वाचन एवं व्यवस्था करे जो पूर्ण रूप से संगीत- 
भय अथवा रागमय हों । इस प्रकार, शब्दों को अनुस्यूत कर उनकी क्रिया- 
अतिक्रिया से ऐसे राग्युक्त ( १(2[05ए ) स्वर का सृजन करें जिसमें यदि 
एक भी शब्द या स्वर का खूपान्तर या स्थानान्तर किया जाय तो वह समस्त 


'ााा॥७७७७७७८ए्ए्नननाणणनननाणभभभभणााााााभाााआा अल 





१-रसकलस द्वारा अयोध्यासिंद उपाध्याय, पृ० ४ : बनारस, सं० २००८। 
२--< प्योटिक एप्रोच टू लेंगवेज छारा गौकाक, पृू० ८। 


च्प्ड हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


वाक्य का प्रभाव ही नष्ट कर दे।! इस कथन में काव्य और संगीत-तत्त्व 
का जो संबंध प्रदर्शित किया गया है, उससे यह स्पष्ट होता है कि काव्य में 
संगीत-तत्व का समावेश भावोद्रेक में सहायक होता है। काव्य-भाष्रा का 
काव्यत्व इसी संगीतात्मक भाव-परिणति में दृष्टिगोचर होता है। 


ज्ञान और प्रतीक 

प्रतीकों का नित नवीन सूजन एक प्रकार से ज्ञान तंतुओं को एक व्यव- 
स्थित रूप सें रखता है | ज्ञान का ज्ेत्र अत्यन्त व्यापक है और उसकी व्याप- 
कता सत्य! के क्रमिक साक्षात्कार के साथ उच्चतर होती जाती है । ज्ञान का 
महत्व इसी सत्य की अनुभूति पर आश्रित है | आधुनिक दाशनिक विचारधारा 
की सबसे मुख्य प्रवृत्ति यह है कि समस्त ज्ञान का विकास भाषा और शब्द 
( प्रतीक ) के क्रमिक संगठन एवं उनके विवेचन का इतिहास है। भौतिक 
दार्शनिक विचारधारा का केन्द्र बिन्दु यही तथ्य है | यदि हम लाक ( 7,0८६6 ) 
से लेकर आधुनिक तार्किक निश्चयवादी विचारकों (7,02८%) 90०8४ए788) 
का अनुशीलन करे तो हमें यह तथ्य ज्ञात होता है कि समस्त प्रतीकों एवं 
शब्दों का उद्गम खतोत भौतिक पदार्थों का इंद्रियपरक अनुभव ही है जो 
अंततोगत्वा तात्विक और अभौतिक क्षेत्रों की व्यंजना करते है | इसी से प्रो० 
वाइटहेड का मत है कि प्रतीकात्मक संदर्भ मानव अनुमव और उस पर 
आश्रित ज्ञान में एक विवेचनात्मक अंश है ।* अतः भाषागत प्रतीकवाद का 
सृजन और उसका एक संगठित सूत्र में अनुस्यूत होना आधुनिक तक-शास्त्र 
की दाशंनिक आधारशिला है। रसल, वेरी, वाइय्हेड आदि विचारकों ने 
प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति को एक अत्यन्त व्यापक क्षेत्र प्रदान किया है। उन्होंने 
समस्त ज्ञान को प्रतीकों के विवेचन एवं उनके संदर्भ पर आश्रित माना है | 

दार्शनिक दृष्टि से भाषागत प्रतीकों को हम दो विभागों में विभाजित 
कर सकते हैं जिनके द्वारा मानव ज्ञान-क्षेत्रों का एक संगठित रूप ग्राप्त होता 
है। दर्शन का क्षेत्र भौतिक और तात्विक दोनो क्षेत्रों को. अपने अंदर रुमेटने 
में समर्थ है । दाशनिक प्रश्न दो प्रकार के होते है । एक वे जो तार्किक होते हैं 
और दूसरे वे जो भाव, अनुभूति और तक से समन्वित होते हैं। इन दो 
प्रकार के प्रश्नों का विश्लेषण करने पर दो प्रकार के प्रतीकों का स्वरूप 
मुखर होता है | ताकिक प्रश्नों का सुंद्रतम रूप उन ज्ञान-क्षेत्रों में ग्रात्त होता 


१--द सिम्बालिस्ट एस्थटिक इन भ़्रान्स द्वारा लेहमैन, पृ० १५६। 
२-प्रोसेस ए'ड रियालटी द्वारा ए० एन० वाइटहेंड, पृ० २६३ | 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार ष्प्पू्‌ 


है जो भौतिक जगत से सम्बन्धित होते हैं जैसे तकंशासत्र, ज्ञान-सिद्धान्त शास्त्र, 
भौतिक शात्र, इतिहास आदि । इनमें प्रयुक्त प्रतीकों का रूप भौतिक जगत- 
सापेक्ष अधिक होता है ओर वे विवेचनात्मक बुद्धि के छारा निर्मित होते हैं। 
दूसरे प्रकार के प्रतीक तासिक शान-्षेत्रो में प्रयुक्त होते हैं, जेसे तत्तज्ञान 
शात्र ( (४८६४० ए87८५ ), गणित, भौतिक शास्त्र, धर्म आदि । यह विभाग 
इस बात का द्योतक नहीं है कि प्रथम वर्ग के प्रतीक केवल भौतिक ज्षेत्र की 
ही व्यंजना करते है और द्वितीय वर्ग के प्रतीक केवल वाचिक क्षेत्र की | सत्य तो 
यह है कि किसी भी ज्ञान-त्षेत्र के प्रतीक जब दाशनिक चिंतन के माध्यम बन 
जाते है तो वे मूलतः तात्तिक क्षेत्र के प्रतीक हो जाते हैं। शब्द अपने 
उद्गम रूप में मीविक ही होते हैं, परन्तु यदि उन्हें अभोतिक क्षेत्र की व्यंजना 
करनी होती है तो वे रूपकात्मक या प्रतीकात्मक रूप ही धारण करते हैं।* 
काव्य-भमाण केक्षेत्र में शब्दों का ग्रतीकात्मक रूप इसी तथ्य पर आश्रित 
रहता है | यहाँ पर यह ध्यान रखना भी आवश्यक है कि ज्ञान का स्वरूप 
शब्द-प्रतीको की विवेचना पर आश्रित तो अवश्य है, पर व्यर्थ के शाम्दिक 
वितंडा से ज्ञान का सत्य रूप भी अजशान से आच्छादित ही रहता है। 
इस सत्य की ओर बृहृद्उपनिपद्‌ का यह कथन मनन करने योग्य है-- 
तमेब धीरो विज्ञाय प्रज्ञां कुत्रीत ब्रह्मण: । 
नाजृध्यायाद्‌ बहुन्छब्दान्‌ वाची विग्लापनाँह तदिति ।* 

अर्थात्‌ बुद्धिमान बाह्मय को उसे ही जानकर उसी में प्रशः करनी चाहिए। 
बहुत शब्दों का निरन्तर चितन न करे ( अनुध्यान ) वह तो वाणी का 
श्रम ही है । 
अथ विज्ञान और प्रतीक 

भाषा के प्रतीकवादी दर्शन की आधारशिला अर्थविज्ञान है। काल॑ ब्रिव्न 
ने एक स्थान पर कहा है कि जगत और प्रकृति का आकार और अर्थ उन्हीं के 


लिए. साकार होता है जिनके पास विचारात्मक चेतना की घरोहर होती है | 
अतः अथविज्ञन का सबसे महत्वपूर्ण माध्यम यही “मन है। विचारों के 


१--लेंगवेज एड रियाब्टी द्वारा अरबन, पृ० ६४३ । 

२--शढृदारण्यकोपनिंषद्‌, अध्याय ४, जाह्यण ४ पृ० १०६१ श्लोक २१: उप॑० सा० 
खंड ४ । 

३--कम्युनिकेशन---९ स्टेडी आफ़ ले गवेज द्वारा काले ब्रिटेन ए० १६ । 


प्र हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


संगटन में प्रतीकों और चिहों की क्रमशः वृद्धि इसी तथ्य की द्योतक है कि 
उनका एकमात्र ध्येय अर्थ का स्पष्टीकरण है | अर्थ का यह क्रमिक धारणापरक 
विकास दशन का “ वृहद' क्षेत्र है।' इसी भाव की सुन्दर व्यंजना मारतीय 
शब्द “निरुक्‍्त' में प्रात होती है। शब्द-निरुक्ति अर्थ-अभिव्यक्ति है। शब्द 
कहने में आ गया, अर्थ कथन से परे अनुमव या दर्शन चाहता है ।* 

अधिकांशतः जो भी अर्थ विस्तृत भावभूमि को अपने अन्दर समेस्ते हैं वे 
प्रतीकात्मक अर्थ ही होते हैं | किसी भी जीवित भाषा का शब्द प्रायः रुढ़ 
होकर प्रतीक का रूप धारण कर लेता है | सत्य अथवा यथार्थ स्वयं ही अर्थ- 
गर्भित होते हैं और उसकी अर्थगर्मिता प्रतीकों के अर्थ पर अवलम्बित रहती 
है | इस दृष्टि से पुराण, धर्म, विज्ञान, कला तथा दर्शन के प्रतीक किसी 
विशिष्ट अर्थव्यंजना के द्वारा यथार्थ' और सत्य! के अर्थ-तंतुओं को एक 
संगठित रूप प्रदान करते हैं । 

अनेक विचारको ने अर्थ का अनर्थ करने का प्रयत्न किया है जिनमें रिचार्ड, 
वाडजन, विव्गेन्सटीन और कारनाप आदि प्रमुख हैं ।३ कुछ के अनुसार 
( जेम्स ) अर्थ का सम्बन्ध व्यावहारिक निष्कर्षों पर आश्रित है। अन्य 
विचारकों के अनुसार अर्थ एक प्रकार का भावात्मक उद्रेक है जो किसी विशिष्ट 
पदार्थ के द्वारा उद्देलित होता है, अथवा अर्थ वह हैजो किसी प्रतीक से 
सम्बन्धित हो। उपयुक्त अर्थ-सम्बन्धी सभी घारणाएँ ज्ञान की पूरक हैं । 
प्रत्येक का स्थान मानव-शान की इंद्धि के लिए परमावश्यक है | परन्तु फिर भी 
जहाँ तक भाषा तथा यथार्थ ( सत्य ) का सम्बन्ध है और उसके द्वारा अर्थ- 
व्यंजना का प्रश्न है, उस सीमा तक हमें प्रतीकीकरण की प्रक्रिया को अर्थ- 
विज्ञन का पथ-प्रदशक मानना ही पड़ेगा । 

भाषा के प्रतीकों का उपयुक्त अर्थगर्भित विवेचन और उनकी प्रस्थापना 
तथा शान से अविजिन्न सम्बन्ध यह तथ्य प्रकट करता है कि प्रतीक की स्थिति 
मानवीय चेतना के विकास में एक शक्ति रूप ही है | जो बात वासलर ने भाषा 
के सम्बन्ध में कही है, यदि हम उसे प्रतीक के सम्बन्ध में रूपान्तरित करें तो 
वह कथन प्रतीक ( भाषा ) के बारे में भी पूर्ण सत्य होगा | वासलर का कथन 





१--फ़िलासफ्री श्न ए न्‍्य्‌ की द्वारा लेंगर, ए० २३७। 
२--संस्क्ृति और कला द्वारा वासुदेवशरण अग्रवाल, पृ० १८७ । 
३--द मीनिंग आफ़ मीनिंग का नवम अध्याय देखिए | 


प्रतीकवादी दशन के क्षेत्र और प्रकार > 


है---एक राष्ट्र की भाषागत आत्मा कोई कल्पनाप्रसत पौराणिक रूप नहीं है, 
यह एक शक्ति है, एक योग्यवा है, एक स्वभाव ( प्रकृति ) है [?* 


( ढ ) वैज्ञानिक प्रतीकवादी दर्शन 

प्रवेश 

वैज्ञानिक विकास का इतिहास इस तथ्य की ओर संकेत करता है कि 
मानवमन के विकास क्रम में वेज्ञानिक प्रतीकवाद एक सबल क्रियात्मक ज्ञान- 
क्षेत्र है। उसमें ग्रात॒ प्रतीकीकरण की प्रवृत्ति का अपना एक विशिष्ट दर्शन 
है। अतः वेहीगर के शब्दों में हम कह सकते हैं कि “वैज्ञानिक ग्रतीकवाद 
मानव के प्रतीकीकरण-शक्ति का एक नवीन अध्याय है।?* वैज्ञनिक प्रतीको 
की पृष्ठभूमि में अनुभव और प्रयोग की एक अपनी निजी परिणति है जो 
अधिकाशतः अन्य ज्ञान के प्रतीकों में अप्राप्य है | इसका यह अर्थ नहीं है 
कि अन्य शानन्क्षेत्रों की प्रतीक-सजन-क्रिया अनुमवहीन अथवा प्रयोगहीन 
होती है, परन्तु इतना तो असंदिग्ध है कि वैज्ञानिक प्रतीकों में इनका कहीं 
अधिक समाहार होता है। अस्त, अध्ययन की सुविधा के लिए विज्ञान के 
विशाल क्षेत्र को दो भागों में विभाजित कर सकते हैं | प्रथण मौतिक संबंधी 
विज्ञान ( जैसे रसायन, भौतिकशात्र, प्राशिशात्र, मनोविज्ञानादि ) और 
द्वितीय गणित संबंधी विज्ञन (जैसे भौतिक शास्त्र, गणित, ज्यामिति, तकशास्त्र 
आदि ) | प्रतीकात्मक अध्ययन के लिए इन विभागों के प्रतीकों पर विचार 
अपेक्तित है । 
तकेशाखत्र और प्रतीक 

जिस प्रकार प्रत्येक कन्ला का पर्यवसान संगीत के मधुरिस आंचल में होता 
है, उसी प्रकार समस्त विज्ञान की उन्मुखता तक के कठोर सत्य की ओर, होती 
है | तकशास्त्र ( ,02० ) की एक परिमाषा” अर्थ-विज्ञन में प्राप्त होती 
है | उस परिभाषा के अनुसार तकंशास्त्र में ग्रात्त अर्थ-तारतम्य उसमें प्रयुक्त 
प्रतीकों की तकेमयता पर निर्मर करती है । इसके अतिरिक्त तकशास्त्र की 
दूसरी परिभाषा अधिक वेज्ञानिक सत्य के निकट है| इसके अनुसार तकशास्त्र 

१--३४६ [28792704826-8726 छग 98 #4079 ३9 ४70 70ए६0[0 2708. 
9०08, ३६ 45 8 ६0:06, 2 ६60/, 8 ६200/2727767. 
"गर+डीए0ए 7/89280988 27४० स००७६ए 5ए ए+5858 9- 43. 
२--द फिलासफी आफ *एज-इफ? द्वारा वेहागर एृ० ११ ( १६२५ )। 


व्य्द हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


एक प्रतीक-विज्ञन के समान है जिसका प्रयोग किसी न किसी नियम के 
अन्तर्गत भौतिक शास्त्रों अथवा गणित में पाम होता है। इसी से बटरन्ड 
रसल के मतानुसार तकशास्त्र का संबंध यथार्थ प्रतीकवाद पर ही आधारित 
है |" जैसा कि प्रथम संकेत किया गया ( भाषागत प्रतीकवाद के अन्तर्गत ), 
प्रतीक का और उस वस्तु का, जिसका कि प्रतीकीकरण हुआ है, संबंध 
मूलतः अर्थ-संबंध है। अरबन के अनुसार प्रतीक और उसके अर्थ की समस्या 
एक ही है जिसके द्वारा तकशास्त्र की ऊध्बंगामी स्थिति का स्वरूप मुखर होता 
है।* 

गणित ओर प्रतीक 


अर्थ के दो पक्ष होते हैं--एक मनोवैज्ञानिक और दूसरा तार्किक | 
मनोविज्ञान की दृष्टि स, कोई भी वस्तु जिसे अर्थ ग्रहण करना है, उसे चिह्न 
अथवा प्रतीक का रूप लेना पड़ेगा | दूसरी ओर, तार्किक दृष्टि से, इन ग्रतीको 
को एक विशिष्ट विधिक्रम से संदर्भ की अवतारणा करनी पड़ती है। अतः 
लैंगर के शब्दों में हम कह सकते हैं कि अर्थ का नवीन दर्शन सर्वप्रथम प्रतीको 
का तार्किक संबंध है जिसके द्वारा एक विशिष्ट अर्थ की ब्यंजना होती है | 
गणित के सामान्यतः सभी चिह्न और प्रतीक तार्किक अर्थ-व्यंजना ही करते 
हैं और अपनी योजना के फलस्वरूप सत्य! के किसी अंग का रहस्योद्घाटन 
करते हैं । कुछ विचारकों के अनुसार गणित के चिह् और प्रतीक शब्द के वर्ण 
ही हैं जो अव्यक्त विस्त्रों की श्रेणी में माने जाते हैं | बीजगणित के प्रतीक 
ऐसे ही वर्ण हैं जो किसी विशिष्ट मूल्य की व्यंजना करते हैं | इस प्रकार 
की प्रवृत्ति हमें अंकों! के रूप में भी प्राप्त होती है। अंकों का प्रतीकार्थ तक 
सम्मत होता है। यहाँ पर यह ध्यान रखना आवश्यक है कि भाषा के वर्ण 
जिनका आयोजन शब्द संगठन में होता है, वे कमी कभी ख्वतंत्र रूप से किसी 
अर्थ की व्यंजना करते हैं | धार्मिक प्रतीकों के अन्तर्गत हम सत्य और ओडम्‌ 
(अ+ड-+-म ) के ख्तंत्र वर्ण प्रतीकार्थ पर विचार कर चुके हैं।" 
१--द फिलासफी आफ मेथिमैंटिक्स द्वारा रसल, ए० ३५। 
२--लेंगवेज एड रियालटी द्वारा अस्बन, पृ० २७६ । 
फ़िलासफ्री इन ए न्यू की द्वारा ले गर, पृ० ४२ | 
४--६ वन्डर आफ़ वदस द्वारा गोल्डबर्ग, पू० ८६ । 
५--दे० अध्याय प्रथम उपखड “ग? । 





प्रतीकवादी दशन के क्षेत्र और प्रकार ६ 


गरणित संबंधी विज्ञानों में इन वर्णों का अर्थ भी कुछ इसी प्रकार से 
आप्त होता हैं । 

अतः गणित में प्रयुक्त य्रतीको का क्षेत्र अत्यन्त विस्तृत है। कला व 

साहित्य में प्रयुक्त प्रतीकों से इन प्रतीकों का रूप स्वथा भिन्न है । गणित के 

प्रतीक कहीं अधिक अव्यक्त हैं। उनका रूप उतना स्पष्ट नहीं होता है जितना 
कला व साहित्य का । गणित के प्रतीका, यथा अंक, रेखाएँ, ज्यामीतिक चित्र, 
( (०९0776#8 ८4] #9'07८8 ) आर वर्ण के द्वारा एक ऐसी भाषा का सजन 
होता है जिसे हम कारनाप द्वारा विभाजित स्थायी भाषा ( [0०८77६८ 
,97202286 ) के अंदर रख सकते हैं। इस गणित संत्रंधी भाषा में प्रयुक्त 
प्रत्येक प्रतीक की योजना एक व्यक्त पूर्णता की द्योतक होती है ।” इस भाषा 
के अन्तर्गत कलन ( (७८००५ ) का भी समावेश किया गया है। 

इसके अतिरिक्त, गणित तथा भौतिक विज्ञान में एक अन्य प्रकार को भाषा 
का प्रयोग होता है । इसमें प्रतीकोी की योजना केबल मात्र तार्किक ही नहीं 
होती है । उनका स्वरूप विवरणात्मक ( 02807778ए2 ) होता है। रसल 
ओर कारनाप ने इस ग्रकार की भाषा को अस्थायी भाषा ( 7020762 
.97909226 ) की संज्ञा दी है जो स्थायी भाषा से कहीं अधिक व्यंजना शक्ति 
से युक्त होती है |* इस भाषा के अन्तर्गत प्राचीन गणित और साथ ही भौतिक 
विज्ञानों के वाक्ष्य और उनमें प्रयुक्त प्रतीकों का भी समावेश रहता है । 

इस प्रकार गणित के क्षेत्र में दो प्रकार के प्रतीक प्रयुक्त होते हैं | एक तो 
वे प्रतीक जो स्थायी रहते हैं अथवा जिनका क्रम एक सा होता है जैसे संख्याएँ 
१, २, ३, ४ आदि | दूसरे वे प्रतीक होते हैं जिनका मूल्य अस्थायी रहता है 
आओर उनका अर्थ सदा परिवर्तित होता रहता है| ऐसे प्रतीक क, ख, ग, आदि 
(या 3, 35, ८) है। इनका अथ्थ अनिश्चयात्मक होता है, क्‍योंकि संदभे 
के प्रकाश में उनके अर्थ या मूल्य में परिवर्तन होता रहता है। ऐसे 
अनिश्चयात्मक अथवाहक प्रतीकों को रुपान्तर-अंक ( ५४०४४००]2$ ) की 
संज्ञा प्रदान की गई है |? 


भोतिकविज्ञान और प्रतीक 
ये प्रतीक अधिकतर विवरणात्मक एवं किसी विशिष्ट धारणा के प्रतिरूप 
१--द लाजिकल सिनटेक्स आफ ले गवेज द्वारा कारनाप, पृ० ११-१८ 


२--द फ़िलास्फी आफ़ मैथिमैटिक्स द्वारा रसल, पृ० परे । 
३--द लाजिकल सिन्त्टैक्स आफ़ लैगवेंज द्वारा कारनाप, पृ० १८६ | 


8६० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


होते हैं। ऐसे प्रतीक प्राणिशात्र, भौतिकशाल्र, रसायनशासत्र, भूग्भशात्र आदि 
में प्रात होते हैं | 


इन विज्ञान के प्रतीकों में, जैधा कि प्रथम संकेत किया गया, अनुमव तथा 
प्रयोग पर आश्रित किसी विशिष्ट धारणा तथा विचार का प्रतिरूप मिलता 
है | एक प्रकार से ये प्रतीक यथार्थ” का विश्लेपषणात्मक रूप ही रखते हैं । 
इन प्रतीकों का कांव्यात्मक रूप भी हो सकता है जिस पर हम यथास्थान विचार 
करेंगे | आधुनिक वेजश्ञानिक अन्तदृष्टि ने मानव चेतना के स्तरों में एक उथल- 
पुथल मचा दी है। अनेक नवीन आविष्कारों ने प्रतीक-सजन की क्रिया को एक 
गत्यात्मक रूप प्रदान कर दिया है जो अन्य ज्ञान क्षेत्रों में ( कविता को छोड़ 
कर ) दुलंभता से प्रात्त होगा | इसका प्रमुख कारण ज्ञान के उन स्तरों का 
उद्घाव्न करना है जो अमी तक मानवीय चेतना की परिधि में नहीं आ सके 
हैं | जब मानवीय ज्ञान नित नूतन अभियानों की ओर अग्रसर होता है तब 
वह उस ज्ञान को स्थायी करने के लिए नूतन ग्रवीकों का सहारा लेता है । 
वैज्ञानिक थ्रवीकवाद ने इस नियम का पूर्ण रूप से पालन किया है। यही 
कारण है कि नवीन वैज्ञानिक दृष्टि से प्राचीन और रूढ़ मूल्यों पर आश्रित 
प्रतीकवाद का संघ रहा है| इसके फलस्वरूप अभौतिक यथार्थ के स्थान पर 
भौतिक प्रयोगात्मक दृष्टि का विकास भी सम्भव हो सका |" 

वेशानिक प्रतीकवाद, जैसा कि हक्‍्सले का मत है, एक ऐएवर्ययुक्त सामान्य 
भाणा का अंग है । वेज्ञानिक प्रतीकों के सजन में जहाँ एक ओर सामान्यीकरण 
की ग्रवृत्ति नज़र आती है वहीं उस सामान्यीकरण से प्राप्त फल का विशिष्टी- 
करण भी होता है | अन्त में यह विशिष्टीकरण प्रतीक के द्वारा प्रकट किया 
जाता है । अ्रतः प्रतीक के स्वरूप-विकास से सामान्य एवं विशिष्ट दोनों प्रकार 
की प्रवृत्तियाँ प्राप्त होती हैं | वैशानिक अपने अनेक प्रयोगो अथवा अनुभवों 
के आधार पर किसी तथ्य का सामान्य रूप एकत्र करता है। फिर वह उन 
एकत्र किए सामान्य निष्कर्षों को एक या अनेक प्रतीकों में विशिष्टीकरण 
कर स्थिर कर देता है। परमारु, अशु, गुरुत्वाकर्षण, ऊर्जा /( इनर्जी ), समय, 
आकाश आदि जितने भी प्रतीक हैं उनमें सामान्यतः उपयक्त प्रक्रिया ही प्राप्त 


होती है । 


वैज्ञानिक घारणाएँ और प्रतीक 
वेशनिक घारणाओं का स्वरूप उपयंक्त विशिष्टीकरण-प्रक्रिया का फल है | 


१--फ़िलासफी इन ए न्यू की द्वारा एस० के० लेगर, पृ० २२७। 


प्रती कवादी दशन के क्षेत्र और प्रकार ६१ 


थे धारणाएँ या तो स्वतन्त्र पदार्थों या इकाइयों से संबंधित रहती हैं अथवा 
उनका रूप संबंधों! पर ही ( रि८०७६४०४० ) आश्रित है। इन दोनों प्रकार 
की धारणाओं को प्रतीकों के द्वारा निर्देशित किया जाता है। अस्बन के 
अनुसार ये घारणाएँ प्रथम तो केवलमात्र “यथार्थ” का प्रतिबिब मात्र थीं, परन्तु 
गत्यात्मक-विद्युत्‌ ( 7.62८%0 06ए774॥7708 ) के ्रगमन के साथ इन धार- 
णाओं का ध्येय यथार्थ का प्रतीकात्मक निर्देशन करना हो गया।) यहीं से 
प्रतीकवाद विज्ञान का एक अद्ूट अंग हो गया। गत्यात्मक-विद्युतीय सिद्धान्त 
भौतिक पदार्थों का जटिल रूप नहीं है, पर उनके सापेक्ष सम्बन्धों का एक सरल 
निर्देशन मात्र है। अतः वैज्ञानिक प्रतीकवाद का संबंधगत सिद्धान्त ( 82[७- 
धं०छ% 7४००४ए ) इस बात पर आश्रित है कि “सत्य और यथार्थ की 
अभिव्यक्ति सम्बन्धित इकाइयों अथवा आकारों पर आधारित है जो प्रतीकों के 
द्वारा पूर्ण! आकार की योजना करती है। अतः यह सिद्धान्त सिद्ध करता है कि 
भौतिक विश्व का रहस्य संबंधों! पर आश्रित, प्रतीक की धारणा में सब्रिहित 
रहता है । 

यह सिद्धान्त एक अन्य तथ्य की ओर संकेत करता है | यदि विज्ञान इन 
प्रतीकों की अभिव्यक्ति में नाटकीय भाषा का प्रयोग करता है, तब वह कुछ 
कहता है और यदि ऐसी नाव्कीय भाषा का प्रयोग नहीं करता है, तब वह 
केवल क्रियाशील ही रहता है| उसे यथार्थ! और सत्याँ का माध्यम नहीं 
बना सकता है। ये प्रतीक ताच्विक अभिव्यंजना भी करते हैं और यही कारण 
है कि विज्ञान की विश्व-संबंधित अस्थापनाएँ ताखिक एवं भौतिक रूपों सें 
प्रतीकात्मक ही होती हैं | इस प्रकार वैज्ञानिक-तत्व चितन ( !(०८४०४एञ० 8 
०६ $८८४०८०० ) का स्वरूप हमारे सामने मुखर होता है। यही बात आइंस्टीन 
के सापेज्ञतावादी सिद्धान्त के प्रति मी सत्य है। आइंस्टीन का शब्द (पूर्व स्था- 
पित-सामरचया ( ?48-68:807506व ४7707 ) की धारणा में इसी 
सत्य का संकेत है । सम्पूर्ण विश्व का संचालन एक पूर्व स्थापित समर्सता के 
द्वारा ही होता है जो कार्य-कासण की #ंखला से घटनाओं को एक सूत्र में 
अनुस्यूत किये हुए, है। इस विचारधारा में क्या किसी दाश्शनिक चितन से 
कम सत्य है ! इसी प्रकार परमाणु का रहस्योद्घाटन सूर्यमंडल के रहस्य से 
समानता रखता है। जिस प्रकार परमाणु के आकार में केनद्ध के चारों ओर 
एलक्ट्रान परिक्रमा करते हैं उसी प्रकार सूर्यमंडल का केन्ध सूर्य है और उसके 


१--लेंगवेज एंड रियाल्टी द्वारा अरबन, पृ० ५२६ । 


ध्र्‌ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


चारों ओर निश्चित दत्त में ग्रह परिक्रमा करते हैं। इस तथ्य में विश्द के प्रति 
एक तात्विक दृष्टि प्राप्त होती है। वैज्ञानिक प्रतीकवाद का यह ताल्िक क्षेत्र 
ईश्वर, समय, आकाश आदि की धारणाओं में भी सत्य है।? यह सत्त्य 
पदार्थवादियों एवं भौतिकवादियों के विरुद्ध पडता है जो विशञन को तत्व- 
चिंतन का विषय नहीं सानते हैं । परन्तु उपयुक्त विवेचना से स्पष्ट होता है 
कि यह प्रवृत्ति वैज्ञानिक प्रतीकषाद की सकुचित भावभूमि है, वह भी मानव 
शान के तत्वपरक रूप का समान अधिकारी है । इस प्रकार काव्यात्मक प्रतीक- 
वाद की तरह वैज्ञानिक प्रतीकबाद को प्रत्यावर्तित तत्व-चितन ( (०0ए८४- 
042907757८8 ) की संज्ञा दी जा सकती है । 


वैज्ञानिक प्रतीक ओर काव्य 

अनेक विचारको का मत है कि वैज्ञानिक यतीकों का क्षेत्र काव्य अथवा 
कला के समान नाटकीए नहीं है और उनके द्वारा सौदर्यानुभूति या रसानुभूति 
सस्भव नहीं है । इस मत का विश्लेपण अत्यन्त आवश्यक है क्‍योंकि इसकी 
समुचित विवेचना पर ही साहित्य और विज्ञन की समन्वय-भूमि प्रस्तुत हो 
सकती है | 

जहाँ तक सोदर्यानुभूति या रसानुभूति का प्रश्न है, वैज्ञानिक प्रतीकों सें 
इनका समुचित समावेश हे। उसके लिए केवल एक विशेष मानसिक एवं 
बौद्धिक अंतर्दष्टि अपेक्षित है । यदि हम डारविन के विकासवादी सिद्धान्त या 
आइंस्टीन के सापेक्षतावादी सिद्धान्त अथवा मैक्सवेल के विद्युत्‌-चुम्बकीय 
सिद्धान्त का अनुशीलन करें तो इन समस्त नवीन विचार-पद्धतियों की 
भागा और उनमें प्राम्त प्रतीकों की योजना क्या कम नाट्कीय रूप 
से हमारे सामने आती है १ अशु और परमाशु की महत्‌ शक्ति को 
देखकर, नक्षत्र मंडल के बृहद्‌ रहस्योद्घाट्न को देखकर, समय, आकाश 
ओर गुरुत्वाकर्षण शक्ति की धारणाओं को देखकर क्या हमारे अंदर 
सौंदर्य-मावना का संचार नहीं होता है १ अंतर केवल इतना है कि जहाँ कला 
का सौंदर्य भावना और संवेदना पर आश्रित रहता है वहाँ विज्ञन का सौंदर्य 
बुद्धि और तक पर अधिक आश्रित रहता है | अतः मेरे विचार से वैज्ञानिक 





१-इस दिशा को ओर अनेक वैज्ञानिक दाशंनिकों ने प्रयत्न किये हैं जैसे ड॑ नूं, वाइट- 
हेड, आइंस्टीन । श्स विषय में दे० हयूमन डेस्टिनी द्वारा डूं नं, साइंस एंड द माडने वर्ड 
द्वारा वाइटहेंड, प्रोसेस इंड रियल्टी द्वारा वाइट्हेड । 
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प्रतीको का प्रयोग साहित्य में संभव है। यह कवि की प्रतिभा पर निर्मर करता 
है कि वह वेशानिक प्रतीकों को किस प्रकार बुद्धि, भावना तथा संवेदना से 
समन्वित कर काव्यानुभूति में एकरस कर सकता है ! 

मैं अपने उपयुक्त कथन को एक उदाहरण के द्वारा स्पष्ट कर देना चाहता 
हूँ | वेज्ञानिक ग्रतीकों और धारणाओ का स्वरूप हिन्दी काव्य में और पाश्चात्य 
काव्य में समान रूप से मिल जाता है। शेली के प्रोमिथियस अनबाउंड?, 
प्रसाद की 'कामायनी' और पंत की रुफुट कविताओं म॑ यदाकदा वैज्ञानिक 
प्रतीकोी और विचारों की काव्यात्मक परिणति प्रात हो जाती है | मै प्रसाद की 
“कामायनी” से एक उदाहरण लेता हूँ जो परमाणु” की वैज्ञनिक धारणा को 
काव्यात्मक रूप से सामने रखता है । 


विज्ञान ने भौतिक जगत्‌ की सूदृमतम इकाई को परमाणु” की संज्ञा दी है। 
परमाणु के भी अदर उसकी विद्य॒त्‌ शक्ति की व्याख्या करने के लिए 'एलक्ट्रान? 
और 'थोणन! आदि की कल्पना की गयी | एलक्ट्रान ऋणात्मक विद्युत शक्ति 
का और प्रोय्यन धनात्मक शक्ति का केद्ध या प्रतीक होता है| दोनों की 
शक्तियाँ निश्तरिय अवस्था में रहती हैं | इसी वथ्य ,की सुन्दर काव्यात्मक 
अभिव्यक्ति प्रसाद ने इस प्रकार की है-- 

आक्णविहीन विद्युत्कण बने भारवाही थे भ्रत्य ।* 

पूरे महाकाव्य में प्रसाद परमाणु की रचना तथा प्रकृति के पति पूर्ण रूप 
से सचेत हैं | बीसवी शताब्दी के पहले चरण तक परमाणु के रहस्थ का 
साक्षात्कार डाल्ग्ग, बोहर आदि ने किया था। परमाणु की प्रकृति अत्यन्त 
चलायमान होती है । प्रत्येक परमाणु दूसरे अशु के पति आकर्षित ही नहीं 
होता है वरन्‌ उस आकर्षण में नवीन सृष्टि-क्रम की सम्भावनाएँ भी रुन्निहेत 
हैं । उनके विस्फोट में संहार और निर्माण की समान संभावनाएँ रहती हैं | 
इसीलिए परमाणु जो स्वयं में एक एक ब्रह्लांड है और सोरमंडल का प्रतिरूप 
है, उन्हें कभी भी विश्राम नहीं प्राप्त होता है। उनका विश्राम मानो प्रकृति की 
गतिशील विकासशीलता का व्यवधान ही है। अतः आइंस्टीन के अनुसार 
परमाणुओ में वेग ( ४८००८६४ए ), कंपन ( ५७४७४४४४०४ ) और उल्लास 
( ४८:४८६9 ) तीनो की अन्विति प्राप्त होती है | तीनों के सम्यक्‌ समन्वय 
या समरसता में ही प्रकृति की सष्टि का रहस्य छिपा हुआ है| प्रसाद ने इसी 
तथ्य को काम सर्य सें इस प्रकार व्यक्त किया है--- 


१--कामायनी द्वारा जयशकर प्रसाद, चिंता सर, पएृ० २०। 
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अशसुओं को है विश्राम कहाँ, 
यह ऋतिमय वेग भरा कितना । 
अधविराम नाचता कंपन है, 
उल्लास सजीव हुआ छितना ।* 
वेग, कंपन और उल्लास--अगु के तीन प्रमुख तत्त्वों का कितना सुन्दर काव्या- 
त्मक रुप है। इसी भाव को पंत जी ने इस ग्रकार व्यक्त किया है-- 
महिमा के विशद्‌ जलधि में हैं छोटे छोटे से कण । 
अगर से विकसित जग जीवन लघु लघु का शुरुतम साधन।* 
अरु है तो लघु, पर इन्हीं लघु तत्वों के संयोग से गुरुतम सृष्टि-कार्य भी सम्पन्न 
होता है। यह विश्व मानों रहस्यपूर्ण सागर है और परमाणु उसमें छोटे छोटे 
कण के समान हैं | इसी कारण से प्रसाद ने परमाणुओं को चेतनायुक्त भी 
कहा है जिनके अन्‍्योन्य संत्रंधो में, उनके त्रिखरने एवं विलीन होने में 
सृष्टि का विकास एवं निलय निहित रहता है--- 
चेतन परमाणु अनंत बिखर, 
वनते विलीन होते क्षण भर।* 
इस प्रकार वैज्ञानिक प्रतीक का काव्यपरक स्वरूप एक ग्रकार से संवेदना 
( ४८८॥४४४ ) और भावना के सम्मिश्रण से काव्य की धरोहर हो जाता है। 
हिन्दी काव्य में वेशनिक धारणाओं अथवा ग्रतीकों का यदा कदा सुन्दर 
वर्णन ग्राप्त होता है, जेसे त्रिकासवाद का कामायनी में, समय व आकाश का 
कामायनी तथा पंत में, ओर अनेक वैज्ञनिक विचारों का रूप हमें आज के 
कवियों में भी प्रात्त हो सकता है [| यह एक अलग प्रबंध का विषय है जिस पर 
मेरा कार्य प्रायः समाप्त ही हो गया है । 


( च्‌ ) तात्त्विक प्रतीकवादी दर्शन 
दाशेंनिक ज्ञान और प्रतीक 


प्रत्येक ज्ञान का उच्चतम विकास अथवा उसका अन्त, दर्शन के महाशान 
में होता है | विभिन्न प्रतीकत्रादी दर्शनों के अनुशीलन के द्वारा यह स्पष्ट होता 


अिमायलला->न करनाल 8224९०००९०+१३९०-१रतपनमन सीकर न नो सन +नकन+ जनम भा १०७० ०. 





१--वही, काम सगे, पृ० ६५ । 
२--चुंजन द्वारा सुमित्रानंदन पँत, पृ० शू८ । 
३--कांमायनी द्वारा जयशकर प्रसाद, पृ० ८२ | 
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है कि सभी शान-द्षेत्रों का ऊष्वंगामी रूप दाशनिक तत्व चिन्तन में ही परि- 
खत हो जाता है। ये प्रतीक दाशनिक तत््वचितन के धरोहर उसी समय होते 
हैं जब उनके द्वारा चितन (१०।९८४ए८ ॥7ए5798 ) का तर्कसम्मत रूप 
स्पष्ट होता है | दार्शनिक प्रतीकों में इसी से अनेक ज्ञान-क्षेत्रो की धारणाओं 
का सामूहिक अथवा समन्वित रुप ग्राप्त होता है। दाशंनिक ज्ञान में इसी से 
किसी प्रकार का अंधविश्वास नही होता है, जीवन और विश्व के प्रति उदा- 
सीनता का भाव नहीं होता है और न होती है किसी भी ज्ञान क्षेत्र के प्रति 
स्पर्धा या उदासीनता | वह समान रूप से डार्विन के विकासवाद से, अरविंद 
के अतिचेतन सिद्धान्त से, वाइय्हेड के अंगीय सिद्धान्त से ( [7८०+ए ० 
(272827787 ) और न्यूटन, आइस्टीन आदि के वैज्ञानिक सिद्धान्तों से 
यथार्थ ओर सत्य के दो छोरो को एक सरल रेखा में लाने का प्रयत्न करता 
है| इस कार्य में भाषा का एक महत्त्वपूर्ण स्थान है जो प्रतीकों के द्वारा 
दाशनिक चितन को स्थायीत्व प्रदान करता है। दाशनिक भाषा का सजन 
प्रतीकवाद का विकास ही है | इस दृष्टि से' प्रतीकीकरण का सिद्धान्त दाशनिक 
ज्ञान का महत्वपूर्ण अंग है । द 
दाशनिक ज्ञान का समष्टीकरण प्रायः प्रतीको में ही होता है । अतः 
दाशनिक शब्दों ( प्रतीकों ) का स्वरूप संकल्पात्मक ( 07276 ) 
होता है । दूसरी ओर, जब उन्हें एक विस्तृत एवं व्यापक जशान-सक्षेत्र की व्यंजना 
करनी होती है तो उनके प्राथमिक अर्थ ( भौतिक ) का निषेध हो जाता है । 
उदाहरणस्वरूप हम शापनहावर के इस वाक्य को ले सकते हैं--“विश्व इच्छा- 
शक्ति तथा विचार का रूप है ।” इसमें इच्छाशक्ति का प्रतीकात्मक अर्थ उसके 
प्राथमिक अर्थ से मिन्न है । इसका एक अन्य सुन्दर उदाहरण छांदोग्योपनिषद्‌ 
में मिलता है--- 
'स होवाच विजानाम्यहं य्माणे 
ब्रह्म क॑ च तु खं च न विजानामीति ते, 
होचुयद्वाव क॑ तदेव ख॑ं यदेव खं तदेव 
कमिति आयु च हास्मे तदाकाशं चोचु: ।* 
अर्थात्‌ “वह बोला ( बह्मचारी ) यह तो मै जानता हूँ कि प्राण ब्रह्म है, किन्तु 
“क' और “ख! को नहीं जानता | तब वे बोले, निश्चय जो “क! है, वही “रख! 


१- छांदोस्योपनिषद्‌ , अध्याय ४, खण्ड १० पृ० ४०४ ( उप० सा० )। 
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है और जो ख' है वही क' है। इस प्रकार उन्होंने उसे प्राण और उसके 
आश्रयभूत आकाश का उपदेश दिया ।” यहाँ पर प्राण, ब्रह्म, 'क' और “ख-- 
इन सबका धाथनिक अर्थ किसी दार्शनिक तत्व की ओर संकेत करता है। 
यहाँ पर प्राण वह मानवीय चेतना-तत्व है जिसके द्वारा जीवन स्थित रहता 
है| मानवीय विकास का ध्यय इस चेतना वक्त को ब्रह्म या परमतत्व के समान 
करना है। अतः प्राण ही प्रह्म है, ऐसा कहा गया। इसी प्रकार “क' जो इंद्वियो 
एवं भौतिक मुख का प्रतीक है, वह वही है जो 'ख' या आकाश तत्त्व ( ब्रह्म ) 
है| अतएवब जिसे हम “ख” ( आकाश ) कहते है, उसी को को (सुख ) भी 
मानना समीचीन है | इस प्रकार के अनेक तात्विक निर्देश हमें उपनिषद्‌ तथा 
बेदों में प्राप्त होते हैं, जो दार्शनिक वक्त-चितन का एक सुन्दर रूप है । 


दाशेनिक अर्थ और शतीक 

उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि दाशनिक अर्थ की समस्त 
आधारशिला उनके प्रतीको के प्रयोग एयं विवेचन पर निर्भर करती है | प्रश्न 
है कि किसी प्रतीक की धारणा में जो मूल्य समाहित है उसका अर्थ क्‍या है £ 
किसी भी वस्तु का अर्थ-गौरव उसका महत्‌ मूल्य है, बिना मूल्य के कोई भी ज्ञान 
मानव-सापेक्ष नही हो सकता है। विश्व, प्रकृति, मानव, सम्यता, संस्कृति का महत्त्व 
यदि किसी मी दृष्टि से है तो वह मानव मूल्य-सापेन्ष है। इन्हीं मूल्यों को स्थिर 
करने के लिए. उनके अरथंपरक तत्व को रूप देने के हेठ हीग्रतीकों का सृजन 


होता है । 


दाशनिक ज्ञान अरबन के अनुसार सारतत्व गुण आकार से समन्वित होना 
चाहिए और यह समन्वय केवल प्रतीकात्मक दरशन के द्वारा ही सम्भव है।* 
ईश्वर और निरपेक्षु ( &580]0/८ ) की धारणा का ताचिक अर्थ उसके प्रतीक 
रूप पर ही आश्रित है। इसी प्रकार कार्य-कारण की धारणा का तात्विक रूप 
उसका प्रतीकार्थ ही माना जायगा । वाइट्हेड के अनुसार भी दर्शन का सबसे 
महत्वपूर्ण कार्य प्रस्थापनाओं का समुचित एवं सजनात्मक विश्लेषण और फिर 
उनका समन्वय करना ही है *। सत्य का स्वरूप भी प्रतीकात्मक ही होता है 
जिसमें जैव और अजैव, व्यक्त और अव्यक्त क्षेत्रों का पर्यवसान “दिव्य! प्रकृति में 


के» गवे 8 
१«-लेंगवेज एंड रियल्टी द्वारा अरबन, पृ० ६२८। 
२--प्रोसेस एड रियल्टी द्वारा ए० एन० वाइटहेड, पू०७ १७ ।॥ 
३--सत्य” का विश्लेषण दे० धार्मिक प्रतीकवादी दशेन में, अध्यय २ उपखंड “क? ६ 
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होता है | इसी दिव्य रूप को पूर्ण, ईश्वर अनंत तथा ब्रह्म कह सकते हैं। ग्रो० 
वाइट्हेड ने ईश्वर (गाड) की धारणा में सानव जीवन सापेक्ष मूल्यों का समा- 
हार किया है। वह कहता है “ईश्वर प्रत्येक निर्माण के पूर्व विद्यमान नहीं है, पर 
वह प्रत्यक विश्व निर्माण के साथ है । न ईश्वर, न संसार ही कमी अंतिम 
स्थायी गंतव्य तक पहुँच सकते हैं। दोनों अंतिम तत्वज्ञान की मुष्टि में समाहित 
है जिनका सृजनात्मक विकास सदेव नवीनता की ओर ही होता है | दोनों--ईश्वर 
ओर संसार--अन्योन्य के लिए नवीनता के माध्यम हैं ।* 
दाशेनिकवाद और प्रतीक 

सामान्य रूप से जहाँ पर दशन का विवरण आता है, वहाँ वाद” 
( इज़्म ) का समावेश स्वयमेव माना गया है। यदि हम 4ादों? में दाशं- 
निक विचारधाराओं को खंडित करके ही देखने का प्रयत्न करें, तो भी हमारे 
सामने सत्य” का स्वरूप धूमिल नहीं हो सकता है। तत्वतः वाद भी 
दाशंनिक 'सत्य' का प्रतिरूप होता है। जब हम किसी विचारधारा का नाम- 
करण करते हैं, तब वह “वाद! का रूप धारण कर लेता है जिसके अन्तर्गत 
उस विशिष्ट विचारधारा का रूप स्थिर सा हो जाता है। इस दृष्टि से वाद? 
या सिद्धान्त एक प्रतीकवत्‌ रूप ही दृष्टिगत होता है । 

दाशनिक वादों! की आधारशिला “चिंतन” है। इस चिंतन के वाहक प्रतीक 
ही माने जा सकते हैं। उदाहरण स्वरूप साख्य दर्शन में प्रकृति और पुरुष 
के द्वारा सत्य का स्वरूप स्पष्ट हुआ है । यहाँ पर प्रकृति ओर पुरुष प्रतीक 
ही हैं, जो किसी विशिष्ठ धारणा के ग्रतिरूप हैं। इनका क्षेत्र तालिक ही है । 
इसी प्रकार अद्भैत-दर्शान में दो विपरीत धारणाओ का एकत्व प्रदर्शित किया 
गया है अथवा द्वेत में अद्वेत की अवतारणा की गयी है। दूसरे शब्दों में, 
उपयुक्त प्रतीकों के द्वारा ( शब्द ) जो दो छोरों पर विद्यमान हैं, उनको एक 
सरल रेखा में लाना ही अद्वैतवाद की अंतर्वृष्टि है। तात्रिक दर्शन में भी 
इड़ा, पिगला, उषुम्ना, अमृत, बक्नरंध आदि के द्वारा, साधक सत्य? या यथार्थ 
के स्वरूप की अनुभूति प्रात करता है । 
दाशेनिक ग्रतीकों का काव्य रूप 

दाशंनिक प्रतीकों के काव्य रूप पर विचार करने के पूर्वा इस मत 
पर विचार करना अपेक्षित है कि काव्य में किसी भी दार्शनिक विचारधारा का 





१--प्रोसेस एणड रियल्‍टी द्वारा वाइस्हैड, पू० ५२८ । 
८ 


ध्द हिन्दी-काव्य से प्रतीक्वाद का विकास 


रूप नहीं प्रात्त होता है, वह तो केवलमात्र संवेदना तथा कल्पना (८८४४९ 
#700ें (7782772009) का ज्षेत्र है। परन्तु निष्पक्ष रूप से देखने एर इस 
एकांगी दृष्यिकोण का कम से कम मेरे सम्पूर्ण प्रतीकवादी विवेचन से तारतम्य 
नहीं बैठता है। मेरा तो उपयुक्त सम्पूर्ण विवेचन यह स्पष्ट करता है कि प्रत्येक 
जञान-क्षेत्र.का दाशंनिक पतक्षु काव्यात्मक रूप में लय हो सकता -है। इसका यह 
अथ्थ भी नहीं है कि काव्य की आत्मा केवल मात्र दार्शनिक विचारों का रंगस्थल 
है । किसी भी दार्शनिक विचार अथवा प्रतीक को काव्य रूप उसी संमय प्राप्त 
होगा जब वह विचार तथा प्रतीक दाशंनिक गुरुता को त्याग कर कवि की 
अपनी निजी संवेदना एवं अनुभूति से समन्वित हो, काव्य की आत्मा “'रसः में 
एकीमृत हो सके | सत्य तो यह है कि बिना तत्व! के कोई भी काव्य स्थायी 
नहीं हो सकता है । 


दूसरी बात जो काव्य में प्रयुक्त दाशनिक प्रतीकों के बारे में कही जा 
सकती है वह है।उनका ज्ञान परक रूप | साहित्य अथवा कला भी एक प्रकार का 
ज्ञान है--ऐशसा ज्ञान जिसे हम चाहे तो भावात्मक तथा संवेदन/त्मक ज्ञान कह 
सकते हैं | इस दृष्टि से काव्य का विस्तृत अर्थ प्राप्त होता है। दाशनिक 
अतीको की काव्यात्मक परिणति इसी संवेदनात्मक ज्ञान की भावभूमि का निर्माण 
करती है । यथार्थ और सत्य स्वयं आदमी का अपना निर्माण है, और उसका 
निर्माण-कर्ता वस्तुतः, बिम्ब और प्रतीक का रुजनकर्ता ही होता है| यथार्थ! 
आर “सत्य” का साक्षात्कार कलाकार अपने प्रतीको के द्वारा ही करता है ।* 
यह भी सम्भव है कि कलाकार किसी सत्य या दार्शनिक विचार को हमारे 
सामने नये प्रतीकों के द्वारा अमिव्यक्त करे। यह प्रवृत्ति कलाकार की अपनी 
अतिमा पर भी निर्भर करती है। यह सत्य हमें करीब-करीत्र सभी महान्‌ कवियों 
में प्रात हो सकता है। यही कारण है कि जहाँ दाशंनिक प्रस्थापनाओं में 
प्रतीक अधिक जटिल एवं दुरूह होते हैं, वहीं काव्य की प्रस्थापनाओं में अधिक 
तरल और हृदयग्राही रूप में प्रयुक्त होते हैं । 


काव्य के बाद भी किसी न किसी दाशनिक तत्व को लेकर ही अपना 
विकास करते हैं। काव्य का प्रसुख वाद रहस्यवाद प्रत्येक काव्य का प्रिय 
विषय रहा है | काव्य में जो रहस्य-भावना का स्वरूप प्राप्त होता है वह अद्देत 
दर्शान की काव्यात्मक परिणति हैं | निर्गंण काव्य के प्रतीकों में इसी रहस्ववाद्‌ 





१--< फ़िलासफ्री आफ माडने आटे द्वारा हबंटे रीड, पृ० ६६।॥ 


प्रतीकवादी दर्शन के क्षेत्र और प्रकार हह्‌ 


की प्रतीकात्मक अभिव्यंजना प्राप्त होती है। वहाँ पर भो कवियों ने वेदान्त- 
दर्शन के कुछ प्रतीकों का प्रयोग किया है (खं, वृक्ष )। उस ययोग में 
दार्शनिक विचारधारा का पुट तो अवश्य है पर उसकी काव्यात्मक गरिमा कवि 
की अपनी वसर्ठु है । काव्य में रहस्यवाद परवान रूप से दो खझुयों में प्राप्त होता 
है | प्रतीक की दृष्टि से रहस्यवाद या तो अव्यक्त को अभिव्यंजित करता है 
अथवा भक्ति के ज्षेत्र में वह अव्यक्त की व्यक्त व्यंजना ख्यात्मक प्रतीकों के 
द्वारा करता है। यही कारण है कि भक्ति की रहस्यभावना में, स्वरूप का 
आग्रह अधिक होने से, वह व्यक्त प्रतीकों का सहारा लेता है । तात्विक रहस्य- 
भावना में ( निर्गण तथा आधुनिक रहस्यवाद ) प्रतीकों का स्वरूप अव्यक्त 
एवं अगोचर धारणा का ग्रतिख्प होता है। राम, कृष्ण तथा गोपियाँ--ये 
व्यक्त ग्रतीक हैं जिनका एक अपना विशिष्ट तात्विक अर्थ है । इस प्रसंग का 
पूर्ण विवेचन हम यथास्थान भक्तिकाल के अन्तर्गत करेंगे। कबीर का 
“राम! है तो व्यक्त रूप, पर उसकी धारणा में अव्यक्त गुणों का ही अधिक 
समावेश है, तमी तो बह द्वैताद्देत-विलक्षण है। नि्गृंण काव्य में भी व्यक्त 
ग्रतीको का रूप यदा कदा मिल जाता है । परन्तु उनका रूप मानवीय नहीं 
है, अधिक से अधिक प्राकृतिक वस्तुओं का अहण किया हुआ रूप है जिसे 
प्रतीकवत्‌ प्रयोग में लाया गया है | 


तृतीय अध्याय 


भारतीय काव्य-शाखत्र ओर प्रतीक 


प्रवेश 

भारतीय काव्य-शात्र का इतिहास यह स्पष्ट करता है कि काव्य और 
साहित्य में अभिव्यंजना के अनेक माध्यम है। कविता के लिए उन माध्यमों 
का एक विशिष्ट स्थान है। हिन्दी काव्य-शालत्र का विकास भारतीय मनीषा 
की एक चितन प्रधान क्रिया कही जा सकती है। उसमें काव्य के सभी उपा- 
दानों तथा तत्वों का विश्लेषण प्राप्त होता है| काव्य के सम्प्रदाय जहाँ एक 
ओर वितंडावाद की सृष्टि करते है वही दूसरी ओर, उनके उचित वैज्ञानिक 
विश्लेषण करने पर काव्य-सूजन में जिन-जिन माध्यमों तथा तत्वों का समाहार 
आवश्यक है, उनका भी स्पष्ट संकेत प्रात होता है| मानव के भावों-विचारों 
का केन्द्र मन है। इन भावों का अभिव्यक्तीकरण कला और साहित्य का त्षेत्र 
है| कवि या कलाकार जिन माध्यमों के द्वारा अपनी संवेदनाओं तथा विचारों 
को अभिव्यक्ति प्रदान करता है वे किसी न किसी रूप का आश्रय लेते हैं | ये 
“रूप! ही अमिव्यंजना के माध्यम हैं। कवि के शब्द-प्रतोक, प्रतीक, अग्रस्तुत 
विधान--ये सभी एक प्रकार से रूप ही कहे जाते है | परन्तु जैसा कि काव्यात्मक 
प्रतीक दर्शन के अन्तगंत स्पष्ठ हो चुका है कि काव्य में प्रतीक का महत्व केवल 
रूपात्मक ही नहीं है, उसकी अभिव्यक्ति में फ़ाम के साथ “तत्व” का समावेश 
गत्यन्त आवश्यक है । तभी वह प्रतीक स्थिर हो सकता है । 

भारतीय साहित्य-शाञ्न के सम्ग्रदायों में हमे परोक्ष अथवा अपरोक्ष रूप से 
ऐसे संकेत मिल जाते हैं जो प्रतीकात्मक स्थिति को स्पष्ट करते हैं | रस, ध्वनि, 
रीति, वक्रोक्ति और अलंकार सम्प्रदायों के अनेक तत्वों में प्रतीक की भावना 
का स्वरूप मुखर हो जाता है । यह मुखरता उसी समय दृष्टिगत होती है जब 
उनका विश्लेषण प्रतीक की दृष्टि से किया जाय । आगे के उपखंडों में मैंने इसी 
दृष्टि से काव्य-शास्त्र को देखने का प्रयत्न किया है । 


भारतीय काव्य-शासत्र और प्रतीक १०१ 


( के ) रस ओर ग्रतीक 

रस, शब्द और भाव 
द्वितीय अध्याय के अन्तर्गत रसानुभूति के स्वरूप पर हम कुछ विचार कर 
चुके हैं | इसके प्रकाश में रसोद्रेक एक मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया है। रस शब्द 
वैदिक साहित्य में 'सोम रस का पर्याय माना गया है और जिसका अर्थ 
द्रवत्व, खाद और निष्कर्ष का द्योतक है |" उपनिपदों में आकर रस ने मधु 
का रूप ग्रहण कर लिया और मधुविद्या का एक विस्तृत विवेचन हमें वहाँ पर 
प्राप्त होता है । यह “मु! शब्द सार या निष्कर्ष के अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ 
है ।* अतः उपनिपद्‌ साहित्य में आनन्द का वाच्य शब्द “रस? या मधु! माना 
गया जिसे योगी आत्म-साक्षात्कार के समय अनुभव करते हैं। साहित्य समा- 
लोचको के लिए, यह सर्वथा स्वाभाविक था कि वे इस रस शब्द को, कलात्मक 
या सौदर्यात्मक आनन्द के अर्थ में ( #८5४४८८४८ ?]८४४प४८ ) ययुक्त 
करें। अतः रस मनोवेजशानिक प्रक्रिया से उत्पन्न वह कलात्मक आनन्द का 
वाचक शब्द है जो साहित्य तथा काव्य की आत्मा? के रूप में स्वीकृत हुआ । 
रसोद्रेक में मनोवैज्ञानिक प्रक्रिय का विशेष हाथ है और पाश्चात्य 
सौदर्यानुभूति में भी मनोवैज्ञानिक क्रिया का अभिन्न स्थान माना गया है | इस 
दृष्टि से पाश्चात्य सौदर्य तत्व और मारतीय रस तत्व की समानता दर्शनीय 
है । दोनों का क्षेत्र मनोवैज्ञनिक अनुशासन का क्षेत्र है। इसी तथ्य पर प्रतीक- 
निर्माण के एक आश्रयमूत सिद्धान्त के भी दर्शन होते है। विचारकों ने प्रतीक 
का आवश्यक कार्य विचारोद्भावना माना है। रस की निष्त्ति में इन्हीं 
संवेदनात्मक विचार-प्रतीकों का विशेष योग रहता है। स्स-निष्पत्ति में जहाँ 
भावों तथा संवेदनाओं की मीलित प्रक्रिया होती है, वहीं विचारों के संगुंफन 
से उस भावात्मक रूप सें एक अधिक व्यापकता का स्वरूप मुखर होता है। 
यहाँ पर बेल ( 5८!! ) का यह मत कि किसी कलाकृति को सौंदर्य भावना का 
उद्रेक करना चाहिए, किसी विचार अथवा धारणा का नहीं, उचित नहीं 
ज्ञात होता है । यह ठीक है कि कला तथा साहित्य का मुख्य धर्म सौंदर्यभावना 
का उद्ेक है, ऐसी संवेदना का संचार करना है जो सौंदर्यानुभूति को मुखर कर 


१--काव्य-सम्प्रदाय द्वारा अशोककुमार सिंह, ए० २७। 

२--दे० वृहदारण्यकोपनिषद्‌ अध्याय २ बाह्य ५, पृ० ५८२-४६५। इस पर प्रथम 
तथा द्वितीय अध्यायों मैं विचार किया जा चुका हे । 

३--आटे द्वारा क्लाइ्व बेल, पृ० ८ | 


५१०२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


सके | कला के रूप में सोंदर्य का रस केवलमात्र भाव तथा संवेदना पर ही 
आशित नहीं है। उस सौदर्य का स्वरूप कही अधिक स्थिर हो सकेगा यदि 
उसमें विचारो का भी तिलतंदुल रूप समाहित हो सके | रसानुभूति में प्रतीक 
इसी दृष्टि से सहायक हो सकते हैं जब उनके भावात्मक रूप में विचारात्मक 
प्रवृत्ति एक-रस हो जाय, उसकी संवेदना इतनी विस्तृत हो सके कि उसमें 
विचारों तथा भावों की अन्विति हो जाय । मेरे विचार से काव्य के जो भी 
स्थायी ग्रतीक हैं अथवा कवि-प्रतिमा पर आश्रित नवीन प्रतीक हैं उनका 
स्थायित्व इसी तथ्य पर आश्रित रहता है। एक वाक्य में कहें तो कह सकते 
हैं कि रसोद्रेक, भाव, संवेदना तथा विचार से समन्वित मानव वृत्तियों की 
समरसता है | इसी सामरस्य पर आनन्द की सृष्टि होती है। प्रतीक का स्थान 
इस आनंदानुभूति में उस एलक्ट्रान के समान है जो किसी तत्व (8/677678) 
के कंनद्रक (१२८प८ा८०७) का विस्फोटन कर, शक्ति रूप आनन्द का प्रादुर्भाव 
करते हैं | उपनिषद्‌ में आनन्द ब्रह्म है? ऐसी मी स्थापना की गयी है? | 
अतः तार्किक पद्धिति से, रस जो आनन्द स्वरूप है, वह ब्रह्म का पर्याय है । 
अतः: रस ही ब्रह्म है । 

अनुभाव का प्रतीक रूप 


अनुभाव भाव जाग्रत होने के पश्चात्‌ होने वाले अंग विकारों को कहते हैं। 

ये अंगविकार हृदयगत भावों तथा मनोभावों के बाह्य अमिव्यक्तीकरण हैं। 
अनुष्ठानिक प्रतीकों के अन्तर्गत हम अंगमुद्राओं का जो प्रतीकात्मक महत्व 
बर्णन कर चुके हैं, ये अंगविकार उसी के समकक्षु बाह्य मुद्राएँ ही कही जा 
सकती हैं । रस सिद्धान्त में अनुभावों के अंतर्गत इन अंगमुद्राओं की भावना 
का सुन्दर समाहार ग्राप्त होता है। अंगज, स्वभावज, कायिक, मानसिक तथा 
वाचिक अनुभावों के श्रेणीबद्ध विभाजन, प्रतीकात्मक दृष्टि से एक वैज्ञानिक 
अंतहष्टि के परिचायक हैं | अंगविकार या सुद्राएँ अधिकतर अंगज तथा कायिक 
ही होती है जो स्वभाव तथा मानसिक स्थिति पर आश्रित रहती हैं। नायिका- 
भेद में इन अनुभावों का भी यदा-कदा सहारा लिया गया है जिसका सुन्दर 
रूप विदग्धा एवं ग्रौढ़ा में स्पष्ट रूप से देखा जा सकता है |? अतः प्रतीकात्मक 


१--तैत्तरीयोपनिषद्‌ में आनन्दमय आत्मा ओर अह्म की कल्पना के लिए दे० पृ « 
१६१ तथा २०८ ( उप्र० भा खेंड २ )। 
२--दे० अध्याय प्रथम उपखंड “ख' में । 
३--नायिका भेद के प्रतीक रूप पर दे० रौतिकाल में प्रतीक योजना, पृष्ठभूमि 'कः में ? 


मारतीय काव्य-शास्र और प्रतीक १०३ 


दृष्टि से, अंगज के अन्तर्गत स््रभावज, काब्िक और मानसिक अनुभावों को 
सन्निहित किया जा सकता है। वाचिक का महत्व प्रतीकात्मक दृष्टि से वाणी 
का ही रुप है जिस पर हम माधषा के प्रतीकों के अन्तर्गत विचार कर चुके हैं । 
अंगमुद्राओ के अतिरिक्त हम कभी-कभी अपने भावों तथा विचारो का प्रकाशन 
वाणी के शब्दों के द्वारा भी करते हैं। आदिमानवीय स्थिति म॑ वाणी के 
शब्द ( प्रतीक ) प्रेषणीयता के माध्यम थे और यहाँ पर भी इनका महत्व इसी 
रूप में है | रसोद्रेक की प्रक्रिया मे ये अनुभाव ( अंगज तथा वाचिक ) अपनी 
विशिष्टता के कारण सहायक होते है | साथ ही रसानुभूति के क्षेत्र में भावों 
की ओर मुद्राओं की स्थिति को भी स्पष्ट करते हैं। काव्य में इन भुद्राओ का 
स्वरूप मुख्यतः उत्तेजनात्मक है और वे भावों, वासनाओ एवं इत्तियों के 
द्योतक हैं । इस दृष्टि से अनुभावा का रसपरक और साथ ही प्रतीकपरक 
महत्व स्पष्ट हो जाता है | 


साधारणीकरण और प्रतीक 


अमिनवगुप्त का साधारणीकरण छिद्धान्त अमिव्यक्तिवाद का एक प्रमुख 
अंग है| क्रोशे का अभिव्यंजनावाद और अमभिनवशुत्त का अभिव्यक्तिवाद कई 
तत्वों में समानता प्रदर्शित करते हैं । 

साधारणीकरण कवि की अनुभूति का होता है" । जब यह अनुभूति भाषा 
के भाव-मय प्रयोग के द्वारा अपना विस्तार करती है तव साधारणीकरण की 
क्रिया का रूप स्पष्ट होता है। प्रश्न है अनुभूति और प्रतीक के सम्बन्ध का 
जिसकी विवेचना पर साधारणीकरण और प्रतीक का सस्बन्ध आश्रित है। 


कवि अपनी मावामिव्यक्त में प्रतीकों का सहारा लेता है। वह एेद्रिय 
अनुमव पर ही विम्बग्रहण करता है और विम्बों के सहारे प्रतीक निर्माण की 
क्रिया का पालन करता है" । कला ओर साहित्य प्रत्यक्ञानुभव ( ?6:८९०- 
४09 ) को विम्ब रूप में ग्रहण कर उसे अनुभूति में परिवर्तित करता है, तभी 
वह प्रतीक की श्रेणी में आता है। अतः प्रतीक के स्वर्प में प्रत्यक्ञानुमभव और 
अनुभूति दोनों का समन्वित रूप प्राप्त होता है |? काव्य के विचार मूलतः 





१--अनुभूति के रूप का विवेचन दे० काव्यात्मक तथा भनोवैज्ञानिक प्रतीकवाद में 
अध्याय २ । 

२--बिम्ब और प्रतीक के सम्बन्ध पर दे० पीछे अध्याय प्रथम उपखंड “ख' पे । 

३--द वर्ड एज स्पेक्टिकिल द्वारा म्यूलर, ए० ८६ | 


१०४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अनुमूतिपरक कहे जाते है। जब भी कवि इस अनुमति का वाह्य रूप देना 
चाहेगा, तब वह भाषा के छदारा ओर अनेक प्रतीकों के द्वारा उस विशिष्ट 
अनुभूति का साधारणीकरण करेगा । यह एक सत्य है कि हमारी अनेक ऐसी 
अनुभूतियाँ होती हैं जो अपनी पूर्ण अभिव्यक्ति प्रतीक के द्वारा ही कर सकने 
में समर्थ होती हैं | डा० नगेन्द्र का यह मत ग्रतीकात्मक दृष्टि से अनुशीलन 
योग्य है--- “कवि अपने समृद्ध भावों और अनुभूतियों ( मेरा स्वयं का जोड़ा 
शब्द है ) के बल पर अपने प्रतीको को सहज ऐसी शक्ति प्रदान कर सकता है 
कि वे दूसरों के हृदय में भी समान भाव जगा सके [?* 

अनुभूति का क्षेत्र मूलतः संवेदनात्मक होता है। प्रतीक उसी सीमा तक 
संवेदनयुक्त होंगे जिस सीमा तक उनमें अनुभूति की अन्विति होगी | संवेदना, 
अनुभूति तथा विस्बग्रहण जो मन की विभिन्न दशाएँ तथा क्रियाएँ हैं-- इन 
सबकी क्रिया-प्रतिक्रिया प्रतीक के सूछ्म मानसिक तथा बौद्धिक घरातल की 
परिचायिका है । इस क्रिया के द्वारा प्रतीक अरूप” की रूपात्मक अमभिव्यंजना 
प्रस्तुत करता है | मेरे विचार से यही अभिव्यक्तिवाद है। यह विवेचन क्रोशे 
के इस कथन से भी मेल खाता है कि अनुभूति ही अभिव्यक्ति है |* 

भहनायक ने साधारणीकरण को शक्ति माना है जिसके द्वारा भाव का 
आपसे आप साधारणीकरण हो जाता है। परन्तु अमिनवगुप्त ने व्यंजना 
शक्ति में साधारणीकरण का सामर्थ्य माना है। जहाँ तक प्रतीक के अर्थ का 
प्रश्न है, उसका अर्थ व्यंनना और लक्षण शक्तियों पर आधारित होता है । 
भाषागत ग्रतीक व्यंजना के द्वारा ही अर्थव्यक्ति करते हैं। अतः शब्द- 
प्रतीक की व्यंजना तथा लक्षणा शक्तियों पर ही साधारणीक्रण की क्रिया 
अवलम्बित है । 

( ख ) ध्वनि और प्रतीक 

शब्द-शक्ति और प्रतीक 


यदि रस काव्य की आत्मा है तो ध्वनि काव्य-शरीर को बल देने वाली 
संजीवनी शक्ति है। धंटे के यन्‌ के पश्चात्‌ जो सुमघुर मंकार निकलती है जो 


वायु तरंगों में शनैः शनैः विलीन हो जाती है, यही मंकार ध्वनि का रूप है। 
इसी ग्रकार काव्य में वाच्यार्थ के द्वारा जो व्यंग्यार्थ ध्वनित होता है वही ध्वनि 





१--रीतिकाल की भूमिका द्वारा डा० नगेन्‍्द्र, एृ० ४६। 
२--द एसन्स आफ़ एस्थटिक द्ारा क्रोचे, पृ० ४२ । 


भारतीय काव्य-शात्र ओर प्रतीक श्०्प्‌ 


है। इस प्रकार ध्वनिवादियों ने शब्द-शक्तियों का विशद्‌ विश्लेषण प्रस्तुत 
किया है। इस विश्लेषण के द्वारा प्रतीक की एक वैज्ञानिक आधारभूमि 
भी प्रस्तुत होती है जो शब्द-शक्ति और प्रतीक के सम्बन्ध पर भी प्रकाश 


डालती है | 


भारतीय मनीपा ने शब्द-शक्ति के विश्लेषण के द्वारा भाषागत प्रतीक- 
दर्शन की भूमि प्रस्तुत की है जो साहित्य के क्षेत्र में ही नहीं पर मानवीय शान 
के सभी ज्षेत्रों में समान रूप से सत्य है। हम भाषागव प्रतीक-द्शन के 
विवेचन में पीछे दिखा आए हैं (अध्याय २) कि भाषा का गठन एवं 
विकास प्रतीकों के संगठन एवं अर्थवोध का इतिहास है। शब्द-शक्तियों पर 
ही प्रतीक का भवन निर्मित होता है जिसकी आधारशिला पर अर्थ का प्रस्फुटन 
सम्भव है |” शब्द-शक्तियों और उसके आधार पर अर्थ की व्यंजना 
ग्रतीकार्थ की दृष्टि से एक सत्य है | 


भारतीय काव्य-शासत्र में शब्द की तीन शक्तियाँ मानी गयी हैं--अमिधा, 
लक्षणा और व्यंजना। इन तीन शब्द-शक्तियों की तुलना में काव्य में 
व्यंजना-शक्ति का सर्वोच्च स्थान है। इसी व्यंजना ($प2888/ए8- 
7८89) द्वारा व्यक्त व्यंग्यार्थ को ध्वनि! कहा गया। जहाँ तक अमिधा का 
प्रश्न है, वह तो केवल शब्द का प्राथमिक अर्थ है जो शब्द से परे किसी अन्य 
अर्थ का वाहक बनने में असमर्थ है । लक्षणा भी शब्द की वह शक्ति है जो 
प्राथमिक अर्थ से द्वितीय अर्थ की ओर अग्रसर होती है। परन्तु व्यंजना शक्ति 
शब्द की उच्चतम शक्ति कही जा सकती है, क्‍योंकि काव्य की दृष्टि से अनुभूति 
की सुन्दर अभिव्यक्ति शब्दों की व्यंजनगा एवं लक्षणा शक्तियों पर आधारित 
है | डा० रामकुमार वर्मा ने इसी से यह मत रखा है कि प्रतीक का सस्बन्ध 
शब्द-शक्ति की ध्वनि शैली से है।* प्रतीक की यह ध्वन्यात्मक परिणति वास्तव 
में शब्द के व्यंग्याथ का विकसित रूप है। यदि शब्द व्यंग्यार्थ का ध्वनन न 
कर सका तो वह प्रवीक का रूप नहीं हो सकता है । अलंकारों के क्षेत्र में शब्द 
की लक्षणा तथा व्यंजना शक्तियों का पूरा प्रयोग हुआ है| अनेक साहश्य- 
मूलक अलंकारों में शब्दों की इन शक्तियों का एक तार्किक रूप ग्राप्त होता 


१--भाषा, प्रतीक और शब्द तथा प्रतीकवादी दर्शन में इस पर हम पूर्य विवेचन कर 
चुके हैं । 
२--साहिंत्य शाखत्र द्वारा डा० रामकुमार वमौ, पृ० ११८। 
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है।' रीतिकाव्य ( दे० अष्ट्स अध्याय ) में अधिकांश प्रतीकों की योजना 
अलंकारों के आवरण में अथवा कवि-समय के प्रकाश में ही हुईं है | शब्द की 
इन शक्तियों का वैविध्यपूर्ण विस्तार छायावादी तथा रहस्यवादी कविता में 
भी ग्रात्त होता है । पाश्चात्य काव्यशास्त्र में काव्य-माष्र॒ की उच्चतम प्रकृति 
शब्द के व्यंग्यार्थ में ही समाहित मानी गयी है। बर्नादी ने भाषा को बुद्धि 
का प्रतीकात्मक रूप कहा है।'* यदि हम इस कथन का प्रतीकात्मक दृष्टि से 
मनन करे तो यह व्यंजित होता है कि काव्य की भाषा में प्रयुक्त शब्दों का 
व्यंग्याथ ही उसकी ग्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है। यही काव्य के शब्द-प्रतीक की 
ध्वनि है। इसी व्यंग्यार्थ पर कवि अनेक शब्द-प्रतीकों का नव निर्माण करता 
है जो उसकी अनुभूति को नवीन युग-चेतना के ग्रकाश में रखता है। अतः 
कवि की क्रिया भापा और शब्दों के रूढ एवं स्थिर रूप का ही केवल प्रयोग 
नहीं करती है वरन्‌ उसकी सजनात्मक क्रिया अपने विकास के साथ नवीन 
शब्दों पर आश्रित काव्य-भाषरा का नव-निर्माण भी करती है ।। आधुनिक काव्य 
में हमें ऐसे नवीन प्रतीको का एक सुन्दर रूप ग्रात्त होता है। 
स्फोट सिद्धान्त और प्रतीक 

शब्द-प्रतीक किसी भाव या वस्तु का प्रतिनिधित्व करता है जो विचारोद- 
भावना में सहायक होते हैं | शब्द के सुनने पर अर्थ की प्रतीति कैंसे होती है, 
इस समस्या पर ही स्फोट सिद्धान्त का!प्रणयन हुआ है जो शब्द और उसके 
अर्थ की दूरी को निकट ला देता है । वैयाकरणों ने इस सिद्धान्त का प्रतिपादन 
वैज्ञानिक रूप से किया है । 


स्फोट उस सम्मिलित ध्वनि-बिम्ब को कहते हैं जो किसी शब्द की विभिन्न 
ध्वनियों के संयोग से प्रादुभंत होता है और उस ध्वनि-बिम्ब के प्रथक-ध्रथक्‌ 
वर्णों से मिन्न अर्थ का बोध देता है। विम्ब-अहुण और शब्द का अन्योग्य 
सम्बन्ध है, जैसा कि हम द्वितीय अध्याय के भाषागत प्रतीक दर्शन में दिखा आये 
हैं । अतः यह कहना अधिक न्यायसंगत होगा कि बिम्ब-ग्रहण के बिना शब्द 
का अस्तित्व ही संद्ग्धि रहता है। इन्ही बिबों की आधारशिला पर शब्द- 
प्रतीकों का सुजन होता है | शब्द की अंतिम ध्वनि के उच्चारण हो जाने पर 


१--अलकार ओर प्रतीक पर दम आगे विचार करेंगे। 
२--एस्थटिक द्वारा क्रोचे, पृ० ३२८ से उद्धृत । 


३--एस्थिटिक एड लेंगवेज : सम्पादक विलियम इल्टन, पृ १०३ पर दिये कालिंगबुड 
का कथन। 
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ध्वनि विस्त्र या स्फोठ ही शब्द के सम्पूर्ण अर्थ का बोध कराता है | ध्वनिकार 
का मत है कि जिस प्रकार ध्वनि के और उसके स्फोट के सुनने पर ही उस 
शब्द के वाच्यार्थ के द्वारा जो व्यंग्यार्थ ध्वनित होता है, वही काव्य है | प्रतीक 
की दृष्टि से शब्द का वाच्यार्थ महत्त्व नहीं रखता है, परन्तु उसका व्यंग्यार्थ 
ही आवश्यक तत्व है जिसके द्वारा अर्थ-स्फोट होता है । अंग्रेफी शब्द 'सजेशन? 
की भी यही स्थिति है जिसके ब्रिना शब्द की व्यंजना शक्ति सम्भव नही है । 
अ्र्थ-व्यक्ति प्रतीक की दृष्टि से व्यंग्यार्थ से होदी है जो स्फोट पर अवलम्बित 
है| डा० नग्रेद्ध का मत है कि अर्थवोध शब्द के स्फोट पर ही आश्रित रहता 
है [* 

शब्द का अमिधेयार्थ एक ही रहता है परन्तु जब वह शब्द प्रतीक का्‌ 
कार्य करता है तब वही शब्द व्यंजना का कार्य करने लगता है । सत्य व्यंग्यार्थ 
में चमत्कार नही होता है, पर उससें एक तरह की जीवनगत ममस्पशिता होती 
है और प्रतिमाजन्य जागरूकता | इसी से ध्वनिकार ने काव्य के तीन भेद 
शब्द-ध्वनि की परिणति के अनुसार किये हैं। वे है--ध्वनिकाव्य (उत्तम काव्य) 
गुणीभूत काव्य ( मध्यम ) तथा अधम काव्य ( चित्रकाव्य ) | जहाँ तक प्रतीक 
का ग्रश्न है, ध्वनि काव्य ही सत्य प्रतीकात्मक शैली को अपनाता है। गुणीमूत 
काव्य में जहाँ वाच्यार्थ व्यंग्यार्थ से समानता प्रदर्शित करता है वहाँ पर प्रतीक 
की स्थिति असंदिग्ध रहती है, क्योंकि वस्तु तथा शब्द का वहाँ पर समान , 
धरातल रहता है । 


(ग) रीति संप्रदाय और प्रतीक 
रीति और प्रतीक 


रीति शब्द भारतीय काव्य-शास्त्र में उस विशिष्ट पद रचना को कहते हें 
जिसके द्वारा कवि अपने मनोभावों तथा विचारों को किसी विशिष्ट शैली या 
फ़ाम में अभिव्यक्ति प्रदान करते हैं | इसी से रीति या शैली को मनोविकारों 
की अभिव्यक्ति का नाम दिया गया है ।* अंग्रेजी शब्द 'स्टाइलः रीति का 
समान अर्थ देता है । इस शैली के अन्तर्गत उन माध्यमों का समावेश होता 
है जो कवि या कलाकार रीतवि-ग्रदर्शन में प्रयुक्त करते हैं। इससें रूपक, 
उपभान, प्रतीक आदि का भी समावेश है | परन्तु यहाँ पर यह ध्यान रखना 





१--रौतिकाल की भूमिका द्वारा डा० नयेन्‍्द्र, पृ० १५० । 
२--बही, पृ७ धए । 
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आवश्यक है कि रीति काव्य का सर्वस्व नहीं है। इस दृष्टि से जो भी प्रतीक 
का यहाँ विवेचन होगा वह केवल रीति या शली के प्रकाश में ही होगा | अतः 
यह विवेचन काव्य की दृष्टि से एकांगी ही कहा जायगा | इस दृष्टि से, “रीति! 
कवि-स्वमाव और उसके मनोगत भावों की प्रतीक कही जा सकती है जो 
कैवल रूपात्मक ही मानी गई है।" 

दण्डी, वामन और भामह जैसे संस्कृत आचायों ने रीति के तत्वों का 
विस्तृत विवेचन किया है। उससे हमें यदा कदा ऐसे संदभ भी प्राप्त हो 
जाते हैं जो प्रतीकात्मक शैली की ओर संकेत करते हैं। परन्तु यह प्रतीकात्मक 
शैली प्रतीकवाद नही है, वह तो प्रतीकवाद का एकअंगमात्र है जिसका समाहार 
अतीकवाद में करना उचित होगा | प्रतीक को केवल शैलीमात्र मानना उसके 
व्यापक अर्थ को संकुचित करना होगा। 


शब्द गुण और अथ गुण 
वामन ने गुणों की संख्या १० मानी है ओर उन गुणो को दो भागों में 
विभाजित किया है--शब्द गुण ओर अथ गुण | ये दोनों गुण काव्य के 
आवश्यक अंग है जिस पर रीति! का प्रासाद निर्मित हुआ है। ये गुण हैं 
ओज, प्रसाद, श्लेय, समता, समावि, साधुय, सुकुमारता, उदारता, अर्थव्यक्ति 
ओर काति । इन विभिन्न गुणों के विवेचन से एक बात जो प्रकट होती है वह 
ग्रतीक-शैली के हेतु आवश्यक है | वह है शब्द और अर्थ का अन्योन्य सम्बन्ध 
जिस पर प्रतीक की व्यंजना शक्ति आजित रहती है | इन गुणों में श्लेष, साधुर्य 
और अर्थव्यक्ति का प्रतीक की दृष्टि से विशेष महत्व है क्योकि प्रतीकार्थ 
श्लेषपरक भी हो सकता है और उसमें माधुर्य तथा कांति का समावेश अपेक्तित 
है । शब्द-प्रतीक उसी समय गुणयुक्त होते हैं जब वे ओचित्यपूर्ण अर्थ-व्यंजना 
कर सकने में समर्थ हों | युण, वामन के अनुसार, मानसिक दशा के बद्योतक हैं 
जो काव्य की आत्मा रस? से संबंधित है। मन की क्रियाओं में विचार की 
क्रिया अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। अतः ग्रुण और विचार मन की क्रियाएँ हैं । 
विचार का कार्य प्रतीकीकरण है और प्रतीक का कार्य उस विचार तथा भाव 
की अर्थव्यक्ति है जिसका प्रतीकीकरण हुआ है । अतः अर्थव्यक्ति, जो एक गुण 
है, का यथार्थ स्वरूप वस्तु के विशद्‌ संदर्भ के प्रयोग में समाहित है | काव्य 
में प्रतीक की स्थिति उसी सीमा तक अपेक्षित है जिस सीमा तक वह शब्द- 





१--भारतीय साहित्य-शास्त्र द्वारा बलदेव उपाध्याय, पृ८ २०१ । 


भारतीय काव्य-शात्र और प्रतीक श्०्६ 


प्रतीक अपने व्यंग्यार्थ को एक विशिष्ट रीति के द्वारा अभिव्यंजित कर सके | 
काव्यात्मक शब्द का सौदर्य अर्थव्यक्ति के विस्तार में निहित है जो अलंकारों 
का भी क्षेत्र है। रीति की दृष्टि से शब्द का सौदर्य [उसके रूपात्मक और, 


५ £#“ ०. ०. 


शैलीपरक रूप में निहित है जो अर्थ को संदर विधि से प्रकट कर सके । 


दूसरा गुण काति है जिसके द्वारा शब्द-ग्रतीको के प्रयोग में उज्ज्बलता 
तथा भावोद्रेक करने की क्षमता आदी हे | श्लेप गुण प्रतीक को स्थिर कर 
सकता हैँ यदि उस शब्द के द्वारा दो या अधिक पतक्चो मे समानता व्यजित हो । 
इसका विवेचन अलंकारों के अंतर्गत किया जायगा | 

अरस्तू ने भी चार अवशुणो को प्रधानता दी है जो शैली की गरिमा को 
नष्ट करते है| वे है--समासों का अनुचित प्रयोग, अप्रचलित शब्दों का प्रयोग, 
विशेपणो का प्रयोग और रूपक का वर्ण्य विपय से अलग प्रयोग |" प्रतीकात्मक 
अभिव्यक्ति के लिए. जो बात रूपक के लिए कही गयी है वह प्रतीक के लिए 
भी सत्य है | प्रतीक की अर्थ-व्यंजना उसी समय सफल हो सकती है जब वह 
अपने वर्स्य विषय से पूर्ण तादात्म्य स्थापित कर ले । तमी प्रतीक और वस्तः 
की पूरी साइश्यता हो सकती है । यह मत मम्मठ से भी साम्य खाता है ।* 


( घ ) वक्रोक्ति और ग्रतीक 


बक्रता और ग्रतीक 


कंतक का वक्रोतिबांद काव्य की आत्मा को वक्रोक्ति या कथन की वक्रता 
मानता है । यदि निभ्क्षु रूप से देखा जाय तो काव्य में वक्रोक्ति का स्थान एक. 
स्वाभाविक गुण है । कविता किसी भी विचार तथा भाव को 'स्वाभाविक' बक्रता 
के साथ रखती है । स्वाभाविक! शब्द को जोड़ कर कष्ट कल्पना पर आश्रित 
वक्ता से उसे मिन्न कर दिया है | इसके प्रथम भामह ने सभी अलंकारो में 
वक्रोक्ति को अविछिन्न माना है । यह सत्य भी है कि सामान्यत: सभी अलंकारो 
में वक्रोक्ति का समावेश अवश्य रहता है, चाहे वह स्वाभाविक हो या कष्ट 
कल्पना पर आश्रित । 


अरस्तू ने अपने अंथ पियोटिक्स! में एक स्थान पर कहा है कि प्रत्येक: 
वस्तु जो अपनी स्वाभाविक सरल बोलने की विधि से विलय हो जाय, वह काव्य 


१--भारतीय साहित्य शांख्र, बलदेव उपाध्याय पृ० २१८-२१६। 
नर “वही, पएू० २९६। 
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है ।* यह कथन वक्रोक्ति के स्वरूप से साम्य रखता प्रतीत होता है | दूसरी 
ओर कुछ रोमाटिक कवियो, जैसे वड्‌ सवर्थ तथा कालरिज, का वक्रोक्ति से विरोध 
था जो ग्रास्य जीवन की साधारण भाषा के प्रेमी थे ।* परन्तु इनके काव्य में 
स्वाभाविक एवं सरल वक्रता का समावेश अवश्य था जिसे उन्होंने ग्रामीण जगत 
की निष्कपट सरलता की संज्ञा दी है । 


इस प्रकार वक्रोक्ति अलंकार और काव्य-भाष्रा का एक आवश्यक गुण 
है। प्रतीक के लिए भी वक्रोक्ति का एक अपना विशिष्ट स्थान है जो उसके 
प्रतीकार्थ की सापेछ्ता में ही ग्राहद्य है । यह तथ्य रीतिकाल वथा आधुनिक 
काव्य में प्रत्यक्ष रूप से लक्षित होता है | यदि प्रतीक की वक्ता में प्रस्थापना 
का स्वरूप मुखर न हो सका तो वह प्रतीक न रह कर केवल शब्द या वस्तु- 
मात्र ही रह जायगा। 


अलंकार और वक्रोक्ति 
कंतक की परिभाषा से स्पष्ट होता है कि सालंकृत शब्द ही काव्य के 
आवश्यक अंग हैं | वक्रोक्ति ही शब्द और उसके अर्थ को सालंकझत कर अर्थ 
गरिमा को द्विंगुणित कर देता है | शब्द की वक्रता का स्थान अलंकारों में भी 
आम होता है । अलंकारों में शब्दों की वक्रता काव्य-प्रस्थापनाओं को रससिक्त 
कर देती है । विविध प्रकार के काव्यालंकार वक्रोक्ति के रूप हैं| जहाँ तक रस 
का संबंध है, कुंतक ने उसे वक्रता पर आश्रित माना है और उसे “रसवत्‌ 
अलंकार) में समाहित किया है।? अतः रस का उद्रेक वक्रता पर अवलम्बित 
है | परन्तु रस के लिए केवलमात्र वक्रता आवश्यक नहीं है। जैसा कि प्रथम 
संकेत किया जा चुका है कि स्वाभाविक वक्रता या कथन-शैली ही रसोद्रेक में 
सहायक हो सकती है | शब्द-प्रतीक की मावममि में वक्रता की स्वाभाविक 
परिणुति ही उसे अलकारगत प्रतीक के अंतर्गत ला सकती है। अंत में यह 
अलंकृत शब्द-वक्रोक्ति का ओचित्य इसी तथ्य में सन्निहित रहता है कि वह 
किस सीमा तक काव्य की आत्मा 'रसानुभूति' में सहायक हो सकी है |* अप्रस्तुत- 
विधान अलंकार का अभिन्न अंग है। ये ही अप्रस्तुत जब स्वतंत्र रूप से 





१-प्योग्क्स द्वारा अर॒स्तू, एू० ७५ उद्धुत भारतीय साहित्यशास्त्र से । 
२--रोमाटिक साहित्य शा््र द्वारा देवराज उपाध्याय, पृ० १११। 
३--दे० रीतिकाल की भूमिका द्वारा डा० नमेन्‍्द्र, वक्रोक्ति सप्रदाय । 
४--भारतीय साहित्य शास्त्र द्वारा बलदेव उपाध्याय, पृ० ३२५ | 
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अलंकारों के आवरण में प्रयुक्त होते हैं तो उनकी सफलता का रहस्य 
वक्रोक्ति भी कहा जा सकता है। मेरे विचार से, जिन अलंकारों में भी 
अतीक की स्थिति सम्भव है ( जैसे यमक, श्लेप, रूपकातिशयोक्ति, अन्योक्ति 
ओर समासोक्ति) उनमें किसी सीमा तक रसानुभूति की परिणति वक्रता पर 
आश्रित रहती है | 

कंतक ने अलंकारों के द्विविध रूप माने हैं---वाच्य तथा प्रतीयमान रूप | 
जहाँ तक रूपक का सम्बन्ध है वह वाच्य भी हो सकता है और प्रतीयमान भी | 
प्रतीक की दृष्टि से वाच्य का स्थान नगरण्य है क्योंकि वाच्य अलंकारों में 
उपमान और उपमेय का अमेदारोप तो अवश्य रहता है पर यह अमेदारोप 
स्पष्ट शब्दों में केवल वाच्यार्थ तक सीमित रहता है। परन्तु प्रतीक में यह 
अमेदारोप केवल उपमान या अपग्रस्तुत में स्वतन्त्र व्यक्तित्व के समान व्यंग्यमुखेन 
रहता है। उसका अर्थ वाच्य पर निर्भर न होकर व्यंग्यार्थ / ध्वनि भी ) पर 
अवलम्बित रहता है | अतः प्रतीक के लिए, प्रतीयमान-अलंकार ही महत्वपूर्ण 
है, परन्तु उनमें भी प्रतीक की स्वतन्त्र स्थिति अपेक्षित है । बहुत से परम्परा- 
गत रुढ़ि वक्रता के प्रतीक ( कविसमय के प्रतीक ) वाच्यार्थ से भिन्न रूढ़ि अर्थ 
को ही व्यंजित करते हैं। उनका भी क्षेत्र प्रतीयमान होता है, चाहे वे अलंकारों 
के आवरण में ही क्‍यों न हों £ 
अभिव्यंजनावाद और प्रतीक 


वक्रोक्तिवाद वाणी की विलक्षणवा के कारण भावों की विलक्षणता मानता 
है | यह मत एकागी ही है। माव तथा भाषा का अन्योन्य सम्बन्ध है। मावों 
को प्रकट करने के लिए. हीं हम वाणी या भाषा का प्रयोग करते हैं| अतः 
भाव ग्राथमिक वस्तु है तथा भाषा द्वितीय | प्रतीक में भी भाव या भाषा का 
समन्वित रूप ग्राप्त होता है| क्रोशे का अमभिव्यंजनावाद भाषा के इसी रूप का 
विवेचन करता है। बेशो ने कहा है--अमभिव्यक्ति के लिए भावात्मक 


संवेदना आवश्यक है और संवेदना के लिए, अभिव्यक्ति | इसी से अभिव्यक्ति- 
वाद भाषा की आधारशिला पर आश्रित है |” 


क्रोशे के अमभिव्यंजनावाद में और कुंतक के वक्रोक्तिवाद में समानतवाएँ 
हैं | दोनो के लिए. अमिव्यंजना का समान महत्व है। दोनों वस्ठु तथा भाव 


६--वैशो। : 5054.0५0८ : थी लेक्चरूस आन एस्थटिक--पु० ए० माडने बुक आफ 
पएस्थिटिक द्वारा रेडर, ए० १६७४ 
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की अपेज्षा उक्ति में काव्यत्व मानते हैं। दोनों कलाशाल्ली आत्मा की क्रिया 
को ही कला का क्षेत्र मानते है अर्थात्‌ आध्यात्मपरक क्रिया पर ज़ोर देते है । 
दोनों सौदर्य की श्रेणियाँ नहीं मानते है पर उसे सहजानुभूति की एक क्रिया ही 
मानते हैं ।। इन समानताओ मे जहाँ एक ओर “आत्मामिव्यक्ति! की प्रधानता 
है, वही अपेन्नाकृत वस्तु की गौणता | प्रतीक की दृष्टि से वह मत नितान्त सत्य 
नहीं है | प्रतीक की आधारशिला “वस्तु! ही होती है जो अन्य अथ को व्यंजित 
करती है | काव्य-प्रतीकत्व “वस्तु! पर आश्रित तो रहता है पर उसका ध्येय 
व्यंग्यार्थ ही होता है जो अभिव्यंजनात्मक क्रिया में एक आवश्यक तत्त्व है | 
प्रत्येक भाव तथा विचार की मनोवैज्ञानिक विशेषताओं को ध्यान मे रख कर ही 
मूर्त विधान ( अमूर्त का ) करना अच्छा होता है,* पर मूर्त ( प्रतीक ) को 
अत्यन्त अतिरंजित कर देना अभिव्यंजना को कृत्रिम बना देता है । आत्मामि- 
व्यंजना एक आध्यात्मिक क्रिया है और इसी से जो भी प्रतीक इस क्रिया के 
सहायक होगे वे मूर्त रूप होते हुए भी अमू््त की व्यंजना अवश्य करेंगे | 
यही प्रवीकात्मक अभिव्यंजना काव्य की सबसे बड़ी शक्ति है । 


( ढ ) अलंकार और प्रतीक 


शब्द-प्रतीक ओर अलंकार 

विगत विवेचन के प्रकाश में यदा कदा अलंकारो और उनमें प्रयुक्त शब्दों 
की ओर संकेत किया गया है | पंडितराज जगन्नाथ ने एक स्थान पर कहा है 
कि 'रमणीयार्थप्रतिपादकः शब्द: काव्य! अर्थात्‌ रमणीय अर्थ को प्रतिपादित 
करने वाले शब्द ही काव्य हैं |? पाश्चात्य विचारक लांगिनस ने सब्लाइम 
का उदय अलंकारों की सत्ता में माना है। अलंकार भव्यता की वृद्धि करते हैं | 
अलंकार में यह भावना उचित शब्द के प्रयोग पर आश्रित है।* यह कथन 
पंडितराज जगन्नाथ के 'रमणीय अर्थ” के समकक्ष ज्ञात होता है | रमणीय अर्थ 
प्रदान करने के दो साधन हैं---व्यंजनगा और अलंकार | प्रतीक शब्दों का 
जहाँ तक प्रश्न है उनका स्थान अलंकार और व्यंजना दोनों पक्षों पर समान 
रूप से आधारित है| व्यंबना शक्ति पर हम पहले विचार कर चुके हैं और 


१---सीतिकाल की भूमिका द्वारा डा० नयेन्‍्द्र, ए० ५१ । 
२--कऋा व्य में अभिव्यंजनावाद द्वारा लक्ष्मीनारायण 'सुधांश”, ए० १२४। 
३--काव्य सम्प्रदाय द्वारा अशोक कुमार सिंह, पृ० छ८ | 
४--भारतीय साहित्य शाखतर द्वारा बलदेव उपाध्याय, पृ० १२० | 
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प्रतीकात्मक अर्थ में उसकी महत्ता पर. प्रकाश डाल चुके हैं । अतः अलंकार 
और प्रतीक का विवेचन अपेक्तित है । 

अलंकार काव्य के शुण माने गए हैं--काव्य शरीर के आवश्यक आमू- 
धण और अलंकरण | आचाय॑ विश्वनाथ ने अलंकारों के बारे में कहा है कि 
शोभा को बढ़ाने वाले और रसादि के उपकारक जो शब्द, अर्थ के अनित्य 
धर्म हैं, अंगर ( आशभूषणविशेष ) आदि की तरह, अलंकार कह जाते हैं |* 
परन्तु प्रतीक की महान्‌ भावभूमि को ध्यान में रखते हुए अलंकार की यह 
परिभाषा एकांगी ही कही जायगी | 

अलंकार की मूल प्रेरणा का रहस्य क्या है ! अलंकारों की मूलभूत प्रेरणा 
का लत भावों तथा संवेदनाओं में ही निहित है। जब मानव-मन में हृदयगत 
भाव तथा संवेदनाएँ उद्दीप्त होती हैं, तब वे आवेग का रूप धारण करती हैं । 
ये आवेग इतने दीत्र होते हैं कि वे कवि के मानस-लोक को उद्देलित कर देते 
हैं। इस उद्देलन के फलस्वरूप कवि या कलाकार उसे बाह्य रूप देना चाहता 
है | अमूर्त आवेग इस प्रकार मूर्तरूप में अभिव्यक्ति प्रास करते है। यही अमि- 
व्यक्ति अनेक रूपो में, जिसमें अलंकार प्रमुख हैं, प्रकट होती है | क्रोचे ने इसी 
से, अलंकार, प्रतीक, रोमांटिक, यथार्थ--सब को अभिव्यंजना की विधियाँ 
माना है। वस्त॒ुतः अलंकार तत्व! को शक्तिशाली रूप में रख सकने में 
समथ है। मेरे विचार से 'तत्वः और अलंकार का एक दूसरे से वही सस्वन्ध है 
जो प्रतीक का वस्तु से | अभिव्यक्ति के विशेष माध्यम शब्द हैं जो अलंकारों में 
अपनी शक्ति का सुन्दर विकास प्राप्त करते हैं । सूहरम रूप से देखा जाय तो 
अलंकारों का प्रतीकात्मक महत््व शब्द की लक्षुणा तथा व्यंजना शक्तियों पर. 
ही निर्भर करता है। शब्द ही वस्तु तथा पात्र के बोधक होते हैं । अलंकार 
वस्तु और पात्र में निहित मनोवेज्ञानिक सौदर्य को स्पष्ठ करने के साधन हैं | 
वे केवलमात्र अलंकरण के उपकरण नहीं हैं |* अतः शब्द और उसके अर्थ- 
विस्तार पर ही अलंकार को आधारशिला प्रतिष्ठित है। अलंकार में प्रतीक 
केवल चमत्कारिक वस्तु नहीं है, पर उनका महत््व विचारों तथा भावों को 
रमणीय रूप देने में है | अलंकार अभिव्यक्ति के माध्यम हैं, उसके ध्येय नहीं | 

अलंकार और प्रवीक के इस विवेचन के प्रकाश में कुछ ऐसे काव्यालंकार- 
दृष्ट्गित होते हैं जिनमें प्रतीक की स्थिति सम्भव है | अतः उनका विवेचन यहाँ: 
अपेक्तित है । 

१--कानज्य-समप्रदाय, ६० ८० | 


२--साहित्य शास्त्र द्वारा डा० रामकुमार वर्मा, ३० ११६।॥ 
ष्द 
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रूपक ओर प्रतीक 


अनेक विचारक रूपक और प्रतीक में कोई भी मिन्नता नहीं पाते हैं । 
उनके अनुसार प्रतीक रूपक होते हैं और केवल रूपक से ही आविमत होते हैं । 
परन्तु तथ्य तो यह है. कि प्रतीक रूपक से कहीं अधिक व्यापक अथ का ब्रोतक 
है ओर दोनों में स्पष्ट अन्तर है । 

रूपक में उपमान तथा उपमेय को अमभिन्नता तथा दद्रपता रहती है, एक 
प्रकार से रूपक में दोधों का समान महत्व रहता है | उनकी तद्ग॒पता में भी 
विलगता का स्पष्ट आभास प्राप्त होता है। यह बात प्रतीक के लिए सवंथा 
असत्य है| प्रतीक का अपना एक स्वतंत्र अस्तित्व रहता है और साथ ही वह 
पूरे संदर्म को अपने अन्दर समेगने में समर्थ होता है| प्रतीक में उपमान या 
उपमेय ( प्रस्तुत या अग्रस्तुत ) की सत्ता नहीं रहती है, वहाँ तो केवल उपमान 
ही प्रतीक की स्थिति को स्पष्ट करता है। जब उपमान में उपमेय अंतर्मृत हो 
जाता है और केवलमात्र उपमान ही पूरे संदर्भ को किसी माव तथा विचार 
का वाहक बन किसी अन्य अर्थ की व्यंजना करता है, तब वह प्रतीक हो 
जाता है | अतः जिनका यह मत है कि औपम्यमूलक प्रतीक योजना रूपक की 
मूल प्रकृति है जिसमें प्रस्तुत तथा अग्रस्तुत का अमेद रहता है," वह पूर्ण रूप 
से सत्य नहीं है | दूसरी ओर प्रतीक के अमेद॒त्व में उपमान तथा उपभेय का 
अलग-अलग कथन नहीं किया जाता है | अप्रस्तुत पर जितना ही अधिक 
स्वतंत्र ग्रतीकत्व होगा, वह उतना ही विस्तृत अर्थ का व्यंजक होगा । इस 
प्रकार प्रतीक रूपक की सापेक्षुता में व्यक्त ओर अव्यक्त का एक साथ अंतर्लय 
अपने में कर लेता है। वह अपने में कार्य-कारण का रूप मुखर करता है | 
वह ( प्रतीक ) मूत्त और श्रतिमूर्त की तरह अकेला कार्य करता है |* यही 
उसकी स्वतंत्रता है, यही उसकी विशालता है । 


श्लेष और प्रतीक 


दूसरा अलंकार श्लेष है जिसमें प्रतीक की योजना प्राप्त होती है । शलेष में 
शब्द के अनेक अर्थ ध्वनित होते हैं, परन्ठ शब्द का प्रयोग एक बार ही होता 
है। शब्द-शक्तियों के अंतर्गत हम शब्द के प्रतीकत्व पर विचार कर चुके हैं 


| 2० अर. 


जहाँ शब्द अपनी विशिष्ट अर्थाभिव्यक्ति या भावामिव्यक्ति के कारण अनेक 


१--सिद्ध साहित्य द्वारा धर्मवीर भारती, पृ० २८४ । 
२--थियरी आकर लिग्रेचर द्वारा वारन और बेलक, प० १६२ । 


भारतांय काव्य-शासत्र और प्रतीक श्श्प्‌ 


अर्थों की व्यंजना करते है। यही पर शब्द-प्रतीकों की स्थिति सष्ट होने लगती 
है और अंत में वह स्थिर हो जाता है | 

इस प्रकार अर्थ समष्टि के अमिव्यक्तीकरण में प्रतीक किसी शब्द-विशेष का 
आश्रय ग्रहण करता है | यह शब्द उस सप्तखंड के समान है जिसके अर्थ की 
अनेक रश्मियाँ इष्ट दिशाओं में गतिशील होती हैं। अनेक साहश्यमूलक 
अलंकारो की ( यथा श्लेष, यमक, प्रतीक, अपहृू ति ) अभिव्यक्ति किसी शब्द 
विशेष के माध्यम से ही होती है । श्लेप में ( यमक सें भी ) प्रतीकवाद की स्थिति 
वहीं सम्भव होती है जहाँ शब्दों के अर्थ, व्यंजना की प्रतिष्ठा करते हुए, किसी 
भाव तथा विचार में स्थिर हो जात है। श्लेष में सभी शब्दों का ध्येय इसी 
भाव अथवा विचार को व्यंजित करने के लिए होता है, और ये शब्द केवल 
“एक! प्रमुख शब्द के द्वारा दो संदर्मों को साइश्य के आधार पर स्थिर कर 
प्रतीकात्मक व्यंजना प्रस्तुत करते है । उदाहरण॒स्वरूप 'धनश्याम” शब्द लिया 
जा सकता है | यह शब्द ग्रतीकात्मक रूप उसी समय धारण करेगा जब वह 
मेत्र के साथ किसी अन्य वस्तु, भाव तथा विचार ( व्यक्तित्व भी ) की गति- 
शीलता में स्थिः हो जाय । श्लेषगत ग्रतीकों का रूप हमें भक्तिकाल ( केशव, 
सूर में ) और रीतिकाल में ( सेनापति प्रमुख कवि हैं ) अधिकता से प्राप्त होता 
है जिनका विवेचन यथास्थान किया जायगा | 


यस॒क ओर प्रतीक 

श्लेष में जहाँ शब्द की पुनराइत्ति नहीं होती है वहीं यमक में उसकी 
आदत्ति होती है । इस आचृत्ति में वह शब्द अनेक अर्थों की व्यंजना अलग- 
अलग प्रस्तुत करता है। इसके साथ इन अर्थों का स्वतंत्र व्यक्तित्व नहीं रहता 
है वरन्‌ वे किसी चित्र, भाव तथा विचार को सामूहिक रूप में व्यक्त करते हैं। 
इस प्रकार प्रतीक की स्थिति यमक में उसी समय स्पष्ट होती है जबकि एक 
शब्द अनेक अथथों की व्यंजना करता है और ये सभी व्यंजनाएँ मिलकर 
किसी एक अर्थ तथा भाव को स्थिर कर देती हैं | शलेष की ही तरह शब्द-प्रतीक 
की गतिशीलता किसी अथ॑ में स्थिर हो जाती है| सूर के कूटों में ऐसे यमकगत 
प्रतीकों की सुन्दर योजना यदा कदा मिल जाती है जिसका विवेचन आये किया 
जायगा। 


रूपकातिशयोक्ति और प्रतीक 
रूपकातिशयोक्ति में प्रतीकों की पूर्ण स्वतंत्र सत्ता ग्राप्त होती है। इन 
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प्रतीकों की संख्या मी अधिक हो सकती है जो केवल-मात्र उपमान या अग्रस्ठ॒त 
की गणना पर निर्भर रहती है। इन उपमानों के स्वतंत्र रूप होते हैं. जिनमें 
उपमेय का अंतर्माव रहता है जो लक्षणा पर आश्रित अर्थ की व्यंजना ग्रस्त॒त 
करते हैं | अतः रूपकातिशयोक्ति में प्रतीक का रूप अप्रस्तुत-परक ही अधिक 
होता है। इसी से इन प्रतीकों को “अग्रस्तुत-प्रतीक' की संज्ञा दी जा सकती है। इन 
प्रतीकों का प्रदीकार्थ एकपक्तीय होता है | वे केवल एक ही अर्थ की या वस्तु की 
व्यंजना करते हैं। श्लेष के प्रतीकों के समान ब्रिपक्षीय व्यंजना नहीं करते हैं। 
इस अलंकार में प्रतीकों का अर्थ एक अर्थ में ही रूढ़ि सा हो जाता है। इसी 
से इसमें अनेक ग्रतीको की एक साथ स्थिति सम्भव है, केवल एक प्रतीक पूरे 
संदर्भ का समावेश अपने अन्दर नहीं करता है । अतः प्रत्येक प्रतीक का संदर्भ 
अत्यन्त संकुचित होता है | इसी से मैने इन प्रतीकों को “अग्रस्तुतपरक प्रतीक 
ही कहा है। 


कथा-रूपक और पतीक ( 06207ए ) 

कथा-रूपक के द्वारा कवि या लेखक एक बहुत बढ़े संदर्भ का प्रतीकौकरण 
करता है | इसमें कवि किसी प्रस्थापना या सत्य” को भौतिक माध्यमों के द्वारा 
व्यंजित करने का प्रयत्न करता है । इन भौतिक माध्यमों में पदार्थ और व्यक्ति 
दोनों हो सकते हैं जो किसी अन्य तत्व, भाव या वस्तु को व्यंजना प्रस्तुत करते 
हैं। परन्तु कथा-रूपक के सब पात्र, चाहे वे मानवेतर प्रकृति से लिए गए हों 
अथवा मानवीय व्यक्तित्व से युक्त हों, उनका प्रयोग किसी सत्य अथवा यथार्थ 
को व्यंजित करना ही होता है और वह मी किसी कथा के द्वारा | इस दृष्टि से 
सम्पूर्ण पौराणिक तथा धार्मिक कथाएँ “कथारूपक शैली में ही कही गयी हैं | 
इन कथाओं का एक-एक पात्र अलग-अलग किसी धारणा या तच्च का प्रति- 
निधि होता है जिसके कार्यकलापों एवं अन्योन्य संबंधों के द्वारा किसी प्राकृतिक 
सत्य, किसी मानवीय आदर्श और किसी तात्विक अर्थ की अभिव्यंजना 


होती है । 


कथा-रूपक में प्रत्येक पात्र का अपना विशिष्ट प्रतीकार्थ होने के कारण 
खरबन ने कथा-रूपक को उपमा का बौद्धिक विकास माना है ।' मेरे विचार 
से कथा-रूपक में उपमा का बौद्धिक विकास अवश्य प्राप्त होता है । उस 


विकास में बुद्धि के साथ-साथ जहाँ तक काव्य का सम्बन्ध है, अनुभूति का भी 





१--लैंगवेज एण्ड रियाल्टी द्वारा अरबन, पृ० ४७१ । 
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समुचित समावेश होता है । बिना अनुभूति के उपमा का प्रतीकत्व पूर्ण अर्थ 
व्यक्त करने में असमर्थ रहेगा | यहाँ पर उपमा का अर्थ केवल तुलना है जो 
साहश्य के आधार पर होती है। परन्ठु ग्रतोक की स्थिति में वह वस्तु जिसकी 
तुलना की जाती है, उसका स्वथा अमाव रहता है, वह मानों प्रतीक में ही 
अंतभत रहता है। केवल इसी रूप में उपमा के प्रवीकत्व को हम कथा-रूपक 
मे स्थान दे सकते हैं । 


अतः कथा-रूपक के द्वारा प्रतीकात्मक दर्शन अपने उच्चतम रूप में प्राप्त 
होता है | इस प्रतीकात्मक विस्तार में बाह्य तत्व क्रशः महत्‌ तत्व ( 58973- 
50८७77८6 ) के साथ एकीमूत प्रतीत होते हैं और अंत में, वह पूर्ण रूप से महत्‌- 
तत्व के व्यंजक बन जाते हैं ।' फिर भी कथा-रूपक के “महत्-प्रतीकार्थ' के 
प्रति बोशों का एक आश्चर्यजनक निष्कर्ष है | वह कहता है, “'कथा-रूपक अपने 
मूल रूप में दोष-युक्त प्रतीकवाद है जिसमें “रूप” और “वत्त्व' की असमानता 
रहती है जो प्रतीकवाद के सत्य स्वरूप को हृदयंगम नहीं करा सकती है |!* 
इस कथन में जो दोषयुक्त प्रतीकवाद का संकेत किया गया है वह स्वथा 
आधारहीन है | प्रतीकवाद का सुन्दर विकास हमें कथा-रूपक में ही प्राप्त होता 
है | संसार के सभी महान्‌ काव्य इसी शैली में लिखे गए हैं जिनकी विश्व- 
जनीनता के प्रति कोई संदेह करना सत्य पर आवरण डालना है । युगों-युगो 
से ये महाकाव्य तथा काव्य अपने प्रतीको के द्वारा ही सांस्कृतिक चेतना के 
अमिन्न अंग बन सके हैं | ये कभी भी चिरन्‍तन न हो पाते, इनका सांस्कृतिक 
महत््व न जाने कब का रसातल में चला गया होता, यदि इनका 'प्रतीकवाद? 
दोषयुक्त होता | रही तत्व और रूप की बात। कथारूपक में प्रतीकवाद दोष- 
युक्त नहीं है, अतः उनमें तत्व-समावेश का रूप भी अत्यन्त अथगर्भित है। 
भिना अर्थ के तत्त्व का स्थायित्व नही रह सकता है और बिना रूप के तत्त्व 
को अभिव्यंजना सुन्दर रूप से नहीं हो सकती है। असमानता का जो रूप 
इृष्टिगत होता है वह धरातल से ही सम्बन्धित है, पर उनकी समानता सूछ्म 
स्तर में ही भासित होती है | सत्य तो यह है कि कथा-रूपक में रूप-वत्त्व' की 
सावभौमिकता उसके “तत्व” पर ही आश्रित रहती है | दोनों एक दूसरे के पूरक 
होकर ही कथा-रूपक में कार्य-कारण की »ंखला से अनुस्यूत रहते हैं । 


१--द फिलासफी आकर फ्राइन आट्स द्वारा हीगल, पृ० १३२ | 
२--हिस्ट्री आफ़ एस्थिटिक द्वारा बोशों (8058740८९), पृ० डंडे । 


श्श्ष हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अन्योक्ति और प्रतीक 


अन्योक्ति में प्रतीक की स्थिति नितान्त स्वतंत्र रूप से अपने पूर्ण व्यक्तित्व 
के साथ उभर कर आती है | अन्योक्ति में उपमान तथा उपमेय की एकाकारिता 
प्रात होती है। वह वस्तु या पदार्थ जिसे अन्योक्ति (व्यंग्य ) का माध्यम 
बनाया जाता है, उसका मुख्य धर्म ही बढ़ कर सम्पूर्ण संदर्भ को अपने अंदर 
क्रमशः समाहित कर लेता है | इस प्रकार वस्तु पूरे संदर्भ का प्रतीकीकरण 
करने में समर्थ होती है | दूसरे पर कही गई उक्ति (जो व्यंग्यार्थ ही है ) उस 
वस्तु या अग्रस्तुत में इस प्रकार से एकीभूत हो जाती है कि अग्रस्त॒त का प्रस्तुत 
रूप में अवतार होता है |।* इसी अवतार पर प्रतीक का विस्तृत माव-त्षेत्र स्पष्ट 
होता है | 

अन्योक्ति में प्रतीक का चयन किसी भी क्षेत्र से किया जा सकता है | वह 
मानवेतर जड़ प्रकृति भी हो सकती है और मानवेतर चेतन प्रकृति भी | यह 
तो कवि प्रतिमा पर आश्रित है कि वह उस वस्तु” को प्रतीक के रूप में किस 
सीमा तक सफलता से रुपान्तरित कर सकती है । जिस अप्रस्तुत मे जितना ही 
प्रतीकत्व होगा उस पर की गयी अन्योक्ति उतनी ही मार्मिक होगी |" यही 
कारण है कि कमल, भौंरा, हंस, काग आदि पर अप्रस्तुत का बोझ इतने 
अधिक दिनों से लदा हुआ है, परन्तु इसके साथ ही साथ उनका प्रतीकत्व भी 
हमें अन्योक्तियों में सुन्दर रूप से ग्राप्त होता है | 
मानवीकरण 


साहित्य की सजनात्मक शक्तियों में मानवीकरण एक प्रमुख माध्यम है जो 
आरोपण की प्रवृत्ति पर निर्भर है। प्रथम अध्याय के अन्तर्गत यह स्पष्ट हो 
चुका है कि मानवीय क्रियाओं का संवेदनात्मक रूप समस्त चराचर विश्व को 
मानवीय चेतना एवं क्रिया से संवलित देखता है जो उसे मानवीकरुण की ओर 
प्रदत्त करता है। मानवीकरुण की क्रिया प्रकृति, जीव और जगत के तादात्म्य 
एवं एकात्ममाव की महत्‌ क्रिया है। साहित्य में मानवीकरण की प्रेरणा का 
खोत संवेदना के अत्यक्षीकरण के लिए होता है ।* सम्पूर्ण उपनिषद्‌ साहित्य 
में इसके अनेक उदाहरण मिल जाते हैं | इसका मूल कारण, मेरे विचार से, 





१--हिंदी कविता में युगांतर द्वारा सुधीन्द्र, ए० ३६४ ( दिल्‍्ली--१६४० ) | द 
२--कांव्य में अभिव्यंजनावाद द्वारा लक्ष्मीनारायण 'सुवांशु', पए० ११६ | 
२३-- साहित्य शास्त्र द्वारा डा० रामकुमार वर्मो, ए० ६६ । 


मारतीय काव्य-शासत्र और प्रतीक श्श्£्‌ 


वह एकात्म भाव है जो ब्रह्म की चेतन-क्रिया का संदन समस्त सष्टि-प्रसार में 
देखता है | यही कारण है कि उपनिषदों ने सर्व से परे, या सूर्य के अन्दर 
पुरुष की कल्पना? की, सृष्टि प्रसंग में चेतन शक्ति को विराट पुरुष आत्मा 
की संशा दी जिसके विभिन्न अंग सृष्टि के विभिन्न अबयव हैं |* अतः मानवी- 
करण का क्षेत्र केवल भाव तथा संवेदना तक ही सीमित नहीं है | वह तो इन 
तत्वों के सहित किसी विशिष्ट धारणा, भाव, विचार तथा तत््व-चितन का भी 
वाहक हो सकता है और होता है। इस प्रकार भारतीय दर्शन में मानवीकरण 
का तात्विक एवं आध्यात्मिक महत्त्व है। इसी से डा० वर्मा का मत है कि 
मानवीकरण का एक आध्यात्मिक पक्त है जिसमें जीव और प्रकृति मिलकर जीवन 
में सहयोगी हो जाते है और अपने रूप में सुख-दुख की प्रतिक्रिया समान रूप 
से लक्षित करते हैं | इसी में प्रकृत्रिगत मानवीकरण की निष्पत्ति होती है | 
मानवीकरण का काव्य-रूप उसी समय सफल माना जायगा जब उसमें 
अनुभूति-प्रवशता का समावेश अपने सुंदर रूप में होता है | अनुभूति का क्षेत्र 
अत्यन्त व्यापक है जैसा कि मनोवैज्ञानिक तथा काव्यात्मक प्रतीक दर्शनों 
( अध्याय २ ) के विवेचन में स्पष्ट हो चुका है। अनुभूति एक आत्मिक क्रिया 
है | इस स्थिति में मानव अपने दुख सुख को भी वाह्म प्रकृति पर आरोपित 
कर उसे संवेदनशील बना देता है। वह अपनी सीमित परिधि को तोड़कर 
अपनी आत्मिक अनुभूति को समस्त चराचर प्रकृति में प्रसारित करता है। 
अपनी इस सहजानुभूति को वह गरतीक शैली में व्यक्त करता है जिसे हम मानवी- 
करण की संज्ञा दे सकते हैं | यहाँ पर जड़ भी मानव का सहयोगी बन जाता है | 
इसी से गोपियों ने अपनी विरहानुभूति को इतना व्यापक रूप प्रदान किया 
कि यमुना को ही विरहिणी का रूप दे डाला | यहाँ पर ऐसा ज्ञात होता है 
कि वस्तु का निलय सानवीय रूप में सम्पन्न हो अनुभूति की प्रांजलता में 
साकार हो उठा है। शायद्‌ इसी से प्रेसकाट ने मानवीकरण-क्रिया में पदार्थ 
ओर मानव का एकीथूत संस्कार माना है।" एकीभूत संस्कार भी अनुभूति पर 


१---कठोपनिषद्‌ अध्याय १, बल्‍ली ३, पृ० ६२-१ ११ तथा वृहद्‌ उप० पृ० ८७१- 
८७८ खंड १। 

२--ऐतरेयोपनिषद्‌ अध्याय १ खएड १, ए० २२-४९ (उप9० सा० ख०२)।॥ 

३--साहित्य शास्त्र द्वारा डा० रामकुमार वर्मा, पृ० ६६ । 

४---दें० सगुण भक्ति काव्य के प्रतीको में । 

५--प्योटिक माइईंड दारा प्रेसकाट, पु० २२६ । 


१२० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


ही आश्रित है, वह केवल कल्पना का ही क्षेत्र नहीं है । इस प्रकार देखने पर 
रस्किन का पैथिटिक फ़ेलसी' वाला सिद्धान्त निराधार प्रवीव होता है | काव्य 
का ज्षेत्र व्यक्तिगत क्षेत्र है जिसमें कवि की अपनी भावभूमि ही विस्तार प्रात 
करती है | इस विस्तार में वह अन्य क्षेत्रों को भी अपने अन्दर समेग्ती है । 
और फिर, जब्र हम प्रकृति के उल्लासपूर्ण चित्रों में चेतना का आरोप करते हैं 
तब उसे दोष की संशा नहीं देते हैं, तब विषाद चित्रों पर ही ऐसा दोषारोपण 
क्यों १ अतः डा० वर्मा ने पैथटिक फ़ैलसी' के स्थान पर “सिम्पैथटिक फेलसी' 
की जो अवतारण की है वह रस्किन के एकांगी दृष्टिकोण से कहीं विस्तृत है ।' 
परन्तु चाहे वह “सिम्पैथटिक फ़ेलसी हो या पैथिटिक, दोष तो वह दोनो दृश्ियों 
से है। मैं इसे 'फ़ेलसी' अथवा दोष ही नहीं मानता हूँ । वह तो दोष तब हो 
सकता है जब उसे दोषयुक्त रूप में प्रयुक्त किया जाय। यह दोष ही गुण हो 
जाता है जब उसके द्वारा ( मानवीकरण भी ) चेतना का विस्तार अपनी 
ऊध्यंगामी प्रत्तत्ति का परिचारक होता है। मानवीकरण तत्त्व चितन का मधु 
है, सार है, वह अद्वेत दर्शन को प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है--वह इस दृष्टि से 
काव्य का गुण है | 

सानवीकरण का एक अन्य क्षेत्र अव्यक्त विचारों तथा भावों का चारित्रिक 
रूप है। समाज की विभिन्न परिस्थितियों में मनुष्य जब अपना विकास करने 
लगता है, तब उसे नीति तथा आदर्श” की आवश्यकता पड़ती है । इसी नीति 
तथा आदश की धारणा को मानव-जीवन और मानव-मनोविशान के अनुकूल 
बनाने के लिए प्रतीक शैली में मानवीकरण क्रिया का सहारा लिया जाता है | 
इसी प्रवृत्ति का प्रकाशन हमें भारतेन्दु के नाटक भारत-दुर्दशा! और प्रसाद की 
नाटिका कामना में प्राप्त होता है जिसमें समाज की दूषित (राष्ट्र ) प्रवृत्तियो 
को व्यक्तित्व प्रदान किया गया है | इसी प्रकार कामना सें विभिन्न हृदयस्थित 
प्रवृत्तियों के मानवीकरण द्वारा अमूत को मूर्त रूप दिया गया जिसने एक नई 
सृष्टि कर दी, जो मानवीय जीवन सापेक्ष है| इसी प्रकार के नाटक हैं, मैटरलिंग 
का “लू बर्ड', पंत का “ज्योत्स्ना', डा० रामकुमार वर्मा का बादल की मृत्यु 
आदि । इस अकार मानव-चरित्र के विविध पाश्वों पर प्रकाश डालने के लिए 
विविध प्रतीकों की सृष्टि हुईं | इस प्रकार आंतरिक तथा वाह्य जगत का विश्लेषण 
मानव मन को नीति तथा आदर्श की ओर प्रेरित करने में सहायक हो सका | 








१-साहित्य शास्त्र द्वारा डा० वर्मा, पृ० ७२ । 


चतुर्थ अध्याय 


संत काव्य में प्रतीक-योजना 


प्रवेश 
मध्यकालीन संतों की प्रतीक-योजना सामान्यतः किसी न किसी दाशनिक 
एवं धार्मिक मान्यताओ के प्रकाश में ही प्रात्त होती है। यही कारण है कि 
इनके सामान्य प्रतीक, किसी विशिष्ट धार्मिक रहस्यमभावना के कारण एवं उनके 
सांप्रदायिक संस्कारों के कारण, अपने समय की समस्त विचारधारात्ं का 
प्रतिनिधित्व करते हैं । फिर भी, संतो के प्रतीकों के बारे में यह कहा जा सकता 
है कि इन कवियों ने अपने काव्य में रूढ़ि अथवा परम्परा से प्राप्त प्रतीको का 
सुंदर प्रयोग किया है। ये रूढ़िग्रयोग उन्हें अपने पूर्ववर्ती साधकों ( यथा 
नाथों, सिद्धों से ) से ग्रात्त हुए थे । इन रूढ़ि प्रतीकों का प्रयोग इन्होने अपनी 
साधना पद्धति के प्रकाश में किया था। अतः जहाँ तक इनके योगपरक 
प्रतीकों का प्रश्न है उनकी पृष्ठभूमि में बौद्ध धम से विकसित हुईं कमकारडों के 
निषेध की प्रवृत्ति लिए, हुए. बत्रयान की प्रतिक्रिया में उत्पन्न नाथ सम्प्रदाय की 
आत्मानुभव और योग की परम्परा का एक सबल रूप प्रात होता है ।* 

इस प्रभाव के अतिरिक्त दूसरा प्रमुख तत्त्व जो इन रसन्‍्तों के काव्य में प्रात 
होता है वह है भक्ति का समन्वय | इसके फलस्वरूप इनके प्रतीकों में 
दाशनिकता के साथ-साथ काव्यात्मक भावानुभूति का सुंदर समावेश प्रास होता 
है। सन्त काव्य की प्रतीक-योजना का एक बहुत बड़ा क्षेत्र इस भावात्मक 
रहस्यवाद पर आश्रित है । इस भावात्मक रहस्यवाद में उपनिषदों का अद्वत 
दशन, बिट्वल सम्प्रदाय की प्रेमासक्ति, रामानंद के प्रभाव से उत्पन्न अद्वेववाद 
आर विशिष्गक्षेववाद की सम्मिलित विचारधारा में मक्ति भावना का सन्निवेश, 


१--हिन्दी साहित्य, भाग २ लेख संतकाव्य द्वारा डा० रामकुमार वर्मो, पृ० १६५ [मारतीय 
हिन्दी परिषद्‌ १६५६ ]. 
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और स॒फ़ी मत की रहस्यमयी मादकता में इश्क मज़ाजी का तात्त्विक समावेश--- 
इन सब विचारधाराओं का तिलतंदुल रूप संत काव्य के भावपरक रहस्यवादी 
प्रतीकों में प्रात्त होता है।! मनोवैज्ञानिक दृष्टि से मन की सबसे सबल प्रक्रिया 
उस समय प्राप्त होती है जब मन समन्वायात्मक रूप घारण करता है। मेरे 
विचार से सन्त प्रतीकों की भावभूमि में मानसिक प्रक्रिया की यही उच्चतम दशा 
प्राप्त होती है । इसी तत्व के गक्राश में हम कह सकते हैं कि सन्त प्रतीकों का 
क्षेत्र अनुभूतिपरक ज्ञान का ज्षेत्र है और ज्ञान की वृद्धि का अर्थ है नित नवीन 
प्रतीकों का सूजन जो उस ज्ञान का वाहक हो सके | * 

इस पृष्ठभूमि के प्रकाश में संतकाव्य के प्रतीकों का सिहावलोकन निम्न 
वर्गों में किया जा सकता है :--- 

१--भावात्मक रहस्यवादी प्रतीक 

२---वात्तिक प्रतीक ( ब्रह्म, माया, संसार आदि ) 

३---साधनात्मक रहस्यवादी प्रतीक ( नाथों तथा सिद्धों की साधना से ) 

४--उल्ट्वासियों की ग्रतीक योजना 


(क) भावात्मक रहस्यवादी प्रतीक-योजना 


इन प्रतीकों की प्रष्ठभूमि में एकेश्वरवाद, अद्वेतववाद और प्रेम-भक्ति का 
समन्वय प्राप्त होता है--मेरा तात्पर्य है कि परमात्मा एवं आत्मा, ब्रह्म, माया 
और जीव आदि की एकता को प्रदर्शित करने के लिए लौकिक प्रतीक योजनाएँ 
ग्राप्त होती हैं | इनमें प्रेम-भक्ति की सलिल ग्रवाहिनी का सुमघुरतम रूप द्रष्टव्य 
है । इस विवेचन के आधार पर हम इस उपखंड के रहस्यवादी प्रतीकों को 
अनेक वर्गों में विभाजित कर सकते हैं | इस विभाजन में अनेक प्रकार के 
प्रतीकों का चयन प्रात होगा जिनमें मानवीय सम्बन्ध भी हैं, मानवेतर प्राणियों 
तथा पदार्थों के भी सम्बन्ध हैं तथा प्रणय भाव पर आश्रित दाम्पत्य सम्बन्ध भी 
प्राप्त होते हैं। कबीर और दादू की काव्य साधना में इन प्रतीकों का महत्त्व 
प्रेम-परक ही अधिक है। अस्ठ, विवेचन की सुविधानुसार उनके प्रतीकों 
का निम्न वर्गों में अध्ययन किया जा सकता है--- 

१--दे० हिन्दी साहित्य ले० संतकाव्य द्वारा डा० वर्मा में इन प्रभावों का सुन्दर 

विश्लेषण एृ० १९०-१४५। 


२--श्वांन ओर प्रत्तीक के सम्बन्ध पर दे० पीछे अध्याय २ दार्शनिक प्रतीकवाद मैं तथा 
माषांगत दर्शन में । 
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मानवेतर प्रकृति के प्रतीक ( प्रेम सम्बन्ध ) 


इनमें से अनेक प्रतीक परम्परा के रूप में कवियों को प्रिय रहे हैं और उस 
परंपरा का पालन सनन्‍्तों ने भी अपनी प्रेम भावना को व्यंजित करने के लिए 
किया है। यही नहीं, इन परम्परा के प्रतीकों ( यथा, चातक, मीन, हँस आदि ) 
का एक सबल प्रयोग भविष्य में भी होता रहा और सगुण भक्त कवियों ने भी 
उन्हें अपनी भावाभिव्यक्ति का माध्यम बनाया । 


चातक 


सन्‍्तों में इस रूपान्तर का भव्य रूप चातक वृत्ति? में ग्राप्त होता है जो मानो 
उनके मानस जगत का एक भावात्मक प्रतीक ही है | इस प्रतीक के द्वारा 
उन्होंने अपनी “आत्मा को उस परम प्रिय परमात्मा ( मेघ रूप ) की सापेक्षता 
में उस प्रेमी के रूप में चित्रित किया है, जो अपने (प्रियः के अनेक आधघातों 
तथा संकटों की परवाह न कर केवल उसी में और केवल उसी की कामना 
करता है । कबीर ने इसी से चातक' के प्रति कहा-- 


अंबर घन हरु छाइया, बरषि भरे सर ताल । 

चातक ज्यों तरसत रहे, तिनको कौन हवाल ।।* 
इससे तो यही श्ञात होता है कि एक साधक-प्रेमी के लिए. समस्त वैमव तथा 
सुख तिरोहित रहते हैं जब तक कि वह अपने परमाराध्य का एक ूँट प्रेम- 
सामीष्य न पा सके | इस सामीप्य को न प्राप्त होने से उनकी दशा दादू द्वारा 
वर्णित चातक के समान हो जाती है--- 


चात्रिक मरे पियासा, 

निसि दिन रहे उदासा 

जीवे किहि बेसासा।* 
चातक की यह उदासी मानों कबीर के अन्तरतम में व्याप्त कम गति की एक 
विषम गति हो गयी जिसके कारण वे सर्वथा 'पियास-पियास' ही अनुभव करते 
हैं |? इस प्रकार संत काव्य में चातक दत्ति विरह-मिश्रित प्रेम-माव को व्यक्त 
करती है | 


१--कबीर-ग्रन्थावली, स० श्यामसुन्दर दास, ए० २४६-३ । 
२-- स्वामी दादुदयाल की बानी, सं० चंद्रिकाप्रसाद त्रिपाठी, ४० ४०८१२६ | 
३--कबौर-ग्न्थावली, पएृ० १२५११६९। 
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दीप-पतंग 

यह विरह भाव, एक रहस्य भावना के सब्रिवेश में, पतंग के आत्म-समर्पश 
में साकार हो उठता है। उसका दीपक में पड़ना एक 'सारततस्व को सामने 
रखता है | वह यह कि प्रेम की निष्फलता में भो उसका उज्ज्वल पक्ष आत्म- 
समपंण में ही छुरक्षित रहता है-- 


ज्यां मरे पतिंगा जोति मां, 
देखि देखि निज सार हो 
प्यासा बूंद न पावई, 
तब बनि बनि करे पुकार हो।' 


प्रेमी साधक का यही आत्मसमर्पण उसे प्रेम भाव के उन्नत रूप की ओर ले 
जाता है | वह उसके अंदर एक प्रकार के विश्वास को बल देता है जो साध्य 
की महत्ता का सापेक्षिक रूप होता है। कबीर ने भी इस दीप-पतंग की बात 
कही है-- 

दीपक पावक आंखियां 

तेल भी आंख्यां संग। 

तीनों मिल करि जोइया 

(तब) उड़ि उड़ि पड़े पतंग ॥* 
हंस-मानसरोवर 

कवि-परिपाटी में हंस का मानसरोवर के प्रति एक अटूट प्रेम तथा उसके 

नीर-क्षीर विवेक की प्रसिद्धियाँ कवियों को प्रिय रही हैं | प्रेममाव की परिधि में 
इन दोनों तत्वों का समाहार प्राप्त होता है। यह जीवात्मा के विवेक तथा 
उसकी इच्छा शक्ति पर निर्भर है कि वह “तत्व” रूप सरवर के जल को किस 
सीमा वक अपने अंदर हृदयंगम कर सकती है । इस तत्त्व-ग्रहण में 'जुगति' 
तथा श्रम की आवश्यकता है । तभी तो हंसनी तट पर रह कर भी तत्त जल 
का पान नहीं कर पाती है--यही हाल उस पनिहारिन ( इन्द्रियों ) का होता 
है जो कुंभ रूपी भौतिक शरीर के सहित सर से नीर नहीं भर सकती है, क्योंकि 
उसमें उस गुण की कमी है जो तत््व-ग्रहण में क्रियात्मक रूप धारण करती है--- 


१--स्रामी दादू दयाल की बानी पृ० ४७२७५ । 
२---कबीर-ग्रन्थावली, ए० १११ | 
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सरवर तटि हंसणी तिसाई 
जुगति बिना हरि जल पिया न जाई । 


पिया चहे तो ले खग सारी 
उड़ि न सके दोऊ पर भारी, 
कुंभ लिये ठाढ़ी पनिहारी 
गुण बिन नीर भरे कैसे नारी ।* 


जब हंस का यह अज्ञान ज्ञान रूप में बदल जाता है तभी वह हरिजल पीने में 
समर्थ होता है | यही हाल तो जीव का भी है, बिना ज्ञान तथा विवेक के वह 
सत्य! के निकट नहीं पहुँच सकता है--- 


हंस सरोवर तहाँ रमे, सूमर हरिजल नीर । 
पाणो आप प्ालिये, त्रमल होय सरीर ॥* 


जब हंस इस स्थिति में पहुँच जाता है तब वह सूभर जल में केलि करता है 
आर मुक्ता तत्व चुगता है--- 


मानसरोवर सूभर जल, हंसा केल्ि कराहि | 
मुक्ताहल मुक्ता चुगे, अब उड़ि अनत न जाहि ॥|३ 


इसी प्रकार जब जीव ज्ञान प्राप्त कर लेता है तब वह जल रूपी तत्व” में निमग्न 
रहता है और मुक्ता को चुगता है | 


चकई-मीन आदि 


प्रेम का एक पक्ष वियोग भी है जो प्रेम को एक प्रांजल रूप में रखता है [ 
वियोगी अक्सर मिल भी जाते हैं जैसे रात के बिछुड़े हुए. चकवा-दम्पत्ति सुबह 
को मिलन का आनंद ग्राप्त करते हैं। परन्तु कबीर का कहना है कि माया के 
प्रभाववश राम से जो भी मनुष्य एक बार विलग हो गया तो फिर उस व्यक्ति 
को राम की अनुभूति न दिन में और न रात में होती है।इस प्रकार इस 
चकई की प्सिद्धि केद्वारा कवि ने एकनिष्ठ प्रेम की व्यंजना करते हुए. 
एक उपदेश भी दिया है-- | 


१--कबीर-प्रन्थावत्री, पु० १८६।२६८। 
२--स्वामी दादूदयाल की बानी, पएृ० ४६१।२४७ | 
३--कबीर-अन्थावली, पृ० १५॥३६। 
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चकई बिछुरी रेणि की, आइ मिली परभाति। 

जो जन बिछुरे राम सूं, तो दिन मिले न राति ॥" 
इसी प्रकार मछली भी एक ऐसी जीवात्मा की प्रतीक है जिसे परमात्मा की 
अनुभूति हो जाने पर, केवल उसी की अनुभूति शेष रह जाती है | दादू ने मीन 
को इसी संदर्भ को एक स्थान पर प्रतीक बनाया है-- 


मीन मगन मांहे रहै 
मुदित सरोवर माहिं। 
सुख सागर क्रीला करे 
पूरण परमिति नाहिं॥* 
एक अन्य स्थान पर कबीर अपने को जल की मीन तथा परमात्मा को समुद्र 
कहते हैं, और इसी प्रकार अपने को सुआ तथा परमात्मा को पिजरा की संज्ञा 
देते हैं ।* 
दाम्पत्य प्रतीक योजना 
पुरुष और नारी के सम्बन्धों में माता तथा बालक का सम्बन्ध एक अत्यन्त 
शुद्ध सम्बन्ध माना गया है, जबकि प्रणव-सम्बन्ध एक सघुर एवं कामपरक 
सम्बन्ध ही अधिक है। इसी से रहस्यभावना की दृष्टि से पति पत्नी का सम्बन्ध 
एक अत्यन्त तल्‍्लीनता एवं मधुर लययोग का द्योतक है। इस प्रकार का 
आध्यात्मिक प्रणय संसार की सभी रहस्यवादी परम्पराओं में प्रात है। इसाई 
धर्म में ब्राइडल या वधूगत रहस्यवाद ( 55909! )(ए०४४४८१$४४ ) भी इसी 
प्रेम का सुन्दर रूप है। सूफी साधना में ( ईरान ) इसी प्रेम पर आशित अनेक 
हृदयोदूगारों का प्रकाशन हुआ है, यहाँ तक कि बौद्धसाधना में भी इसी संबंध 
पर आधारित प्रश और उपाय ( युगनद्ध ) के सस्वन्ध की कल्पना की गईं | 
बोद्धों ( वच्नयानी ) के दाम्पत्य भाव में साधना और मुद्राओं का एक जटिल 
रुप प्रात होता है, परन्तु संतों एवं अन्य भक्तिपरक सम्पदायों में यह संबंध 
कहीं अधिक मावमय एवं तरल ज्ञात होता है। इस प्रकार के दाम्पत्य 
रहस्यवाद में केवल भावगा और कल्पना की उच्छु खल उड़ान न हो, अपितु 
इस संबंध के द्वारा किसी विशिष्ट धारणा या विचार का बौद्धिक स्ष्ठीकरण 
भी हो | 
१--कबीर-प्रस्थावली, पृ० ७३ ।॥ 
२--स्वामी दादूदयाल की बानों, ए० ४६१।३८१ । 
३--कबीर-अन्यावली ३० १२६।१२० । 
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अस्तु, संतकाव्य में दाम्पत्य प्रतीकों की योजना किसी विशिष्ट धारणा का 
ही प्रतिरूप है और वह बौद्धिक ( अनुभूतिपरक ) स्पष्टीकरण करता है| इसका 
सुंदरतम स्वरूप हमें वटएन्ड रसल की पुस्तक “मिस्टिस्जिस एंड लाजिकः में 
प्राप्त होवा है। लेखक ने बेज्ञानिक विधि से रहस्यवाद का क्रमिक विकास 
चार अवस्थाओं के द्वारा दिखाया है। प्रथम अवस्था में विश्वास का उदय 
होता है जो दूसरी अवस्था में अन्तर्दृष्टि में परिणत हो जाता है। इसी 
अंतर्शष्टि के द्वारा साधक अपने साध्य के प्रति एकात्म भाव की अनुभूति ग्राप् 
करता है। यही तीसरी दशा है | जब यह एकात्म भाव अपनी पराकाष्ठा 
तक पहुँच जाता है तब साधक समय और आकाश की सीमाओं के परे 
असीम? की अनुभूति य्रात्त करता है जहां आनन्द का अविरल खोत बहता है । 
यही आध्यात्मिक आनंद है ।* 

संतों के दाम्पत्य-प्रतीकों के विकास के लिये हमें ऊपर का वर्गीकरण इष्ट 
है क्योंकि इन प्रतीकों का स्वरूप क्रमशः इन्ही अवस्थाओं में मुखरित होता गया 
हे । 
( १) विश्वास और अन्तदष्टि 


इस अवस्था में आत्मा रूपी नारी अपने साध्य के प्रति सचेत हो कर 

प्रयत्नशील होती है | वह अपने प्रिय के प्रति सहज आहृष्ठ ही नहीं होदी है 
पर उसे अपने ऊपर भी पूरा-पूर् विश्वास हो जाता है कि परम प्रिय की 
सापेक्षुता में उसकी भी कोई” सत्ता है। अपने व्यक्तित्व का भास वह इस 
संबंध के द्वारा प्रकट करती है-- 

हरि सोर पीव में राम की बहुरिया, 

राम बड़ो मैं तनकी लहुरिया' । आदि 
यदि यहाँ पर प्रिय का व्यक्तित्व प्रधान है तो प्रेमिका का व्यक्तित्व विरोहित 
नहीं माना जा सकता है। काव्यात्मक रहस्यवाद में दोनों पक्षों का समान 
महत्व रहता है, जैसा कि दाशनिक गप्रतीकवाद के अन्तर्गत हम दिखा आये 


हैं कि पूर्ण! की धारणा में अपूर्ण का और अंश का भी समाहार रहता है 
तमी पूर्ण का पूर्ण॑त्वा है? । 





१--मिस्टिजिम एंड लाजिक द्वारा रसल, दें० अध्याय पुस्तक के नाम पर हीं । 
२--बीजक ( मूल ), ४० ११५, शब्द ३२५ | 
३--दे० अध्याय दो का 'अतिम उपखंड । 
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पूर्व॑राग का यह सस्बन्ध अंतर्दष्टि का परम सूचक है या यो कहना चाहिए 
कि विश्वास की अन्तिम परिणति अंतर्द॑प्टि को प्रश्नय देती है । प्रेम के लिए. 
अन्तर्ष्टि की परमावश्यकता है जो संतों की नारी रूपी आत्मा में व्यातत है। 
इस अन्तर्ृष्टि का चरम विकास उस समय प्राप्त होता है जब “आत्मा” 
प्रिय के हेतु विरहावस्था में तल्लीन हो जाती है, जब वह आरति' कर अपने 
हृद्गत उद्गारो की अभिव्यंजना करती है 


रतिवंती आरति करे, राम सनेह्ी आव । 

दादू औसर जब मिले, यहु बिरहिन का भाव ?॥ 
परन्तु क्या अभी प्रियतम का आना सम्भव है १ दिन भी चला गया, रात भी 
व्यतीत हो गई, तब भी विरहिणी आत्मा प्रिय का दर्शन करने में असमर्थ है-- 


कबीर देखत दिन गया, निसि भी देखत जाइ । 
विरहणि पीब पावे नहीं, जियरा तलफै माइ ॥* 
यह विरहानुभूति अंतिम सत्य नहीं है, वह तो प्रिय के मिलन के लिए 
सोपान स्वरूप है। यहाँ पर विरहिणी का प्रतीकात्मक अर्थ उस दशा का 
परिचय देता है, जहां आत्मा)! अपने सहज स्वरूप को पहचान कर 'परमा- 
राध्य' की ओर अग्रतर होती है। यही प्रयत्न अनुभूति को जन्म देता है। 
इस अनुभूति के उदय का फल यह होता है कि वाह्म शंगार के प्रति आत्मा 
की आसक्ति क्रमशः कम होने लगती है और वह एक प्रकार से अम्यंतर- 
प्रकाश का अनुभव करती है--- 
जग दिखलावइ बावरी, षोडस करइ सिंगार | 
तहं न संचार्‌इ आपको, जहं भीतर भरतार+ || 
प्रियतम का वास तो हृदय में है और “त्‌? उसे बाहर खोज रही है । जो मीतर 
है वही तो बाहर है और जो बाहर है वही तो भीतर है । छादोग्योपनिषद्‌ में 
ब्रह्म के बारे में कहा गया है कि वह यही है जो कि यह पुरुष के भीतर आकाश 
( हृदय ) है तथा जो भी यह पुरुष के भीतर आकाश है वह यही है जो कि 
हुदय के अंतर्गत आकाश है--- 


१--स्वामी दादूदयाल की बानी, ए० ४२ । २। 
२--कबीर-अन्थावली, ए० १० । ३२४ ।॥ 
३--श्री दादूदयाल की बानी सं० सुधाकर द्विवेदी, पृ० १२८। ३० । 
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अयं वाव स योडयमन्त : पुरुष आकाशो यो वे सोउन्तः पुर आकाश: |* 
इस हृदयाकाश की अनुमूति के प्रथम कबीर ने शरीर रूप चूनरी को प्रेम रस 
में परिप्लावित कर दिया है जिससे सुहागिन अपने प्रिय का अंतरतम से 
साक्षात्कार कर सके--- 


भीजै चुनरिया प्रेम रस बूंदन 
आरती साज के चली है सुहागिनि 
पिय अपने को ढूंढून । * 


अस्तु, जीवात्मा की साधना का प्रथम रूप विश्वास के उदय के साथ 
परमात्मा या पति के पूवेरागजनित अजुराग की भावना को जन्म देता 
है जो क्रमशः विरह, आत्मोत्कषं अथवा अनुसंघान की भावनाओं से 
होता हुआ अंतहंष्टि में पर्यवसित होता है जहाँ हृदयाकाशस्थित 
ब्रह्म की परमानुभूति होती है । अतः प्रतीक में जो अनुभूति एवं विचार 
का समन्वय अपेक्तित है, वह संतों के दाम्पत्य रूप (नारी) मे वर्तमान है। इसीसे 
नारी का प्रतीकात्मक अर्थ एक विस्तृत संदर्म को स्वयं व्यंजित करता है । 
( २ ) एकात्म भाव तथा आध्यात्मिक मिलन 

अपरोज्ञानुभूति में, जिसे संतों ने 'परचा' की संज्ञा दी है, एकात्म भाव की 
परिणति होती है। इसी दशा में प्रिय और प्रिय पात्र दोनो के मध्य दूरी का 
नितात अभाव हो जाता है। इस एकाकार की भावना की समस्त पीठिकाएँ 
उपयुक्त अवस्थाएँ है जो 'परचा” की दशा को पुष्ट ही करती हैं। इस स्थिति 
में आकर आत्मा ( बधू ) आकाश के समान निर्मल हो जाती है, समस्त 


भौतिक दुखो का तिरोभाव हो जाता है और साधक “आत्मा? के रहस्य के प्रति 
सजग हो जाता है--- 


पूरे सूं पर्चा भया, सब दुख मेल्या दूरि। 


ण््‌ 


निर्मल कीन्हीं आतमां, ताथें सदा हजूरि ॥ 3 


और जब तक बधू को यह 'परचा? नहीं होता हैं, तब तक उसे “वारी' ही 
समभकना चाहिए | परचा होते ही बधू एक सुहागिन के रूप में प्रिय- 


१--बांदोग्योपनिषद्‌, अध्याय ३, खंड १२, ए० २८५ | ८ ( उप० भाष्य, खड३) । 
२--कंबीर साहब की शब्दावली, बेलवेडियर प्रेस, प० ६ ।६ । 
३--कबीर-पअन्थावली, पृ० ४। ३५। 
४--वही, पएू० ४७। २४। 
ह्‌ 


१३० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


मिलन का सुख भी प्राप्त करने लगती है | इस मिलन-रुख की पूर्व कल्पना से 
ही उसके अन्तरमन में प्रेम, उत्साह, उल्लास एवं रति--समी दाम्पत्यपरक 
भावो का आलोड़न होने लगता है। वह विकल हो उठती है प्रिय के दर्शन 
के लिए. | उसकी समस्त अंतर््जत्तियों मानों सागर की लहरो की भाँति हिलोरे 
लेने लगती हैं। वह “राम” के आगमन की कल्पना से आत्मविभोर हा उठती 
है। अपने तन ओर मन को प्रेम से प्लावित कर लेती है, यहाँ तक कि पंचतत्त्व 
से निर्मित भौतिक शरीर को बराती' बना डालती है और पूर्ण “जोबन' से 
मदमत्त हो जाती है ।* 

यहीं पर एकात्म भाव की परिण॒ति होती है, “अहं” का (इदं” में एकाकार हो 
जाता है। सूफी प्रेम-साथना की शब्दावली म॑ कहें तो आशिक और माशूक 
मे कोई अन्तर नहीं रह जाता है, आशिक ही माशूक हो जाता है और उस 
माशूक का अल्लाह ही आशिक होता है--- 

आसिक मासुक छे गया, इसक कहावे सोइ | 
दादू उस मासूक का, अल्लह आसिक होय ॥|* 

ऐसा है यह आध्यात्मिक मिलन जहाँ 'मै! और “तुम? की ग्राचीरें मानों परम- 
प्रेम के पारावार में बह जाती है--केवल मात्र मिलनानंद ही रह जाता है। 
मिलन की आकाज्षा का पर्यवसान 'सेज-सुख), प्रेम-रस क्रीह” और हिडोलना 
के रस में हो जाता है। ये सब्र वस्त॒ुएँ उस परमदशा की भूमिकाएँ मात्र हैं 
जो आध्यात्मिक आनन्द अथवा विवाह की अवस्था को मुखर करती हैं | इस 
भूमिका का एक सुन्दर वर्णन ईरानी कवि रूमी ने इस प्रकार प्रस्तुत किया-- 

“वह क्षण कितना आनंदप्रद होगा जब 'मे! और “ठम! प्रासाद में बैठे हो, 
“हमारे! अथवा (म्हारे! दो आकार हों और दो रूप भी हों, परन्तु आत्मा 
तो एक ही है, (हम! और “ठुम” किसी रूप में व्यक्ति! नहीं हैं, हमारा समाहार 
“धआनंद' में ही अपेक्तित है ।* यही मिलन का रहस्य है, जहाँ में! और “तुम” 
 (_ कबीर-प्रथावली, पद २, ४० 5७ | 


२--स्वामी दादूदयाल की बानी, ए० १६० । 


३--६छ०9०ए (४6 ४7096 7/ा 27 'ज़6 276 562८0 
45 ६56 ?222806., ॥76फ #&0वें + 


एए३६७ ६च0० ६0:705%, 2४ते छा६४5 ६ज्0 #2फ765 
छका जा३६5 (296 5$0फा, ॥४0फ 270 7 
"ठ6छ ब85द ॥., 40कंप्र।0938॥5 20 ४705८, 
5987 फैट ४77४92९८6 49 €९७८७७ए. 
--.#09 “5४6 ४४ए7४०७ ० ४&ए? #ए है. 8. ऐचं८४ा08509, ?. 67, 
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का पर्यवसान एकात्मभाव के आनन्द में हो जाता है, तमी आध्यात्मिक मिलन 
आध्यात्मिक विवाह का रूप धारण करता है | 
(३ ) आध्यात्मिक आनन्द या विवाह 
यह एकात्म भाव की चरम परिणति है जहाँ आनन्द ही आनन्द है। 

दाम्पत्य रति की यह अवस्था साधना के ज्षेत्र में परम लय' की सूचिका है | 
यहाँ पर भौतिक सुखो का अंत हो जाता है और रह जाता है आत्मानंद' या 
आध्यात्म प्रकाश | यही अतीद्धिय आनन्द का मनोराज्य है जहाँ पर सदा 
बसन्त है, वेजपुंज का तेजपुंज में लय है-- 

तेजपुंज की सुंदरी, तेजपूंज का कंत। 

तेजपुंज की सेज पर, दादू वनेड बसंत ॥ 
यहाँ पर संंद्री, तेजपुंज कंठ, सेज और वसंत--ये सव प्रतीक आनन्द के ही 
वाहक हैं जिनका ग्रतीकार्थ क्रश: आत्मा, परमात्मा, शरीर और सख 
का द्योतक है | यही नही, यहाँ पर किसी ग्रकार का 'पर्दा' नही रहता है, क्योंकि 
सेज सुख ( शरार के अन्दर ) में इसका अभाव है-- 

पिय से खेलड प्रेम रस, तउ जिय रेचक होइ । 

दादू पावउ सेज सुख, परदा नाहीं कोइ ॥* 
माया-मोह का, मैं-ठुम का, अंतर तथा बाह्य का--सबका ( परदा ) भानों 
लुप हो गया | केवल मात्र आनन्द ही रह गया | इस आनन्द का रूप उस 
समय और भी सुखर हो उठता है जब सुलक्षणी नारी अपने प्रिय के साथ 
नितपग्रति “हिंडोलना भूलने' का उपक्रम करती है | कबीर ने कहां--- 


द्रिया पारि हिंडोलना, समेल्या कंत मचाइ । 

सोई नारि सुलक्षणी, नित प्रति क्ूलन जाइ [5 
पद की बात का वर्णन नज़ीर ने भी आध्यात्मपरक रूप से किया है जो इस 
प्रकार है--- 


यां एक तरफ़ तो दूल्हा था ओ एक तरफ़ को दुलहिन थी 

जब दोनों मिलकर एक हुए, फिर बात रही क्या परदे की ।* 
१--श्री दादूदयाल की वानी, स० सु० द्वि०, पृष्ठ ४६।१०४। 

२--वही ४० ५६ । २६१ । 

३--कर्बार-पन्थावली, पृ० ८१ । ५ | 

४--सुझी काव्य सम्मह से उद्धत । 





१३२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


इन आध्यात्मिक आनन्द के प्रतीको के बारे में यह स्पष्ट होता है कि वे 
अपने ध्येय से कमी विलग नहीं हुए हैं। दास्पत्य-ग्रतीकों का ध्येय है पूर्ण 
सामरस्यजनित आनन्द की अनुभूति कराना। संतों के दाम्पत्य संबंध के 
द्वारा ऐसी ही अनुभूति का स्वरूप मुखर होता है | यहीं पर आकर अन्तःकरण 
चत॒ष्टय नितान्त निर्मल हो जाते हैं | रस, फाग, सेज सुख और हिडोलना--ये 
सब आनन्द भाव के पूरक है जिनका प्रयोग संतों ने प्रतीक रूप में किया है । 
अद्वेतवाद की यह प्रथम मॉग है कि उससें आत्मा) या “जीव का प्रयत्न सदैव 
बढ़ता ही रहे और बढ़ते बढ़ते वह स्वयं ही 'परमात्ममय” हो जाय । इस तथ्य 
की सुंदर अभिव्यक्ति सूफ़ी कवि “शब्सतरी ने इस प्रकार प्रस्तुत की है-- 


“अद्वेत के रहस्य को वही जान सका है जो अपने मार्ग में कमी ठहरा नही 
है, जो अविश्रांत रूप से आगे बढ़ता गया है । 


ब्रह्म के सिवाय उसने किसी को 'सत्‌” नहीं पाया और उसने अपने अस्तित्व 
को उसी सत्‌ में मिला दिया ।?' 


बैबाहिक प्रतीक योजना 


संतों में आध्यात्मिक विवाह से सम्बन्धित कुछ ऐसे भी प्रतीक प्राप्त होते 
हैं जिनका विवेचन अलग ही करना समीचीन होगा । जब आत्मा रूपी नारी 
अपने ब्रह्म रूप पति से मिलन-लाभ करती है तब आनंद की धारा फूट कर 
उसे आध्यात्मिक आनंद से परिप्लावित कर देती है। परन्तु विवाह के समय 
ओर उसके पश्चात्‌ अनेक ऐसे संबंधों की ओर अनेक ऐसी क्रियाओं की 
लौकिक मान्यताएँ साथ आती हैं जिनका पालन करना लौकिक “बधघू? के लिए. 
एक धम है । ननद, देवर, जेठ, सास, ससुर आदि ऐसे ही संबंध हैं और 
विवाह के समय होने वाली अनेक क्रियाएँ ही वेवाहिक रीतियाँ हैं। कबीर 
ओऔर दादू ने इन संबंधों एवं रीतियों का सस्यक्‌ वर्णन आध्यात्मिक विवाह के 
पूरक अंगों के रूप में अहण किया है | 


अतः आध्यात्मिक विवाह में बधू और पति क्रमशः जीव और ब्रह्म के 
प्रतीक ही माने गये हैं। इन प्रतीकों का महत्त्व साधनात्मक भी है। वैसे तो 
इन प्रतीकों का प्रयोग सिद्धों तथा नाथो में भी प्राप्त होता है, परन्ठ जहाँ तक 

१--ईरान के रुफ्ी कवि, सं० बाँके बिह्ारीलाल, ए० २४८॥ २४६ | 
( प्रयाग वि० १६६६ ) 
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उनके भावनात्मक संदर्भ का ग्रश्न है, संतों म इनका रूप कहीं अधिक 
हृदयग्राही है | ' 
जब वधू को अपने परमपति ( ब्रह्म ) से प्रेमान॒भूति हो जाती है, तब उसे 
यह भोतिक संसार ( नैहर ) आकर्षित नहीं करता है। उसे तो केवलमात्र 
“साई की नगरी! ( ब्रह्मपद या आनंद ) की ही लालसा रहती है-- ' 
नेहरवा हमका नहीं भाव | 

साईं की नगरी परम अति सुंदर जहाँ कोई जाय न आये | 

चांद सुरज जहं पवन न पानी को संदेस पहुँचाबे ।* 
बधू के साथ अनेक सांसारिक सम्बन्धी की भी रृष्टि होती है--कबत्रीर का एक 
पद इसी ओर संकेत करता है--- 


सेजे रहूँ नैन नहीं देखो, यहि दुख कासी कहूँ हो दयाल । टेक । 


सासु की दुखी, ससुर की प्यारी, जेठ के तरस डरी रे। 

नणद सुहेली गरब गहेली, देवर के बिरह जरी हो दयात्न ।र 
ईश्वर शरीर के अन्दर ही वर्तमान है ( सेज ) पर उसके दशन नहीं हो पाते 
है, यह कैसी विडम्बना है। लौकिक धरातल में यह प्रसिद्ध भी है कि ननद, 
सास आदि बधघू को पति से मिलने में अनेक प्रकार के व्यवधान प्रस्तुत करते 
हैं| इसी तरह तात्तिक अर्थ में आत्मा को भी परमात्मा से मिलने के लिए 
अनेक अड़चनों को पार करना पड़ता है। इतने पास रहकर भी उसका दर्शन 
न प्राप्त कर सकने के भी अनेक कारण हैं। जीवात्मा माया (सास ) से 
आधचृत है पर गुरु ( ससुर ) जो कि उसे मार्ग दिखलाता है, वह उस गुरु की 
अत्यन्त प्यारी है। दूसरी ओर असाधु पुरुषों से ( जेठ ) आत्मा को अत्यन्त 
भय है, क्योकि वे उसके मार्ग में अड़चनें डालते हैं | कम-इंद्रिया ( सखी ) 
और ज्ञान-इंद्रिया ( ननद ) दोनों के मार्ग में आ जाने से प्रियतम के सत्य- 
साक्षात्कार में बाधा पड़ती है। केवलमात्र जीव को देवर या साघु पुरुषों की 
ही अंतिम आशा रह जाती है जिसके द्वारा उसका परम मिलन सम्भव होता 


है | इसी से जीवात्मा उसके विरह में जलती है । 
दूसरे प्रंकार के विवाह-प्रतीक हमें उन स्थलों पर प्राप्त होते हैं. जहाँ पर 


अलिभनननन अमान »ाननकनिन लगन 


१--सिद्ध साहित्य द्वारा डा० धममंवीर भारती, पृ० ४३४-२५ । 
२--उद्बृत सूती मत और हिन्दी साहित्य से, एृ० २२० । 
३--#बीर-ग्रधावली, पू० १६६ । २३० । 

॥ 
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वैवाहिक क्रियाओं एवं वस्तुओं का वर्णन एक संश्लिष्ट रूप में प्रात होता है । 
इन प्रतीकों की व्यंजना के आधार पर वाच्िक अर्थ का स्पष्टीकरण होता है । 
विवाह की अनेक क्रियाओं ( प्रथाओ ) यथा माड़ो का छाना, सखी-सहेलियों 
का गाना, हाथो पर हल्दी लगाना और भावरों का पड़ना--आदि को प्रतीक 
रूप मे प्रयुक्त किया गया है। ऐसी पग्रतीक-योजना में बुद्धि को काफी श्रम 
करना पड़ता है, तब कहीं अर्थ की संगति बैठती है। अतः ऐसे स्थलों पर 
कबीर के पतीक अधिक दुरूह हो गए है जेसा कि उल्टवासियों में भी यात्त 
होते हैं | इतना होने पर भी यह कहा जा सकता है कि इन प्रतीकों के द्वारा 
विचारोद्भावना अवश्य होती है जो कि प्रतीक का एक अत्यन्त आवश्यक 
कार्य है । 

जीव और ब्रह्म के बीच में माया का आवरण है जो जीव के ब्रह्म- 
सन्नात्कार में व्यवधान उपस्थित करती है। अतः जीव के साथ “माया? का 
आना उस समय और भी स्पष्ट हो उठता है जब साई रूप ब्रह्म से उसका 
साक्षात्कार होने को होता है। अतः माया ब्रह्म की सुजनात्मक शक्ति होने से 
जीव के साथ लगी रहती है अथवा बधू ( जीव ) के साथ वह सास (माया ) 
के समान लगी रहती है-- 


साई के संग सासुर आई । 

जना चारि मित्ति लगन सोधाये, जना पांचि मिलि माड़ो छाये | 
सखी सहेलरि मंगल गाबे, दुख सुख माथे हलदि चढ़ावै। 
नाना रूप परी सन भांवर, गांठ जोरि भाई पतियाई। 
भयो विवाह चल्ली बिन दूलह, बाट जात समधी समुदाई । 
कहे कबीर हम गौने जइबे, तब रे कंथ लै तूर बजइबे ।" 


जिस प्रकार पाशिग्रहण पर बधू को पति और ससुर दोनो मिलते हैं उसी प्रकार 
जीवात्मा को ब्रह्म और माया दोनों का वरदान प्रात्त होता है। उस समय 
उसके अंतःकरण चतुष्टय ( जना चारि ) विषयो की ओर उन्म्रुख होने लगते हैं 
और पंच इंद्रियाँ या तत्व ( जना पांचि ) मिलकर शरीर ( माड़ो ) का रूप 
धारण करते हैं। पॉच कम-इंद्रियों ( स्वी आदि ) इस शुभ अवसर पर प्रकार- 

प्रकार के विषयों की ओर अग्रसर होने लगती है ( मंगल गाती हैं ) जिसके 


१--बीजक, शब्द ५४, पृ० १४५। 
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फलस्वरूप जीवात्मा माया के पाश में बेंधघने लगती है और अनेक विषय (हल्दी) 
ओर सुख दुःखादि उसके ऊपर मंडराने लगते हैं| जब मन विषय-वासना 
से लिप्त हो गया तब वह अनेक योगियो-साधुओं के कर्मकाणडो को देखकर भ्रमित 
होने लगा (नाना रूप पड़ी मन भांवर ) और इस प्रकार निदान जीव 
अहंकार ( गाठि ) से बुरी तरह से आबद्ध हो गया। इस भाया के चक्र में 
फूँस जाने के कारण जीवात्मा ने जो ब्रह्म की कुछ अनुभूति ग्राप्त की थी, वह 
भी व्यर्थ हो गयी और वह बिना परमात्मा की अनुभूति ग्राप्त किये ही इस 
संसार-चक्र में फिर फँस गई ( चली बिन दुलहा ) और इस अज्ञान के फल- 
स्वरूप गुरुआदि ( समघी समुदाई ) भी उसका पथ-प्रदर्शन न कर सके | 
तब जीव के लिए केवलमात्र परमधाम ( ब्रह्म का ) का आश्रय रह जाता है 
( गौना ) और उस दशा में ही पहुँच कर आनन्दानुभूति ( वूर ) का सत्य 
स्वरूप मुखर होता है | इस प्रकार यह पूरा संदर्भ ही प्रतीकात्मक है जो हमारे 
सामने तालिक क्षेत्र की व्यंजना प्रस्तुत करता है । 

वेदान्त दशेन के अद्वेतवादी प्रतीक 


भावात्मक रहस्यवादी प्रतीकों में जितना दाम्पत्य प्रतीको का स्थान है 
उतना ही अन्य सम्बन्ध-प्रतीकों का है। वेदान्त के अद्वेतववाद का सबसे प्रमुख 
अंग, प्रतीक दर्शन की दृष्टि से, विषय और विपयी ( 35०८६ शाते 
07]०८६ ) ब्रह्म, जीव और जगत की एकता का ग्रतिपादन है जिस पर हम 
द्वितीय अध्याय के तात्विक प्रतीकवादी दर्शन में विचार कर चुके हैं । वेदान्त 
का ध्येय ब्रह्म का अद्वेत प्रदर्शन है और इस अद्वैत को प्रदर्शित करने के लिए 
ऐसे रूपकों तथा प्रतीकों का आश्रय लिया गया है जो “सत्य! का प्रतिपादन 
कर सके | यदि यह कहा जाय कि दाशनिक चिन्तन की तरलता में ही इन 
प्रतीकों का प्रयोग हुआ है, तो अत्युक्ति न होगी। अतः वेदान्त दर्शन में 
सत्य” की सममभाने के लिए प्रतीकात्मक शेली का ही आश्रय लिया गया 
है | इस दृष्टि से संतों ने अपने काव्य में अद्वैतमाव प्रदर्शित करने के लिए 
अनेक उपनिषदों के प्रतीकों को ग्रहण किया है जिनमें प्रमुख सम्बन्ध- 
प्रतीक निम्न हैं--.- 

१--जल-कुम का उदाहस्ण 

२--पिंड-बअज्मांड का उदाहरण 

३--अुंद-समुद्र का उदाहरण 

इस चराचर विश्व एवं ब्रह्मांड का अस्तित्व अस्थिर है और इस अस्थिर 
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रूपराशि के पीछे एक स्थिर तत्व भी है जो पर्ह्म की संज्ञा से वेदान्त दशन 
का प्रतियाद्य है। यह रूपराशि और असीम की एकसत्रता पिंड और ब्रह्माड 
के संबंध में घ्वनित होती है । इस पिंड में ही समस्त ब्रह्मांड समाहित है या 
इस ब्रह्मांड में ही पिड समाया हुआ है--एक सत्य का दो विधियों से प्रति- 
पादन मात्र है, वस्तुत: वे एक ही हैं। आधुनिक विज्ञन दर्शन के अनुसार 
पिंड एवं ब्रह्मांड को माइक्रोकाज़्म और मेक्रोकाज़्म ( )(४८४०८४४४0 बयाते 
(४८४०८४४४7 ) की संज्ञा दी गयी है जिनका अन्योन्य सबंध विकासवाद 
का एक तथ्य है| यह वेज्ञानिक सत्य इस तथ्य की ओर संकेत करता है कि 
दो या अधिक विपरीत तथ्यों का एकीकरण ही सत्य की चरम अभिव्यक्ति है |” 
इसी तथ्य को कबीर ने सूफी प्रभाव के कारण, ख़लक और ख़ालिक को एक 
निरपेक्ष तत्त्व में समाहित दिखाया है--- 
खालिक खलक खलक महं खालिक 
सब घटि रहा समाई "| 
पहाँ पर यह ज्ञात होता है कि संत-काव्य में वेदान्त की सलिल प्रवाहिनी में 
सफ़ी विचारधारा तिलतंदुल की भाँति मिल गई है। अनेक समीक्षुकों ने पिंड 
का अर्थ केवलमात्र शरीर ही किया है और जो कुछ भी बाहर भासित होता 
है, उसे ब्रह्मांड माना है | परन्तु यह एक सीमित दृष्टिकोण है| पिंड वह 
इृश्यमान जगत्‌ है जिसमें काल और समय की सीमाएँ हैं और ब्रह्माड वह 
तात्विक जगत है जो काल-समय से परे है--यही अनंत है | अतः असीम 
और ससीम का पर्यवसान, जहा पर और जिस धारणा में होता है, वही परम- 
तत्व है, वही कबीर का हरि! है--- 
प्यंड त्रह्मंड कथे सब कोई, वाके आदि अरु अंत न होई । 
प्यंड त्रह्मंड छांडि जे कथिए, कहे कबीर हरि! छोड | 

इसी ससीम असीम की सापेक्षता का व्यंजनात्मक रूप एक अन्य संबंध 
के द्वारा भी व्यक्त किया गया है, वह है जल और कुंभ का उदाहरण । इस 
उदाहरण के प्रतीकों के बारे में जहा एकओर आत्मा और परमात्मा का 
अमेदत्व लक्षित होता है, वही यह विस्तृत अर्थ भी व्यंजित होता है कि ससीम 





१--दे० अध्याय २ मै तात्विक प्रतीकवाद पर लेख । 
२--कवीर-ग्रन्धावली, ए० ८३ | २४५ । 
३--बहीं, पृ० १४६ | १८० । 
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का असीम में तिरोमाव तो होता है, पर साथ ही ससीम का अस्तित्व भी मान्य 
है, अधिक से अधिक उसे हम भ्रमया विवर्त्त ही कह सकते हैं । जहाँ पर 
भी संतों ने वेदान्त का अनुसरण करते हुए, घड़े के फूट जाने पर उसके भीतर 
के पानी को बाहर के पानी से मिल जाने का संकेत किया है, वह इन 
अस्तित्तों का अनादि तत्व ( जल ) में निलय ही है श्रथवा आत्मा का 
परमात्मा में एकात्म भाव का सूचक भी है--- 
जल्न में कुंस कुंभ में जल है, बाहरि भीतरि पानी । 
फूटा कुंभ जल जलहिं समाना, यहु तत कथी गियानी ।* 
जल ओर कुंभ की इस प्रतीक-गोजना के समकक्ष एक अन्य प्रतीक संबंध है 
बंद तथा समुद्र का। बूंद की सीमित सत्ता का समुद्र की विशाल सत्ता में 
विलीन हो जाना जीव, जगत्‌ , प्रकृति आदि का महत्‌ तत्व “ब्रह्म! की सत्ता में 
एकीभूत हो जाने का प्रतीक है--- 
बंद समानी समुद में सो कव हेरी जाय ।* 
परन्ठु यही नहीं, बूँद का समुद्र में समा जाना ही सब कुछ नहीं है पर तथ्य तो 
यह है कि समुद्र भी बूंद से ( ब्रह्मांड: पिंड से ) इस प्रकार से अमिन्‍न है कि 
दोनों का अस्तित्व एक महा अस्तित्व में समाया हुआ है--- 
समुद्‌ समाना बूंद में सो कत हेर॒या जाय ।* 

इस असोम और ससीम की प्रतीकात्मक व्यंजना जामी ने भी एक स्थान पर 
इस प्रकार की है-- 

“अस्तित्वहीन बूँद समुद्र में मिल गया ओर अपने जीवन रूपी सरिता की 
सैर भी कर ली | 

समुद्र के विभिन्‍न रूपों में, आनंदमयी लहरों के समान, सभी स्थानों में 
अपने को ही पाया | 

इस अन्योन्याश्रित अस्वित्त-दर्शन ( रि८८७४०८० एडांइध्व्याठमरों 

79/080509779 ) का केन्द्र बिन्दु मानव चेतना की वह क्रिया है जहाँ संवेदना 

१--कबीर-्ग्रन्थावली, पूु० १०३। ४४ । 
२--बहीं, ए० १७ । ३ | 


३--वहीं, ए० १७ | ३ । 
४--ईरान के सूक्ती कवि, सं० बांके विदारीलाल, पृ० रे८७-रे८८ । 
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तक और अनुभूति, सीमा की परिधि को लाँघकर असीम का साक्षात्कार 
करती है | संतों की बानियों में हमें स्थान-स्थान पर इसी बेहद के मैदान 
की व्यंजना प्राप्त होवी है। हद! का बेहद! में लय हो जाना ही तो कबीर 
का ध्येय है | 
हद छांड़ि बेहद गया हुवा निरन्तर वास ।' 
अथवा 
बेहद वाकी हद नहीं, सकल रहा भरपूर | 
इस बेहद अथवा असीम देश के वारे में डा० हजारीप्रसाद का कथन चिंतनयोग्य 
है---“कबीरदास का यह असीम प्रियतम का प्रेम साधना के साहित्य में अपूर्व 
है---सीमा मानों उस असीम की ओर उठी हुईं अंगुली है ।?* 
इन ग्रतीकों के अध्ययन से यह ध्वनित होता है कि प्रकृति ( सृष्टि ) का 
सत्य नाश ( 0०77]2807 ) होने में समाहित नहीं है, पर उसका सत्य 
है रूपान्तर होने में | आधुनिक विज्ञान में भी इसी सत्य का प्रतिपादन किया 
है जिसके द्वारा रूपान्तर या परिवर्तन ही प्रकृति का नियम है न कि वस्तु का 
नाश या अस्तित्वहीन होना | संतों के ये प्रतीक इसी सत्य को प्रतीकात्मक 


के 0. का 


विधि से रखते है | 


( ख )--ताक्ष्िक एवं नीतिपरक प्रतीक योजनाएँ 

इन प्रतीकों का भी क्षेत्र रहस्यवाद ही माना जा सकता है जो कहीं अधिक 
चितन प्रधान है | इस प्रसंग में ऐसी प्रतीक-पोजनाओं पर विचार अपेक्तित 
है जो स्वतंत्र रूप से ब्रह्म, माया और संसार के ग्योतक हैं । 
( १) ब्रह्म अथ के बोधक ग्रतीक 

कबीर तथा अन्य सन्‍्तों में राम ही ब्रह्म का पर्याय है, वही निरंजन है 
और कहीं-कहीं पर वह “खसम रूप भी है | इन निर्गंण रूपों में भावना एवँ 
संवेदना का पुट अधिक प्राप्त होता है । 
तरुवर 

वृक्ष प्रतीक के आदिमानवीय इतिहास की क्रमिक रूपरेखा यह सिद्ध करती 
है कि आदिमानव ने दक्ष को सृष्टि का, प्रजनन का अथवा जीवन का प्रतीक 





१--कबीर-ग्रन्थावली, पू० १२ । ५। 
२--श्री दादूदयाल की बानी, सं० छु० द्विी०, पू० ४५-६८ | 
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माना था )। उनकी इस भावना में अंधविश्वास एवं आश्चर्य भावना का 
ही अधिक पुट था। परन्तु जैसे जैसे मानव चेवना का विकास होता गया 
उनकी अंधमावना में अंतर्टष्टि का समावेश होने लगा । पुराण एवं धर्म- 
साहित्य में आ कर, वृक्ष एक तात्विक अर्थ का बोधक प्रतीक बन गया। अतः 
सामान्य रूप से सभी धर्मों में वृक्ष को सूजन का प्रतीक माना गया । डारविन 
आदि के विकासवादी सिद्धान्त ( इवोल्यूशनरी थियोरी ) के अनुशीलन से 
भी यही सिद्ध होता है कि सृष्टि का क्रमिक विकास सरलता से जटिलता की 
ओर ही सम्पन्न हुआ है और उनकी अनेक ग्रशाखाएं विभिन्न दिशाओं को 
ओर फेली हुई हैं । 

अनेक चितकों के अनुसार इस सम्पूर्ण सृष्टि का आदि कारण यातों 
कोई शक्ति है जो कि नित नवीन रूपों का सूजन करती है ( बर्गसां ) अथवा 
कोई परम तत्व है ( शंकर और हीगल ) जिसने स्वयं अपना विस्तार ईश्वर 
के द्वारा किया, या कोई आदि कारण ( फ़ाइनल ला--अरस्तू ) है जिसका 
कार्य ही यह संसार है और परमाणु एवं अशु के समन्वय एवं क्रमिक विकास 
का इतिहास ही सृष्टि-क्रम है ( वेशानिक दृष्टिकोण, डाल्ट्न-आदि ) | जहाँ 
तक कबीर और दादू का संबंध है, उन्होंने ब्रह्म को सृष्टि का आदि कारण 
मानते हुए भी विकास की परम्परा को उस धारणा में वुला मिला दिया है | 
वृक्षु को कार्य ब्रह्म का प्रतीक मानने में इन दोनों रूपों--आदि कारण एवं 
विकास परम्परा--का जितना संदर समन्वय संतों ने इस घतीक के द्वारा किया 
है, वह अह्ितीय है । कबीर का कथन है-- 


या विरवा चीन्‍न्हें जो कोय, जरा मरणु रहित तन होय | 
बिरवा एक सकल संसारा, पेड़ एक फूटल तिनि डासा | 
सध्य की डार चार फल्न ज्ञागा, साखा पत्र गिने को वाका । 
बेलि एक त्रिभुबन लिपटानी, बाघे ते छूटे नहि ज्ञानी ॥* 
ब्रह्म का ज्ञान हो जाने पर जन्ममरण का चक्र ही समास हो जाता है। इस वृक्त 
की तीन डालें कही गई हैं जो अह्मा ( सृष्टिकर्ता ), विष्णु ( पालनकर्ता ) और 
शिव ( संहारकर्ता ) की प्रतीक हैं | मध्य की डाल से ( विष्णु ) चार फलों--- 
अर्थ, धम, काम और मोक्ष--की उत्पत्ति हुईं।|इन शाखाओं की अनेक 


१--पूर्ण विवेचन के लिए दे० अध्याय प्रथम उपखड “क? । 
२--बीजक ( कबीर ) सं० प्रनसाहब, पृ० १४४ शब्द ५३ | 
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प्रशाखाएँ ( अवतार आदि ) एवं अनंत पत्र ( वेद वेदान्त आदि ) हैं जिनकी 
गणना करना मानव बुद्धि की शक्ति के बाहर है। इस संपूर्ण चराचर रहष्टि 
से एक विलि' आदत है जो माया की प्रतीक है जिससे छुटकारा प्रात करना 
ज्ञानी के लिए भी अत्यन्त दुर्वम है | इस सम्पूर्ण विकास-क्रम को वृक्ष-प्रतीक 
के द्वारा दिखाना यह स्पष्ठ करता है कि वृक्ष अनेकता' में एकता” का प्रतीक 
है | ब्रह्म की धारणा में भी अनेकता के तत्व निहित हैं और इच्च को उसका 
प्रतीक बनाना इसी तथ्य को सामने रखता है । 

तापस 


इस प्रतीक का प्रयोग कबीर की वानी में ही ग्रात्त होता हैं। वापस के 

प्रतीकार्थ में बक्म और उसकी सृष्टि का विकास इृष्टिगत होता है। इसके साथ 
यह संकेत मी ग्रातत होता है कि परम तत्त्व रूप ब्रह्म में भक्ति, ज्ञान और योग 
नामक तीन तत्वों का भी समाहार है जो साधक की प्रवृत्ति के अनुकूल अपना 
विस्तार करते हैं | इसी धारणा की प्रतिध्वनि कपीर के इस कथन में 
प्राप्त होती है--- 

तापस केरे तीन गुण, भौंर लेहि तंह बास । 

एके डारी तीनि फल, भांटा ऊख कपास ॥ 
भौरा रूपी ज्ञानी भक्त ही वह व्यक्ति है जो 'परमतत्त्व'ं के साब्रिध्य को प्राप्त 
करता है। यह तो जीव और ब्रह्म का संबंध हुआ जो योग, शान और भक्ति 
के ईश्वरीय तत्वों से होता हुआ क्रमशः ब्रह्म की अनुभूति प्राप्त करता है। 
परन्तु दूसरी ओर कबीर ने इस साखी की दूसरी पंक्ति में अत्यन्त कुशलता से 
सृष्टि रचना के तत्वों की ओर, प्रतीक शैल्ली के द्वारा अभिव्यंजना की है | 
माया ( डारी ) के तीन गुण सत्‌ , रत और तम होते हैं जिनकी सहायता 
से “ब्रह्म! सृष्ठि-कार्य सम्पन्न करता है। इन तीन ग्रुरों को क्रश+ भाँय, ऊख 
और कपास के द्वारा व्यंजित किया गया है । 
बाजीगर 


सामान्य रूप से यह कहा जा सकता है कि संतों ने ब्रह्म विषयक धारणा 
का मानवीकरण “बाजीगर की भावना के द्वारा किया है ओर उसे एक 
प्रकार से 'बाजी' ( माया ) की सापेक्षुता में रखने का प्रयत्न किया है । ब्रह्म 
का बाजीगर रूप यह स्पष्ट करता है कि परमतत्भ! का लीला-प्रसार ही समस्त 


जनिनन। 





१--बीज फ, पू० ४६७ । 
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ब्रह्मांड है, उसका बाह्म प्रसार ही यह चराचर सृष्टि है| उसकी प्रत्येक मंग्रिमा 
एवं कार्य में मानो सृष्टि रचना का बीज अव्यक्त रूप से विद्यमान है। जब 
वह ( वाजीगर ) अपने डंके की ध्वनि से शब्द? का विस्फोट करता है, तब 
यह सम्पूर्ण जगत्‌ ( खलक ) अपने अस्तित्व में आता है और एक “वरमासे' 
की सी ऐन्द्रिजालिक सत्ता के दिग्द्शन कराता है। इस रुम्पूर्ण व्यक्त लीला- 
प्रसार के ज्षेत्र में त्ह्म सदा एक है--अकेला है ओर अपने ही रंग में एकात 
रमण किया करता है-- 


बाजीगर डंक वजाई । सब खलक तमासे आई । 

बाजीगर स्वांग सकेला | अपने रंग सै अकेला ॥॥ 
बाजीगर के इस सम्पूर्ण स्वाग का प्रसार इसी “डंक-ध्वनि” से ही होता है जिसकी 
व्यंजना इस पूरे पद में है | ब्रह्म का बाजीगर रूप बर्गसा के (95/द 7-४4) 
अथवा बह्याड शक्ति! का परम द्योतक है जो सम्पूर्ण सृष्टि के विकास-क्रम 
के पीछे एक महाशक्ति के रूप में कार्य करती है। इसी बाजीगर के 'षेल 
पसारा? की अभिव्यंजना दादू ने भी की है-- 


यहु बाजी षेल पसारा, सब मोहे कौठुकहारा। 
यहु बाजी षेल दिखाया, बाजीगर किनहूँ न पावा ॥। 


स्पष्ट है कि हम बाजी के बाह्य प्रसार ( सृष्टि ) को तो देख लेते हैं परन्तु. 
उसके नियंता को ग्राप्त नहीं कर पाते हैं । दूसरे शब्दों में परमतत्' को अनु- 
भूति तो की जा सकती है, परन्तु उसे प्रत्यक्ष रूप में देखना सम्भव नहीं है । 


बढ़े या 


उपय॑क्त ब्रह्म द्योतक स्वतंत्र प्रतीक संतों ने अधिक प्रयुक्त किये हैं । इनके 
पश्चात्‌ उन्होंने यदाकदा अन्य ग्रतीकों का भी प्रयोग किया है जो कम संख्या 
में प्राप्त होते हैं| इनमें से एक प्रतीक बढ़ई का है जिसे कब्रीर ने इस प्रकार 
प्रयोग किया है--- 


जो चरखा जरि जाइ, बढ़या न जरै । 
मैं कातों सूत हजार, चरखुला जिन जरै ३ 
१-- कबी र-मंथावली सं० श्यामसुंदरदास, पृ० २६९०, पद्‌ ११६ ( १६२८ ) 


२--स्वामी दादूदयाल की बानी, सं० चंडिका प्रसाद न्रिपाणे, ए० ४८८, पंद्‌ ३०६ $ 
३--बीजक, ए० १७४ शब्द ६७। 


५४२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


यह चर्खा जो संसार के करम-चक्र का प्रतीक है उसका अस्तित्व चाहे संदिग्ध 
मान भी लिया जाय पर उसके नियंता एवं निर्माता का अस्तित्व एक 'सत्या 
है | परन्तु प्रश्न है कि इस चरखा? से मुक्ति केसे प्राप्त हों: इसका उत्तर 
कबीर का अपना निजी उत्तर है जो “अनुभूति! पर आश्रित है, उनके अपने 
“अनुभव” का निचोड़ है। उनके अनुसार इस आवागमन से बचने का उपाय 
है--राम नाम जिसे 'मूत कम कातने' की संज्ञा प्रदान की गई है। ठलसी ने 
भी रास नाम को ही अपना एकमात्र भरोसा? माना जिस प्रकार कबीर ने उसे 
( राम नाम ) कर्म-चक्र से मुक्त होने का परम माध्यम माना है । 


माया-द्योतक प्रतीक-योजना 

उ्यक्त श्रक्ष विषयक स्वतंत्र! प्रतीक-बोजना में प्रसंगवश माया के बोधक 
कुछ प्रतीको की ओर संकेत किया गया है। इन प्रतीकों की स्वतंत्र सत्ता का 
समुचित दिग्दर्शन नही हो पाता है | परन्तु दूसरी ओर संत काव्य में कुछ 
ऐसे मी प्रतीको की योजना मिलती है जो अपने स्वतंत्र व्यक्तित्व के दारा 
माया की सत्ता एवं प्रवृत्ति की ओर सफल निर्देश करते है| सामान्य रूप से 
कहा जा सकता है कि संतों ने अनेक प्राकृतिक पदार्थों, मानवेतर प्राणियों 
अथवा मानवीय रूपों में माया के प्रतीको की योजना की है । 

संतों ने माया को ब्रह्म की शक्ति के रूप में ही ग्रहण किया है । उन्होने उसके 

संकेतार्थ जिन प्रतीको की योजना की है, वे प्रायः हेय वस्तुएँ ही अधिक हैं 
यथा सर्प, डाइन, चोरटी आदि । उन्होंने माया के लिए. इन प्रतीकों का प्रयोग 
कर अपनी मानसिक प्रव्त्ति का ही अपरोक्त रूप से परिचय दिया है कि 
उनके उपचेतन स्तर में माया का ऐसा रूप विद्यमान था जो पथश्रष्ट करने 
वाला है और उनके आत्म-सात्षात्कार में बाधा स्वरूप है। इस मनोवैज्ञानिक 
स्वर को ध्यान में रुख कर हम माया घोतक प्रतीकों को निम्न वर्गों सें बॉँट 
सकते हैं--- 
आवृत्तिमूलक प्रतीक 

इस वर्ग के अंदर मानवेतर ग्राणियों एवं वस्तुओं की योजना प्राप्त होती 
है | ऐसे प्रतीकों में (सर्प? और बलि” का, प्रयोग संत काव्य में प्रचुरता से 
हुआ है | 

सप की प्रवृत्ति लपगने या श्रावेष्टित होने की है जो एक प्रकार से माया 
की भी प्रदृत्ति मानी जाती है। माया इस पूरे चराचर ब्रह्मांड को अपनी 


संत काव्य में प्रतीक-बोजना १४३ 


आदइत्तिया से लपेठे हुए, है । संतों ने कही-कही पर माया को, जीवों की सापेक्षता 
मे, एक सप का रूप प्रदान किया है जिसकी आइत्तियाँ जीव को अमृत-तत्त्व 
के सर्मीप नहीं पहुँचने देती है । 


चंदन सर्प लपेटिया, चंदन काह कराय | 

रोम-रोम विप भीनियाँ, अमृत कहाँ समाय ॥* 
इसी भाव को दादू ने सर्पिनी के द्वारा व्यक्त किया है जो जीवों को आगे- 
पीछे!---सब प्रकार से भक्षुण करती रहती है ।* 

इस सर्प के समान ही बेलि? की भी यही प्रवृत्ति होती है कि वह किसी 

आश्रय को पाकर उस पर लिपठ कर चढ़ने लगती है। अत: वेलि और सर्प 
से जो विबग्रहण मानसिक धरातल पर होता है, उसी प्रकार का विब माया 
की धारणा में भी प्रात होता है। यह साहश्यमूलक व्यंजना प्रतीक की 
स्थिति को स्थिरता प्रदान कर देती है | ऐसी ही व्यंजना कबीर ने इस साखी में 
की है--- 


बाड़ि चढ़ ती बेलि ज्यं , उलझी आसा फंद । 
टटे पणि छूटे नहीं, भई ज बाचा बंध ॥३ 


ऐसी माया है यह, जो द्ूट तो सकती है पर अपने आधार रूप संसार को कभी 
भी छोड़ नहीं सकती है | अस्तित्ववादी दर्शन के अनुसार अस्तित्व में आना' 
ही संसार का नियम है और जो शक्ति संसार के अस्तित्व को प्रकठ करती है, 
वह यह माया ही है। यही कारण है कि संतकाव्य में माया के अस्तित्व 
को माना तो गया है पर उसे अशुभ रूप ही अधिक दिया गया है । 


माया के अस्तित्व को प्रकट करने के लिए. कबीर ने एक अन्य आइत्ति- 
मूलक वस्तु जिवड़ी? की योजना की है । जेवड़ी की आइत्तियाँ इतनी दृढ़ होती 
हैं कि वे शीघ्र छूटने का नाम नहीं लेती हैं और उसका यह गुण माया के 
ऊपर भी घटित होता है। इस चराचर संसार पर माया की भोहिनी का 
प्रभुत्व है । इस माया से कौन छूट सकता है और कौन नहीं बँधा है ! वह तो 
संसार की धुरी है-- 


१--बीजक, ए० ४२३ साखी ३५८ | 
२--ीं दादूदयाल की बानी, स० सुधाकर द्िंवेदी, पृ० १०३ । 
३--कबीर-पअन्धावली, पृ० ३४ । 


१४४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


ऊचरटि चले सु नगरि पहुंते, बाट चले ते लूटे । 
एक जेबड़ी सब ल्पटाने, के बांधे के छूटे ||" 


इन सभी प्रतीकों से एक तथ्य समान रूप से प्रकट होता है कि संत-काव्य में 
इनकी योजना अविद्या माया की ही व्यंजना करती है। यह कहना अधिक 
उपयुक्त होगा कि ये प्रतीक माया के सामान्य रूप को ही स्पष्ट करते हैं | 
नारी रूपों की प्रतीक-योजना 

आधत्तिमूलक प्रतीकों के अतिरिक्त कबीर में माया द्रोतक नारी-प्रतीको की 
योजना भी प्राप्त होती है । इन नारी सरूपों में दो श्रेणियाँ प्राप्त होती हैं। एक 
वह श्रेणी है जो दूषित एवं कल्ुषित नारी-रूपों को स्थान देती है जैसे डाइन, 
नकटी, चोरटी । दूसरी श्रेणी में ऐसी स्त्रियों की योजना है जो एक वरह से 
शुभ या अच्छी समझी जाती हैं जैसे बहन, सुहागिन | परन्तु संतों ने इन सभी 
नारी-रूपों को उपेक्षित एवं कुण्लि रूप में ही ग्रहण किया है। अतः जहाँ 
तक मनोवृत्ति का प्रश्न है, संतों की मनोद्त्ति दोनों वर्गों में समान रूप से 
कार्य कर रही है । 


प्रथम वर्ग के अन्तर्गत दूषित नारी-चित्रो को गणना की गयी है। इसका सबसे 
आश्चर्यजनक रूप उस समय प्रास होता है जब कवीर साया को डाइन और 
चोरटी तथा दादू उसे नकटी की संज्ञा देते हैं। अतः भावजगत्‌ में डाइन और 
उसके पॉच पुत्र (इंद्रियाँ) जहाँ एक ओर प्रतीकीकरणु-क्रिया को स्पष्ट 
करते हैं वहीं वे माया के स्वरूप पर भी प्रकाश डालते हैं | देखिए--- 


एक डाइन मेरे मन में बसे रे, नित उठ मेरे जीव को डसे रे । 
या डाइन के लरिका पांच रे, निसि दिन मोहिं नचावें नाच रे ।* 


अब गाने अथवा नाचने का भी उदाहरण लीजिए. जिसके द्वारा जीव और 
माया के अन्योन्य संबंध का सुन्दर स्पष्टीकरण होता है | उदाहरण में माया 
के सामने जीव की निस्सहाय अवस्था भी स्पष्ट होती है । जीव माया के पाश 
में इस प्रकार आबद्ध हो जाता है जिस प्रकार भाया उसे चाहती है, 
नचाती है | * 





१--वही, ६० १४७ पद १७५। 
२--कबीर-अंयांवली, पू० १६८, पद २३६॥। 
३--दादूदयाल की बानी, ए० ६०, सा० ६० । 


संत काव्य में प्रतीक-योजना श्डफे, 


दूसरे वर्ग के अन्तर्गत ऐसे रूपों की योजना है जो मानवीय सस्वन्ध के शुम- 
प्रक रूप हैं | परन्तु कबीर ने इन शुम रूपों को भी एक प्रकार से हेय रूप ही 
दिया है| माया के शक्ति रूप का और ब्रह्म से उसकी अ्भिन्नता का दिग्दर्शन 
'रमैया की दुलहिन लूटल बजार' के द्वारा कबीर ने व्वंजित किया है जिसमे 
माया को 'स्मैया की दुलहिन! (ब्रक्क की माया ) का रूप प्रदान किया है। 
इसके अतिरिक्त कबीर ने साया को बहन का रूप इस प्रकार दिया है-- 


तुम घर जाहु हमारी वहना, बिष लागै तुमरे नैना ।* 
यहाँ पर एक बात स्पष्ट है कि शुभ नारी रूपों में भी यह वाक्य “बिप लागे 
तुमरे नैना! जोड़ कर संतों ने ( कबीर आदि ) माया को हीन स्थान ही दिया 
है | बहन जैसे पवित्र संबंध को भी कबीर ने ऐसे हीन रूप सें ग्रहण किया है--- 
इससे यह भ्रम हो सकता है कि उन्होने अपने प्रतीक-निर्वाचन में कही-कहीं 
प्र वस्तु एवं भाव का साहश्य नहीं रखा है | परन्तु तथ्य तो यह है कि बहन 
का विवाह हो जाने पर उसका घर दूसरा हो जाता है। इसी से माया को बहन 
का रूप देने से यही व्यंजित होता है कि माया आज किसी के पास है तो कल 
किसी के पास । परन्तु सुहागिन रूप में ऐसी भावना नहीं दइृणष्टिगत होती है | 
उसे तो कबीर ने एक नीच नारी का रूप प्रदान किया है। इस पर भी यह 
कहा जा सकता है कि उसके इस वर्णन में सत्य प्रतीकात्मक रूप व्यजित होता 
है। माया ( सुहागिन ) जो सकल जीव-जन्तुओं को समान रूप से प्यारी है 
उसकी प्रवृत्ति अत्यन्त अद्भुत है | वह एक ऐसी सुहागिन है जो खसम 
(जीवों ) के मर जाने पर भी रोती नहा है ओर सदा सुहागिन ही बनी रहती 
है ( सदा अन्य जीवों को मोहित करती रहती हे ) क्योंकि उसके रखने वाले 
अनेक जीव हो जाते हैं | यह भी सत्य है कि उसको रखने वाले व्यक्तियों का 
नाश हो जाता है, संसार में रह कर वे अनेक प्रकार के भोगों में फँस जाते हैं 
और मृत्यूपरान्त नरक के भागी होते हैं। अतः निदान जीव दोनों तरफ़ से 
मृतप्राय हो जाता है ओर वह दो पाठों के मध्य में पिस जाता है--- 
एक सुहागिन जगत पियारी, सकल जीव जंतु की नारी | 
खसम मरे वा नारि न रोबे, उस रखवारा और होवे । 
 श्खवाले का होइ बिनास, उतहिं नरक इत भोग बिल्लास ।* 


१--कबीर-प्रन्थावली, पृ० ६६ । 
२--कबी२-पन्थावली, ३० २११, पद २७० । 
२० 


१४६ हिन्दी-काब्य में प्रतीकवाद का विकास 


अस्ठु, इस विश्लेषण से यह कहा जा सकता है कि संतों ( कबीर ) के नारी 
रूपों ( और अन्य प्रतीक भी ) में जो माया के प्रति एक निरादर, हीनता एवं 
कटुता के दर्शन होते हैं उनका एकदम बहिष्कार नहीं किया जा सकता है, 
अपितु वह पूरे संत काव्य का मनोराज्य स्पष्ठ कर देता है। भाषा के शब्द्‌- 
प्रयोग से किसी भी प्रयोक्ता का मनोविश्लेषण हो सकता है । इस ओर आज 
के अनेक तार्किक निश्चयवादी दाशनिक जिन्हें 'लाजिकल पासिटविस्ट' कहते 
हैं, प्रयलवशील हैं ।' प्रत्येक काल में भाषा के परिष्कार के लिए उसके 
तार्किक विश्लेषण की आवश्यकता पड़ती रहती है । यही कार्य यहाँ की वाक्य- 
मीमांसा ने किया था। 
३--संसार बोधक प्रतीक 

माया के प्रतीकों के अन्तर्गत हमने देखा है कि माया अक्म की वह शक्ति 
है जो इस चाराचर विश्व की सृष्टि करती है जो मूलतः अस्थिर ओर 
परिवर्तनशील है । संतों ने, इसी से, संसार को जिन प्रतीकों के द्वारा दर्शाया 
है वे एक प्रकार से अस्थिर भाव की भी व्यंजना करते है। 


चक्‍की-चरखा 


संतों ने समय और काल की अंतर्निहित “चक्की के प्रतीकत्व के द्वारा 
संसार की व्यंजगा सफलता से की है | यह संसार रूपी चक्की काल' के सम 
पर ही चल रही है जो दो पा्ों ( धरती और आकाश ) के मध्य में अस्तित्व 
को प्रास है । निदान जीव इन दो पाटों के बीच में आकर, उसके चब्रव्यूह में 
फंस कर साबुत” नहीं बच पाता है |* इसे हम संसार का यंत्रवत्‌ प्रतीक कह 
सकते है, क्योंकि संसार मी एक यांतिक ( १(८०४७॥१८७। ) रूप में कार्यान्वित 
होता है । इस यंत्र भाव का दूसरा प्रतीक “चरखा” भी है जिसके द्वारा संसार 
के यांत्रिक रूप की प्रतिध्वनि प्राप्त होती है-- 


जो यह चरखा लखि परी, 
ताको आवागवन न होइ ।* 





१--इस विषय के पूरे अध्ययन के लिए देखिए कारनप का समैंटिक्स भ्राफ़ लेंग्वेंज और 
हिस्ट्री आफ फ़िलासफ़ी सं० राधाकृष्णन । इस विषय पर कुछ प्रकाश मैंने द्वितीय अध्याय के 
उपखड में डाला है। 

२--बीजक, साखी १२६, ४० ४८६ । 

३--कबीर-ग्रन्थावली, ए० १३८। 


संत काव्य में प्रतीक-योजना १४७ 


मोक्ष के रहस्य की जानना इस “चरखा” और चकक्‍की के स्वरूप को समुचित 
रूप से हृदयंगस करना है | 
हाट-नगर 

साहश्य-मावना का संंदर रूप इन प्रतीकों में प्राप्त होता है जो संसार की 
भावना का प्रतिनिधित्व करते हैं। हाट का अस्तित्व जिस ग्रकार अस्थिर होता 
है उसी प्रकार जगत्‌ की स्थिति के प्रति भी सत्य है। इस जगत को माया ही 
अपने वाणों के छारा छेंदन करती है अर्थात्‌ उसे अप्रत्यक्ष रूप से लूटा! 
करती है। ऐसी है यह रमैया की दुलहिन ( माया ) जो बाज़ार ( संसार ) को 
लूटती है । इसी ( हा5 ) में प्रत्येक मनुष्य अपना सब सामान उतारते हैं और 
स्वयं ही उस पर मोहित होते है--- 

आनि कबीरा हाटि उतारा, सोइ गाहक सोइ बेचनहारा ।* 


कुछ दिनों का ही संसार में जीवन है, सब अपनी-अपनी नौबत ( एएश्वर्य ) 
कुछ दिनों के लिए. बजाकर चले जाते हैं-- 


कबीर नौबत आपणी, दिन दस लेहु बजाय । 
ए पुर पाटन ए गली, बहुरि न देखे आय ॥।* 
पुर, पाथन और गली--ये समष्टि रूप से संसार की अस्थिरता के प्रतीक हैं । 
इसी कोटि का एक अन्य पद है जिसमें नगर को संसार का ग्रतीक बनाया गया 
है जिसकी सही कोट्वाली ( इन्साफ) करना अत्यन्त दुलभ कार्य है, क्योंकि इस 
संसार में कामविषयादि का चतुमृंखी (मास ) विस्तार है जिसमें अशानी 
व्यक्तियों का मन ( गिद्ध ) सदैव फँसा रहता है--- 
को अस करे नगर कोतवलिया। 
मांस प्ेज्लाय गिद्ध रखबरिया ॥ 
मूस भोौ नाव मजार कड॒हरिया। 
सौबे दादुर सरप पहरिया।। 
बैल बियाय गाय से बंका । बछव॒हि दूहहि तीनि तीनि संमका । 
नित उठि सिंघ सियार सौं जूक । कबीर के पद्‌ जन बिरला बूमे ।॥३ 





१--चबही, ४० १२४ । 
२--वही, पू७ २० । 
३--बीजक, ४० &२।६५। 


श्र हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


इस संसार में अज्ञानी शिष्यों की ( व्यक्तियों की भी ) जीवन नौका की पतवार 
बंचक गुरुओं अथवा पुरुषों के हाथों में रहने से वे बिल्‍ली के शासन में पढ़े 
चूहे की भाँति सदा विवश रहते हैं | इसी प्रकार अज्ञानी दादुर की तरह संसार 
से आबत माया (सप ) से सुरक्षित रहता है अथवा उसके बस में रहता है । 
फलतः जड़ ज्ञान का उदय होता है ( बैल बियाना ) और गाय जैसी सात्विक 
बुद्धि निष्किय हो" जाती है | इस दशा में कोरे संकल्प से ही काम लिया जा 
सकता है ( तीनों पहर बछुड़े का दुहना ) | अतः समर्थ जीवात्मा ( सिंह ) 
को अपनी स्थिति संभालने के लिए, सदैव चंचलायमान “मन ( सियार ) के 
साथ जूभना पड़ता है, क्योकि जब तक मन बस में नहीं होता है तब तक 
जीवात्मा सांसारिक अपंचनाओं में लिस ही रहती है | इस संपूर्ण प्रतीक योजना 
( उल्ट्वासी ) के द्वारा संसार की प्रपंचमय स्थिति का चित्र स्पष्ट हो जाता है 
जो व्यक्ति और उनके वाद्य जगत्‌ के सम्बन्ध पर आश्रित है | 

नीतिपरक प्रतीक योजना 

इन समस्त तात्विक स्वतंत्र प्रतीकों के विवेचन के पश्चात्‌ कुछ ऐसी भी 

प्रतीक-योजनाएँ शेष रह जाती हैं जो नीतिपरक भी हैं और तात्विक भी | 
सामान्यतः ये संबंधपरक भी हैं और ख्वतंत्र भी | दूसरा तत्त्व जो इन प्रतीक- 
योजनाओ्ओरो में प्राप्त होता है वह है रूढ़ि तथा नवीन प्रतीकों का प्रयोग) सत्य तो 
यह है कि जब तक प्रतीकों का अर्थ-विस्तार नहीं होता है, त़ब तक उनका अर्थ 
सीमित ही रहता है, वे रूढ़ि के ढाँचे में तड़पते रहते हैं। कबीर आदि संतों ने 
अपनी प्रतीक-योजनांश्रों में सदैव इस बात का ध्यान रखा है कि वे केवल रूट 
अर्थ का ही पालन न करें, पर नव-विचारों तथा भावों के बाहक भी बनें | इस 
दृष्टि से प्रवीक-सुजन मानसिक स्तरों का श्रकटीकरण करता है और साथ ही 
सत्य या यथार्थ की व्यंजना भी । 


अहदेरी-मग आदि 

इन प्रतीकों को चेतावनी अथवा उपदेश देने के ध्येय से प्रयुक्त किया 
गया है। अहेरा या आखेटक एक ऐसी शक्ति है ( कालरूप ) जो इस 
संसार (वन ) में रहने वाले प्राणियों ( म्रग ) का सदैव समय-असमय पर 
शिकार किया करता है। काल की व्यापकता एवं जीव की असहायता 
की सर व्यंजना इस ग्रतीकषबोजना के द्वारा हुईं है, वह अत्यन्त 
सुन्दर ह--- 


संत काब्य में प्रतीक-योजना १४६ 


अहेड़ी दो लाइया, म्ग पुकारे रोइ। 

जा बन में क्रीला करी, दाकत है बन सोइ ॥* 
जीवन और जीव की अस्थिरता की व्यंजना एक अन्य प्रतीक-योजना में भी 
दर्शित होती है जिसमें काल ( मालिन ) पूर्ण विकसित जीवों को ( कलियाँ 
जो फूली हैं ) समय आने पर ग्रसित ( चुन लेना ) कर लेता है और इसे देख 
कर अन्य जीव अपने अंधकारमय भविष्य पर शंकित हो उठते हैं-- 


मालन आवदति देखि कै, कलियां करी पुकारि | 

फूले फूले चुण लिये, काल्हि हमारी बारि॥* 
इस प्रतीक-योजना की सुन्दर भावाभिव्यक्ति टी० एस० इलियट ने अपनी 
कविता ( (:४०४स्‍४/८८४ ६४077 ८76 १८८८ ) में इस प्रकार की है--- 

“तुम जीवन पर विजय प्राप्त कर सकते हो पर मृत्यु पर नहीं, और साथ 
ही तुम उस आगन्तुक ( मृत्यु ) से उदासीन भी नहीं रह सकते हो” ।3 सत्य 
में यह आगन्तुक काल रूप अहेरी और मालिन ही हैं जिनसे कोई भी बच 
नहीं सकता है | 
बगुला, हंस आदि 

हँस का नीर छ्ीर विवेक और बगुला को उसका अविवेक एक प्रसिद्धि ही 
मानी गई है | हंस का अर्थ दो संदर्भों का वाहक है--एक जीवात्मा का और 
दूसरा ऐसे पुरुषों का जो सुन्दर आचरण करते हैं--विवेकी हैं । परन्तु बगुला 
का अर्थ इसके नितान्त विपरीत है । मानव मन की यह ग्रद्धत्ति होती है कि वह 
शिव और अशिव की विपरीत धारणाओ की ओर अग्रसर होता है। दूसरे 
शब्दों में शिव-प्रव्तत्तियों का प्रतीक हंस” है ओर अशिव प्रवृत्तियों का 
“गुला! । कबीर का एक दोहा इसी भाव को व्यक्त करता है-- 


१--कबवीर-मंथावली; ए० १२-८ । 
२--वही, पृ० छर । 
३--एए्र०प९७ ए०ए £४04267: (४८ ज३ए ६० ६76 7677776 ; 
[फ०४6 48 (096 ज्र0 ४&7767779278 ६06 क्ष8ए 0 एठफ7 000:. 
॥॥66 एप 709'ए €ए2१८, 500 66207 ए00 #97 ४० 
एठफ छाथा। 905 660ए ६6 5:7४7०22८7. 
कलेक्टेड प्योम्स, द्वारा इलियट, पृ० १६७ । 


१५७० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


कबीर लहर समुद्र की, मोती बिखरे आइ | 
बगुला मंकत न जाणई, हंस चुणे चुण खाइ ॥ 
संसार में मोती ( शुभतत्व ) बिखरे हुए. है पर इन तत्व रूपी मोतियों को वही 
हृदयंगम कर सकता है जो हंस के समान विवेकी हो । 
दूसरी ओर दादू ने हंस का प्रयोग तात्विक रूप में किया है। हंस रूपी 
जीवात्मा को आनन्दानुभूति की जगह 'सुन्न-सरोवर! में मोती ( नाम ) चुगते 
हुए. दिखाया गया है, जो परमतत्व से पूर्ण तदाकारिता की सुन्दर व्यंजना 
करता है--- 
, सुन्न सरोवर हंस मन, मोती आप अनंत । 
दादू चुग चुग चोंच भरि, यो जन जीवइ संत |" 
तरु, पंखी आदि 
संतों में कहीं-कही पर दृक्षु को ब्रह्म और माया के प्रतीक रूप के अतिरिक्त, 
जहाँ पर उपदेश का संदर्भ है, एक ऐसे मनुष्य की सद्बत्तियों का प्रतीक माना 
गया है जो केवल अपने ही लिए नहीं पर अन्यों के लिए भी जीवित रहता है । 
परोपकार की भावना का प्रतिरूप ही यह प्रतीक माना जा सकता है | दूसरी 
ओर यह प्रतीक-योजना व्यक्ति के सामाजिक उत्तरदायित्व पर भी प्रकाश 
डालती है | इसी तथ्य को ध्यान में रखकर यह कहा गया-- 


तरुवर तास बिलंबिए, बारह मास फलंत । 

सीतल छाया गहरि फल, पंषी केलि करंत ॥२ 
इस कोटि के, पर दूसरे संदर्भ व्यंजक प्रतीक, संतों में यदाकदा मिलते हैं। 
तात्विक दृष्टि से ऊपर का उदाहरण उस परमतत्व में रमने की ओर भी संकेत 
करता है जो सदा आनंद देने वाला है | ऐसे ही परमतत्व ( खसम ) तक 
पहुँचने के लिए, जीव को अनेक प्रकार के सांसारिक प्रलोभनों ( फल का फलना 
व आम पकना ) की तिलाजलि देनी होती है, तब कहीं खसम या स्वामी के 
दशन होते हैं--- 

कबीर फल्ल ज्ञागे फरनि, पाकन लागे आव | 

जाइ पहुँचे खसम को, जो बीच न खाई काब ॥ 

१---कबीर-अन्थावली, ९१० ७प८-२ । 

२०-अआदादू की बानी, पृ० ४२-५६ (सु० द्वि० )। 
३--कबीर-गन्थावली, ए० ७७-६ साखी। 
४--वही, ए० २५६-६६ । 
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इसी प्रकार एक कार्य या गंतव्य की ओर अग्रसर होते समय या एक कार्य को 
करते समय अन्य वस्तुओं का प्रलोमन व्यक्ति को हतप्रभ कर देता है--वह 
दुविधा में ही रह जाता है कि किसे लूं और किसे त्याग दूं १ इसी तथ्य 
की सुन्दर अभिव्यक्ति कबीर ने चींटी के द्वारा इस प्रकार व्यंजित की है--- 


च्यंटी चांवल ले चली, बिच में मिल गई दार । 
कहे कबीर दोऊझ न मिले, एक लै दूजी डार ||" 
इसी भाव का एक अन्य स्थान पर संकेत किया गया है जहाँ यह कहा गया 
है कि समुद्र ( एक ध्येय तत्व ) चाहे जितना भी खारा हो पर उसे त्यागना 
नहीं चाहिए और उसे छोड़ कर व्यर्थ ही पोखर पोखर की ( अनेक तत्वों की 
ओर एक साथ बढ़ाना ) ख़ाक छानना हसें कही का भी नही रखेगा--व्यक्ति 
को एक ध्येय का पथिक होना ही समीचीन है-- 
कबीर समुद न छोड़िए, जी अति खारा हो 
पोखरि पोखरि ढंढते, भत्ती न कहिए कोइ ॥* 
भंवरा-भंवरी आदि 
संत तथा सूफी काव्य में गुर का समान रूप से आध्यात्मिक यात्रा में 
महत्व है। दूसरे शब्दों में, वह साधक और ईश्वर के मध्य ऐसी कड़ी है जो 
दो सीमाओं को एक सरल रेखा में लाती है। साधक मन ( भंवरा ) को अनेक 
प्रकार के भौतिक लोमों एवं आकर्षणों ( अनेक पुहुपों का बास ) में लिप्त 
रहने पर भी कहीं पर भी शाति नहीं मिलती है। सांसारिक भोगों के 
द्वारा वह पूर्ण रूप से निर्बल हो जाता है, तब उसको सहायता देनेवाला केवल 
गुरु ( भंवरी ) ही होता है जो उसके चंचल मन को वाह्म से अमभ्यन्तर की 
ओर केन्द्रित करता है। इस तथ्य की प्रतिध्वनि हमें भंवरा, भंवरी और 
पुहुपवास ( मन, गुरु और संसार ) की प्रतीक-योजना के द्वारा मिलती है-- 
चलि चलि भंवरा रे कमल पास । 
भंवरी बोले अति उदास ॥। 
तें अनेक पुहुप कौ लियो भोग, सुख न भयो तब बढ़्थो रोग । 
उड़थो न जाइ बल गयो है छूटि, तब भंवरी रुनी सीस कूठि | 
दह दिसि जोबै मधुप राइ, तब भंवरी ले चली सिर उठाइ ॥* 
१--कबीर-ग्रन्थावली, ए० २२ । 
२--वही, पृू० २६०-१ ४८ । 
३--कबीर-ग्रन्धावली, ए० २१७-श८८ । 


१५२ हिन्द्री-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


( ग ) साधनात्मक रहस्यवादी प्रतीक 
( योगपरक शब्द-प्रतीक ) 

सिद्धों के वज्रयान और नाथों के योगिक ( हठयोग ) शब्द-प्रतीकों की 
एक बलवती परम्परा हमें संतकाव्य में प्राप्त होती है । इन समी प्रतीकों का क्षेत्र 
साधनात्मक रहस्यवाद और सहज-योग का है । इन प्रतीकों में किसी विचार 
अथवा धारणा का प्रतिनिधित्व ही प्रात होता है। एक प्रकार से हम कह सकते 
हैं कि संतों में हुठयोग का परम्परागत रूप ही ब्रह्मानंद के मिलन का आनंद 
स्पष्ट करने के लिए. प्रतीक रूप में सुरक्षित रह गया था ।* 


अतः संतों का सहज तत्व, शब्द योग और कुंडलिनी योग की क्रियाश्रों 
में समान रूप से प्राप्त होता है। यह ठीक है कि संतों ने योग ०व तंत्र की 
क्रियाओं का, उनके चक्र-मेदन का वर्णन किया है, पर इन भक्त-साधकों का 
केवल यही ध्येय नहीं था--उनका तो ध्येय था यौगिक प्रतीको को भावात्मक 
एवं संवेदनात्मक उद्रेक की तरलता में अभिव्यंजित करना । 

विवेचन की सुविधानुसार हम इन प्रतीकों को तीन वर्गों में विभाजित कर 
सकते हैं :- 

१--हटठयीग से ग्राप्त प्रतीक 

२--वज्यानी सिद्धों की परम्परा से णहीत प्रतीक 

३--कुछ उनके स्वये नवीन शब्द-प्रतीक 
हठयोग ( शब्द-योग ) के शब्द्‌-प्रतीकों का स्वरूप क्‍ 

शब्द की वेशनिक परिभाषा यह मानी जाती है कि उसकी तरंगे कभी भी 
विलुप्त नहीं होती हैं, वे सदैव वायुमंडल में परिक्रमा किया करती हैं | शब्द 
की इस चिरन्तन परिभाषा से यह स्वयं साक्य है कि हमारे प्राचीन मनीषा 
ने उसे “सत्य” का परमवाहक रूप प्रदान किया और उसे ब्रह्म की कोटि तक 
पहुँचा दिया । इसी शब्द-ब्रह्म का रूपान्तर शरीरान्त्गंत भी माना गया । इसी 
से संतों तथा नाथों ने पिंड में ही ब्रह्मांड का साम्राज्य देखा, ख़लक में ही 
ख़ालिक के दर्शन किये और हद में ही बेहद की व्यंजना की |" वैज्ञानिक 
शब्दावली में कहें तो परमाणु में ही ब्रह्मांड का प्रतिविब देखा । 


१--हिन्दी साहित्य, लेख संतकाव्य द्वारा डा० रामकुमार वर्मों, १० २३० | 
२--देखिए इसी अध्याय के उपखए्ड' ( क।) में वेंदान्त प्रतीकों के अन्तर्गत । 


संत काव्य में प्रतीक-योजना १५३ 


शब्द-योग में शरीर के अंदर व्याप्त स्नायु-केन्धों ( जिन्हे योग में चक्र 
या कमल की संशा दी है ) के शीर्ष स्थान पर सहलदल कमल की स्थिति 
मानी जाती है जिन्हे सुषुम्ना नाड़ी के अंदर अवस्थित माना गया है। 
इन षटचक्रों का भेदन मूलाधार चक्र में स्थित सर्पाकार कुंडलिनी के द्वारा होता 
है जो सुमावस्था में पड़ी रहती है । साधक जब इस कूंडलिनी को जाश्त करता 
है तब वह शक्ति का रूप धारण कर घडचक्रों का भेदन कर सहखाधार कमल 
या ब्ह्मरंध्र तक पहुँचाती है | साधक को इस दशा में आनंद” का अनुभव 
होता है । इसके अतिरिक्त सुधुम्ना नाड़ी के वाम भाग सें इड़ा और दाहिने 
भाग में पिगला नाड़ियो की स्थिति मानी गई है | यही पर समाधि की अवस्था 
मानी गयी है | 

सहस्ताधार कमल में परम सुख या परम पुरुष का निवास है। इसी सहख- 
कमल में चंद्र अमृतलाव करता है जो मूलाधार चक्र में वर्तमान सूर्य द्वारा 
शोषित हो जाता है | साधक का ध्येय चंद्र-लाव अमृत का पान करना होता 
है जो उसे सूर्य से प्रवाहित विषैलले रस से मुक्त करता है। यह सम्पूर्ण क्रिया-- 
अमृत से विष तक की--एक अत्यन्त गूद रहस्य की द्योतिका है। अमृत हमारे 
अंदर व्याप्त अमरत्व या शुभतत्व का प्रतीक है । साधक इस अमरत्व का उसी 
दशा सें भागी हो सकता है जब वह अपने अन्दर के अशुभ एव विषैले तत्वों 
का परिहार करने में समर्थ हो । 

इस सम्पूर्ण योग-क्रिया से संबंधित अनेक प्रतीकों का प्रयोग नाथों 
में प्रात होता है | संतों ने भी इन परम्परागत प्रतीकों को अपने काव्य में 
यथास्थान दिया है | 

नाथों ने इन शरीर स्थित नाड़ियों को अनेक प्रतीकों के द्वारा प्रकट किया 
है जिसका मूलतः पालन संतों ने किया है। ऐसे कुछ प्रतीक हैं---गंगा, यमुना 
ओर सरस्वती, सूर्य और चद्र तथा ललना, रसना और अवधूती जो इड़ा, 
पिंगला और सुघुम्ना नाड़ियों के प्रतोक शब्द हैं ।* 
त्रिकुटी 

संतकाव्य में इस शब्द-प्रतीक का अत्यन्त अर्थ-विस्तार हुआ है । इसका 
मुख्य कारण इस प्रतीक की रूढ़ धारणा में अनेक नवीन तत्वों का समाहार है। 





१--इनके विवेचन के लिए दे# सिद्ध साहित्य द्वारा डा० भारती तथा कबीर द्वारा 
डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी । ये केवल नाममात्र हैं अतः यहां पर इनका विवरण देना विषय 
का व्य्थ विस्तार ही हैं जिन पर काफ़ी लिखा जा चुका है । 


१५४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


संत साहित्य में अनेक स्थानों पर संगम? शब्द का प्रयोग हुआ है जो 
त्रिकुटी का अन्यार्थंकवाची शब्द है | इस संगम में आकर साधक भौतिकता के 
क्षेत्र का अतिक्रमण कर तात्विक क्षेत्र में पदापण करता है । त्रिकुटी को संगम! 
का पर्याय बनाना इसी तथ्य की ओर संकेत करता है कि जिस प्रकार गंगा, 
यमुना और सरस्वती ( इंड़ा, पिंगला, सुषुम्ना ) के संगम से जिवेणी जैसे पवित्र 
स्थान का उद्भव होता है, उसी प्रकार तीनों नाड़ियों के उचित संगम पर ही 
साधक की मनोभूमि उच्च दशा की ओर प्रयत्नशील होती है। यह वह 
सोपान है जहाँ साधक ऊर्ध्यमन अथवा 'शून्याँ गगन--तक पहुँचने का 
प्रयत्न करता है। कबीर ने इसी से त्रिकुटी के विषय में कहा--- 


सुमति सरीर कबीर बिचारी, त्रिकुटी संगम स्वामी । 
पद आनंद काल तें छुट्टी, सुख में सुरति समानी ।* 


कहीं-कहीं पर त्रिकुटी को 'कोट भी कहा है ।* 

ऊपर के उदाहरणों से स्पष्ट होता है कि त्रिकुटी संगम ही वह स्थान है, 
जहाँ से 'सुख-सुरति और सहज समाधि! की दशाओं की ओर साधक अग्रसर 
होता है । इसी प्रस्तुतीकरण क्रिया का एक रूप हमें दादू में भी प्राप्त होता है 
जब त्रिकुटी के संधिस्थल पर प्राण, पवन आदि मन में ही समाहित होने 
लगते हैं ।* 

अतः डा० बडथ्वाल का यह कथन कि त्रिकुटी “गगन का ही रूप है, * 
पूर्ण सत्य नहीं कहा जा सकता है । यदि इसके स्थान पर यह कहा जाय कि 
त्रिकुटी वह स्थान है अथवा सोपान है जिसके द्वारा साधक गगन” की ओर 
ऊध्वंगामी होता है, तो अधिक समीचीन होगा । इसी प्रकार दूसरी भ्रांति यह 
हो गयी है कि त्रिवेणी और संगम क्रमशः ब्क्षरंत्र और त्रिकुटी के अलग-अलग 
प्रतीक हैं | परन्तु ऊपर के उदाहरणो से यह स्पष्ट होता है कि दोनों जिकुटी 
के ही वाचक शब्द हैं क्योंकि मंजन स्नान संगम रूपी त्रिवेणी में ही होता है 


१--कबीर-पन्थावल्री, पृ० ६० । तथा एृ० श८१।७१ साईं के मिलने करन त्रिकुटी संगम 
नीर नद्ाई | 

२--वही, पृ० १५८:२०४। 

३--दादू कौ बानी, ए० ६१।२६४ ( झु० द्वि० ) | 

४--हिन्दी काव्य मैं निर्गण सम्प्रदाय द्वारा बडथवाल, पृ० २४४ ( अनु० परशुराम 


चतुर्वेदी ) । 


संत काव्य में प्रतीक-पयोजना श्प्र्पू 


जहाँ साधक का मन आध्यात्मिकता की ओर अग्रसर होता है। दादू ने तो 
स्पष्ट शब्दो में कहा है कि गंगा-यम्रुना के तीर! पर राम? का निवास है जहाँ 
पर त्रिवेणी संगम का निर्मल नीर भी है--- 


चंद सूर मधि भाई, तहाँ बसे राम राई, गंग जमुन के तीर । 
त्रिवेणी संगम जहाँ, निर्मेल विमल तहाँ, निरखि-निरखि निज नीर |" 


गगनमंडल 


संत काव्य में गगन के प्रतीकार्थ में एक तत्व का समावेश नहीं है, उसमें 
सिद्धों के शत्य का और नाथों के बक्वरंध्र का समाहार है और साथ ही वह 
किसी स्थान विशेष का नाम सा लगता है ।* दूसरी ओर डा० भारती का मत 
है कि सन्‍्तों ने सुन्न-गुफा, गगन-मंडल, त्रिकुटी, ब्ह्मरंध और भँवरगुफा 
(सहसाधार कमल ) की कल्पनाओं को इतना घुलामिला दिया है कि ऐसा लगता 
है कि वे इनकी वास्तविक स्थितियों को भूल गए हैं | इन मतों का विश्लेषण 
आवश्यक है जो गगन के सही रूप को मुखर कर सके | 


किसी भी प्रतीक के अर्थ का विवेचन संदर्भ के प्रकाश में ही किया जाना 
चाहिए. | इस दृष्टि से गगन के प्रतीकार्थ का ही विस्तार सन्‍्तों ने अपने काव्य 
में किया है। सिद्धों ने उसे केवल महासुख का रूप माना, नाथों ने उसे 
ब्रह्मर॑ श्र का रूप प्रदान किया, परन्तु सन्‍तो ने उसकी धारणा में इन तत्वों के 
अतिरिक्त सुन्न-समाधि, सुन्न गुफा, 'त्रिवेणी संगम से परे! तत्वों का समावेश 
किया । यदि निष्पक्ष रूप से देखा जाय तो संतों ने “गगन” शब्द को, उसके 
प्रतीकार्थ को सहज” रूप देने का ही प्रयत्न किया है | जिकुटी के विवेचन के 
प्रसंग में में दिखा चुका हूँ कि कबीर और दादू ने जिकुटी आदि को गगन से 
निम्न स्थान दिया है, उनकी भावनाओं को एक दूसरे से मिला नही 
दिया है । 


गगन पर संतों के विचार काफ़ी स्पष्ट से ज्ञात होते हैं। एक स्थान पर 
कबीर ने कहा है--- 


१--स्वांसी दादूदयाल की बानी, ए० ५४२।४३८। 

२--कबीर साहित्य की परख द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, पृ० २४०-२४१। 
३--सिद्ध साहित्य द्वारा डा० घर्मवीर भारती, पृ० ३४६ । 

४--कबीर साहित्य की परख, ४० २३६ । 


१५६ हिन्दी--काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अवधू गगन मंडल घर कीजै | 
अमृत मरे महासुख उपजै बंकनालि रस पीजै |" 
यहाँ पर स्पष्ट शब्दों में कहा गया है कि परमतत्व तक पहुँचने के लिए 

ग्रथम कहीं पैर जमाने का स्थान तो करो और वह स्थान केवल गगनमंडल ही 
है । यह स्थान सुन्न! से नीचा ही है अथवा सुन्न तक पहुँचने का सोपान है 
जहाँ अमृत का पान होता है । यह ऐसा स्थान है जहाँ आसन” मारना ही 
होता है, तभी काल भी कूंच' कर जाता है ।* गगन और शत्त्य के सापेक्षिक 
अंतर को कबीर ने एक स्थान पर स्पष्ट किया है-- 

गगन गरज मन सुन्न समाना, बाजे अनहद तूरा ।? 
इसी गगन के गर्ज॑न एवं वर्षा से संतों का सिक्त होना भी कहा गया है 

उपयुक्त उदाहरणों से यह स्पष्ट होता है कि कबीर साहित्य में गगन शब्द 

का प्रयोग शूत्य की स्थिति का वाचक नहीं है। इस दृष्टि से ब्रह्मरंध्र, दुसम- 
द्वार, त्रिवेणी संगम से परे, आदि शब्द इसी गगन के पर्याय हैं न कि शृत्य 
के | यदि वैज्ञानिक दृष्टि से देखा जाय तो गगन ( 55ए ) और आकाश 
( $92०८ ) में अंतर है। गगन का गुण शब्द है ओर आकाश' का 
गुण शूत््य है। सन्‍्तों का गगन इसी वैज्ञानिक तथ्य का रूप है जब कबीर 
ने कहा-- 

जन्नी जंत्र अनूपम बाजै 

ताका सबद गगन में गाजे |" 

अतः आकाश गगन से कहीं अधिक सूहछ्म तत्व है। गगन की धारणा में शून्य 
तत्व समाहित नहीं कहा जा सकता है पर दूसरी ओर शुत्य की धारणा में 
गगन का भाव अंतरहिंत कहा जा सकता है | 


अमृत 


अमृत की धारणा के विकास में संतों का एक महत्वपूर्ण योग है। श्री 
परशुराम जी चत॒त्रेदी के अनुसार अमृत सिद्धों के सहज रस का पर्याय है 


१-कबीर-प्रन्थावली, ए० ११०७० । 
२--जही, ४० ६०७ | 

३--बही, पएृ० ८८ाड । 

४--वही, ए० १५४।१६५ | 
५४--वही, ४० १३४, १४३ | 


संत काव्य में प्रतीक-योजना १४७ 


आर संतों ने इसे तांत्रिक अर्थ में नही ग्रहण किया है।' डा० हजारी प्रसाद 
डदिवेदी ने इसका सस्बन्ध व्योम चक्र ( खेचरी मुद्रा ) से जोड़ा है ओर इसे 
सोमरस के समकक्ष रखा है ।* 
संतों में अमृत शब्द का प्रयोग दो रूपों में प्रात्त होता है-- 
१--अम्ृत, रस, महारस के रूप में । 
२--हरिरस, रामरस, रामरसाइन आदि के रूप में । 
श्री चतुबंदी जी का मत है कि संतों ने अमृत का अर्थ तान्रिक रूप में नही 
ग्रहण किया है परन्तु नीचे के उदाहरणों से सिद्ध होता है कि कबीर और दादू 
ने इसे रस, महारस तथा अमृत के रूप में भी अपनाया है | यथा-- 


नीमर मरे रस पीजिए, तहां मंबरणुफा के घाट रे |* 
महारस रूप में--- 
चढ़ि अकास आसण नहीं छांडे, पीबे महारस मीठा ।* 
अमृत रूप में--- 
सोमवार ससि अम्नत करे, चाखत बेगि तरे निसितरे। 
बांणी रोक्‍्या रहे दुवार, मन मतबाला पीवनहार।" 
इस महारस का संकेत कया अमृत का रूप नहीं है जो हमें सिद्धों तथा 
नाथा में भी प्रात होता है ! दादू की बानी में इस महारस को “सहज सुरति- 
रस” भी कहा गया है-- 
अहनिसि लागा एक सो, सहज सुरति रस खाइ ।* 
उपयुक्त उदाहरणो का विश्लेषण करने पर अमृत के प्रतीकार्थ में तांचिक अर्थ 
का समावेश तो अवश्य हुआ हैँ, यह दूसरी बाव है कि उसका प्रयोग इस अर्थ 
में कम ही हुआ हो । किसी भी शब्द प्रतीक की धारणा में अनेक तत्वों का 
संगुंफन इस बात का सूचक है कि उसे प्रयुक्त करने वाले के सामने उसके 
अनेक अर्थ अवश्य रहे होंगे। कुछ इसी प्रकार की प्रवृत्ति संतो के “अमृत रस” 
में भी प्राप्त होती है । 
१--कबोर साहित्य को परख, प्रु० २३४-२३६ । 
२--कबीर, डा० दिवेदी, पृ० '४८। । 
३--कबीर-ग्रन्थांवली, ए० फफन्‍्डे । 
४--वही पृ० १०४६-६६ । 
४५--वही, ए० २०६-१६२ । 
६--श्री दादूदयाल की बानी ( सु० दविं० ), ए० ६-७१ | 


श्ष्द हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


इस रूढ़ि अर्थ के अतिरिक्त; संतों ने अमृत में नवीन अर्थ का भी समावेश 
प्रस्तुत किया है | ये नवीन तत्व रामरस, रामरसाइन, प्रेमरस, और हरिसस हैं 
जो मूलतः एक ही अर्थ के द्योतक हैं। इनका अमृत की धारणा में समावेश 
एक प्रकार से भक्ति-भावना का समावेश ही कहा जा सकता है। अतः 
डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी कथित सोमरस का यह पर्याय ठहरता है पर उसे 
एकमात्र सोमरस” भी नही कह सकते हैं | संतों का हरिरिस! ( प्रेमरसादि ) 
भक्ति-मावना के कारण सहज” राम को साधना में विलक्षण तत्व हो गया 
है | इस हरिरसों को हम उपनिषद्‌ कथित अमृत ब्रह्म” की समकक्षुता में रख 
सकते हैं | वहाँ कहा गया है--- 

यो5यमात्मेदससतमिदं ब्ह्मद  सर्वेम* 
अर्थात्‌ यह जो आत्मा है ( मधु प्रसंग ) वह अमृत है, यह ब्रह्म है, यह सर्वे 
है | यहाँ पर प्रत्यक्ष रूप से ब्रह्म को अमृत के समान कहा गया है। कबीर 
का रामरसाइन पीना" दादू का घृतरूप रामरस का साधुओं द्वारा विलोना? 
ओर रामरसाइन पीकर जीव का ब्रह्ममय हो जाना इसी प्रेममयी तत्लीनता 
का परम द्योतक है। अतः संतों के अमृततत्व में निम्न तत्वों का समावेश 
तालिका के अनुसार प्रदर्शित किया जा सकता है। 
अमृत तत्व 





| 
महारस, रस, अमृत, सुरतिरस हरिरस, प्रमरस, रामरस आदि 


( नाथों व सिद्धों की परपरा ) प्रेममयी परम्परा 
समन्वय | 


सहज', 'हरिरस' या अमृत 
उन्मनि 
नाथ और संत साहित्य में 'उन्मनी? का प्रयोग मन की उस दशा का 
द्योतक है जहाँ पर वह स्थितप्रशावस्था को ग्राप्त हो जाता है और वाह्म रूप 
राशि से खिच कर अंतर्मुखी हो जाता है। नाथो ने इसी अवस्था को 


१---बृहद उपनिषद्‌ अध्याय २ ब्राह्मण ५, ए० ५६३ ( उप० भा० खड ४ )। 
२--कबीर-यन्थावली, ५० १०२-४३ तथा ए० २६५ । 

३--श्री दादूदयाल की बानी, ए० ३-३० तथा २६-२६ । 

४--वही, ए० ७३-१५ तथा पृ० ७०-२४ । 


संत काव्य में प्रतीक-योजना श्ष््ह 


“नोन्‍्मनी' अवस्था कहा है। मास्ड्क्योपनिषद्‌ में इस अवस्था का पर्याय 
शब्द अमनीमाव” है जिसमें अद्वेत की अनुभूति होती है और आत्मसत्य की 
उपलब्धि हो जाने से मन संकल्प एवं विकल्प से रहित हो जाता है यथा-- 
आत्मसत्यानबोधेन न संकल्पयते यदा। 
अमनस्तां तदा याति ग्राहद्याभावे तदभ्रहम ||" 

उपनिषद्‌ की यह अमनी अवस्था संतो की उन्‍्मनी के समान है जो एक 
प्रकार की समाधि-दशा है । सूफ़ी कवि जामी की शब्दावली में कहे तो यह 
उन्‍्मनी दशा मस्ती और खुदी में अंतर का ज्ञान न प्राप्त कर एक प्रकार की 
“उदासी दशा ही श्ञात होती है ।' यह दशा मन को बस में करने से ग्राद् 
होती है । कबीर ने भी इस दशा का वर्णन समाधि के समान ही किया है 
जहाँ पर साधक न हँसता है और न बोलता है, चंचलता से विहीन और 
अन्तर्मुखी हो जाता है ।* जब मन इस प्रकार “उन्मन्‍न? से लग जाता है तो वह 
गगनमंडल में पहुँच जाता है जहाँ चन्द्रमा बिना चंद्विका के ही प्रकाशित होता 
है---वही पर अलख निरंजन का वास है| यही पर त्रिभुवन में प्रकाश हो 
जाता है ।/ दूसरी ओर दादू ने कहा कि सन जहाँ पर उनमन रहता है वहीं 
परम स्थान * है और जहाँ पर भी मन 'उनमन? से लग जाता है तब वह 
कही नहीं जाता है।* सूत्न रूप में यदि कहा जाय तो उपनिषद्‌ के शब्दों में उप- 
युक्त समस्त उदाहरणो का सार यही है---निगहीत, निर्विकल्प और विवेक सम्पन्न 
चित्त का जो व्यापार है वही विशेष रूप से ज्ञातव्य है--यही निरुद्धावस्था है 
जो सुषुप्तावस्था से मिन्न है ।* 
अनहद्‌ 

डा० बड़थ्वाल जी का मत है कि जब साधक उनन्‍्मनी अवस्था तक पहुँच 

जाता है, तभी उसे अनाहद नाद की ध्वनि सुनाई पड़ती है ।* अतः अनाहद 

१--माण्डूकोपनिषद्‌ अद्धेत प्रकरण प० १६०८-३२ । 
२--ईरान के सूक्की कवि द्वारा बाकेबिहारी लाल, पृ० ३६६ । 
३--कबीर-ग्रथावली, एृ० २०८ । 
४--वही, ४० १३ । 
५--चबहीं, ए० ११०-७२ । 
६--श्री दादू की बानी, पएू० २०-७८, ६ € । 
७--बही, ए० ८६-२ । 
८+-माण्डक्योपनिषद्‌, एु० २१७०-३४ ( उप० भा० खंड २ )। 
$--हिन्दी काव्य मैं निर्गुण संप्रदाय, ए० २३७। 


१६० हिन्दी-काव्य मे प्रतीकवाद का विकास 


शब्द का सुन पड़ना साधक के मानसिक हृंदयाकाश पर परम वह मसुर 
ध्वनि है जो 'परमतत्वः की अनुभूति में सहायक होती है। अनाहद का 
श्रवण एवं उसकी अनुभूति को कबीर ने बार-बार ब्रह्म के साक्षात्कार का 
माध्यम माना है। इसी के आधार पर दादू ने अनाहद वेसु बजाकर 
ही उसे! अपने अंतर में ही प्रात किया और उन्हें सहज ही सत्य को 
स्थिति तक पहुँचा दिया |" अनाहद शब्द में ही सम्पूर्ण सृष्टि समायी हुई 
है, कबीर के इस कथन से स्पष्ट हो जाता है कि अनाहद तत्व ब्रह्मनन्द का 
द्योतक है और सृष्टि का सम्पूर्ण प्रसार उसी में निहित है। शंकराचार्य ने इसे 
ही 'ब्रक्म' कहा है जो ईश्वर रूप में चराचर सृष्टि का रूष्टा है | प्रो० रानाडे 
ने अपनी पुस्तक 'द पाथवे ढु गाड इन हिंदी लिट्रेचर में अनाहद को ब्रह्म 
का पर्याय एवं शब्द को ईश्वर का पर्याय माना है।? परन्तु ध्यान देने की 
यह बात है कि क्‍या शब्द तत्व ब्रह्म नही है जब कि मारतीय दर्शन में शब्द 
ब्रह्म की मान्यता है। शब्द ही सृष्टि का मूल तत्व है ओर यही मूल तत्व 
ब्रह्म अक्षर ब्रह्म है । शब्द-ब्ह्म की ध्वनि अनाहद है अथवा कबीर के शब्दों 
में कहे तो अनाहद की भंकार ही बल्यज्ञान का खोत है-- 
अनहद बाजे नीमर मरे, उपजे ब्रह्म गियान 

यह अनाहद का सहज रूप ही है जिसमें आनंदानुभूति का समावेश है । दावू 
ने कहां--- 
सबद अनाहद हम सुना, नख सिख सकल सरीर | 

सब घटि हरि हरि होत है, सहजइ ही मन धीर ॥" 
कबीर ने भी अनाहद के सहज रूप पर ही ज़ोर दिया है | इस सहज रूप 
अनाहद मे सन का डल्लास है, मन की वह उमंग है जो प्रेम भक्ति के 
परमावेश में ही उत्पन्न होती है. जिसमें घंटे का शब्द है,” अखंड ज्योति है, 





१--दादू की बानी, एृ० ६४। 

२--बीजक, शब्द ६७, ४० १५३२, 

३--पाथवें डु गाड इन हिंदी लिट्रेचर द्वारा रानांडे, पृ० ३७१ । 

४--कबौर-ग्रन्थावली, ए० १६ । 

५--ओी दादूदयाल की बानी, एृ० ५-१६६ (सु० छिं० )। 

६--दे० कबीर-मंथावली, ९० १४०-१५६ व १० १५४-१६६ ओर स्वामी दादू की बानी 
पृ७ '४०६-२४२ । 

७--स्वामो दादूदयांल की बानी, प० ४५४३, पद्‌ ४४२ | 


संत काव्य में प्रतीक-योजना १६१ 


बेनु का राग है, तूर्य का नाद है, और बाजे की ध्वनि है अर्थात्‌ वह ब्रह्मानंद 
का रूप है। 
निरंजन 

निरंजन शब्द के प्रतीकार्थ में अनेक भ्रान्तियाँ आ गयी हैं जिसका मुख्य 
कारण उसके दो पक्तीय संदर्भों के कारण है--एक निश्चयात्मक (९०४४७) 
और दूसरा निषेधात्मक (५८४&४ए८) । इन पक्षों पर विवेचन के पूर्व 
विद्वानों के कतिपय मतों का सिहावलोकन आवश्यक है । 

श्री परशुराम चत॒बंदीं ने निरंजन को शुद्ध बुद्ध ब्रह्म, जो नाद-रूप है, 
की स्थिति नाथों तथा सिद्धों में समान रूप से मानी है। वह राम, अलाह के 
समान सार तत्व है |) इस धारणा में प्रायः सभी तत्व निश्चयात्मक हैं और 
कहीं पर भी निषेधात्मक तत्व की ओर संकेत नहीं है । 

श्री डा० बड़थवाल ने भी निरंजन को 'परब्रह्म! माना है, पर इसके साथ 
यह भी मत रखा है कि आगे चल कर परबह्म उसके ऊपर समभा जाने लगा 
और कालपुरुष बन बैठा ।* अतः डा० बड़थवाल के अनुसार निरंजन की 
स्थिति परब्रक्म की सापेक्षता में निम्न है और वह कालपुरुष का पर्याय है| यहाँ 
भी निरंजन निश्चयात्मक है । 

डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने भी निरंजन शब्द को निर्गण ब्रह्म का और 
शिव का वाचक शब्द माना है |? इसके साथ ही उनका यह मत है कि आगे 
चल कर इस शब्द की कब्रीरपंथ में बहुत दुर्गंति हुईं और उसे शैतान भी 
समभा गया, वह एक एंद्रजालिक सत्ता है जो जाल पसारता है।* इस कथन 
में भी निश्चयात्मक तत्वों का ही सन्निवेश प्राप्त होता है | 


कि. 


उपयुक्त सभी मतों में निरंजन के निषेधात्मक रूप को छोड़ दिया गया 
है | निषेधात्मक अर्थ समष्टि में सामान्यतः '"नेति नेतिः प्रणाली का आश्रय 
लिया गया है और निश्चयात्मक विधि में निरंजन की धारणा को समय, 
आकाश और कार्यकारण की सीमाओं में बॉधा गया है| यदि हम हीगल, 


कि प 


कांट तथा शंकर के दाशंनिक चितन का विश्लेषण करें तो एक बात यह 


१--कबीर साहित्य की परख द्वारा परशुराम चतुवेदी, पृ० २४४-२४६ | 
२--हिन्दी काव्य मैं निगुण संप्रदाय द्वारा डा० बड़थवाल, पृ० १६१ । 
३-कबीर द्वारा डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी, प० ५२ । 
४--वही, एृ० ५६ । 
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५६२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


स्पष्ट होती है कि उनकी परमतत्व की धारणाओं में दो विपरीत धारणाशओं 
अथवा तत्वों का समन्वय प्राप्त होता है ।' इस दृष्टि से निरंजन की धारणा 
में हीगल के निरपेन्न आत्म तत्व का ( 0०8० एा४० 87 ), शंकर के 
परत्ह्म का, वाइट्हेड के “ईश्वर! का रूप ही दृष्टिगत होता है। जिस प्रकार 
परबह्म की धारणा में ब्रह्म और कार्य्रह्न, निरपेज्ञ आत्म-तत्व में विषयीगत 
एवं विंषयगत आत्म तत्व और ईश्वर ( गाड ) में ससीम और असीम की 
विपरीत धारणाएँ परिव्यास्त है उसी प्रकार निरंजन में भी अंजन'! और निरं- 
जन की विपरीत धारणाएँ समन्वित प्रास होती हैं। अंजन हमारे सामने 
निश्चयात्मक तत्व का और “अंजन से परे! निषेधात्मक तत्व का प्रतिरूप है 
जिनव। समाहार “निरंजन” शब्द में हुआ है | 

अब प्रश्न है कि अंजन का कया स्वरूप है ! कबीर और दादू आदि ने जहाँ 
एक ओर अंजन को निरंजन का अंग माना है, वहीं अंजन की सत्ता को भी 
स्वीकार किया है | संतों में अंजन तत्व नामरूपात्मक समय तथा आकाश 
में सीमित विश्व का प्रतीक है जो निरंजन का प्रसार है--- 


राम निरंजन न्यारा रे, अंजन सकल पसार रे। 
अंजन उतपति वो अंकार, अंजन माड्या सब बिस्तार । 
अंजन त्ह्मा संकर इंद, अंजन शोपषी संग गोब्यंद ॥* 
इस अंजन की भावना में उन समी तत्वों ( >6०००८॥६७ ) का समावेश 
प्राप्त होता है जो कि किसी सब्सटेंस या तत्व” में विकसित हुए हैं,। इसे हम 
हीगल के विषयीगत-आत्म-तत्व ( आष्जेक्टिव स्प्री2 ) के समकक्ष रख सकते 
हैं। दादू ने भी अंजन का संकेत इस प्रकार किया-- 
निरंजन अंजन कीन्हा रे, सब आत्म लीन्‍्हा रे | 
अंजन माया अंजन काया, अंजन छाया रे |।* 
अतः अंजन निरंजन की छाया है--उसका प्रतिरूप है। यह हुआ अंजन की 
धारणा का रूप जो संतों को मान्य है । 
सत्य में, निरंजन क्‍या है! कबीर के अनुसार अकल निरंजन सकल 
सरीरा, ता मन सौ मिलि रहा कबीरा' निरंजन अकल है, वह सकल है 
जिसमें समस्त दृश्यमान और अच्दश्यमान जगत समाये हुए. हैं । | 


१--इस प्रसंग के लिए दे० द्वितीय अध्याय, <दाशेनिक प्रतीकवाद । 
२--कबीर-ग्रन्धावली, ० १६०३२६ । 
३--स्वामी दादू दयाल की बानी, २० ४२३ पद १६१ | 


सत काव्य में प्रतीक-योजना श्ध्रे 


संतों मे निरंजन की मावना में निषेधात्मक रूप का भी संकेत प्राप्त होता 

है जिसको व्यक्त करने के लिए 'नेति-नेति! प्रणाली अपनाई गई है | इस तथ्य 
को हृदयंगम न करने से निरंजन की सम्पूर्ण धारणा का रूप मुखर नही हो 
सकता है । इस सत्य के प्रकाश' में निरंजन एक तरह 'शूज्य' की दशा का 
भी द्योतवक हो जाता है। इस दशा में निरंजन “आदि निरंजन” मी हो जाता 
है--शब्द रूप ब्रप्म भी हो जाता है। कन्रीर ने निरंजन को शूज्य का वासी 
कहा है-- 

कहे कबीर जहं बसहु निरंजन, तहां कछु आहि कि सून्य॑ ।' 
और दादू ने उसे सीमा से परे “नेति-नेति! का विषय माना है-- 

अवधू बोलि निरंजन बांणी । 
तहां एके अनहद जांणी। 

तहं बसुधा का बल नाहीं, तहां गगन घाम नहीं छाई । 

तहं चंद सूर नहिं जाई, तहं काल काया नहिं भाई ।* 
केनोपनिषद्‌ में ब्रह्म के स्वरूप का विश्लेषण करते हुए. उसे निषेधात्मक रूप के 
द्वारा व्यक्त किया गया है-- 

न तत्र चक्षुगेच्छति न वाग्गच्छति नो मनो-- 
तहिदितादथीअविद्तादधि ।* 
अर्थात्‌ वहाँ ( ब्रह्म ) नेत्रेश्निय नहीं जातीं, वाणी नहीं जाती, मन नहीं 
जाता--बह विदित से अन्य ही है तथा अविदित से परे भी है। कबीर ने 
भी एक स्थान पर निरंजन को रूप, रेख, मुद्रा, काया, नादबिंदु और काल से 
परे माना है | इसके अतिरिक्त कबीर ने आदिनिरंजन को वहाँ आनन्द 
करते हुए पाया जहाँ सूर्य और चंद्र उदय नहीं होते हैं ।* 
अस्त, निरंजन की धारणा में ससीम और अ्रसीम कू--निश्वयात्मक और 


निषेधात्मक तत्वों का जितना सुन्दर समन्वय प्राप्त होता है वह किसी भी दशा 
. में ब्रंडेले के निरपेक्ष तत्व, हीगल के निरपेज्ञ आत्म तत्व, शंकर के परब्नह्म, 


१--कवीरन्यन्थावली, ए० १४३॥१६४ | 
२--स्वांमी दाइदयाल की बानी, ६० ५०८-५०६ पद ३५१ 
--केनोपनिषद्‌ खंड १, ए० ३६ श्लोक ३ | इसी भाव के अनेक श्लोक इस उपनिषद्‌ 
में तथा अन्‍्यों में प्राप्त होते हें ( उप० भा० खंड १ )। दे० धार्मिक प्रतीकों में, अध्याय प्रथम 
४०-कबीर-ग्रंथावली, ए० १६२।२१६ । 
५४--वही, ४० १६ । 
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वाइट्हेड के गाड और आइंस्टीन के अनंत ( 7777768 ) से कम हृदय- 
गआरही नहीं है | इस तथ्य को सामने रखकर जब हम निरंजन के प्रति भ्रान्तियो 
का विश्लेषण करते हैं तब हमारे सामने सत्य! पर पड़े आवरण का तिरोमाव 
होता है | निरंजन को 'कालपुरुष' के समान मानना और फिर उसे शैतान 
की पदवी तक पहुँचा देना, उसके सही अर्थ के प्रति अन्याय है। कालपुरुष 
भी निरंजन का ही रूप है जिसे सतो ने ईश्वर' के समान माना है । गीता 
में भगवान्‌ कृष्ण ने भी अपने को “कालोडिस्म” की संशा दी है-- 


कालोस्मि लोकक्षयक्ल प्रबुद्धों लोकान्समाहतुमिह श्रवृत्त । 
ऋते5पि त्वां न भविष्यंति सर्वे येज्वस्थिता प्रत्यनीकेषु योधाः ।* 


अर्थात्‌ श्री भगवान्‌ ने कहा--हि अजुन ! मै प्रवृद्धकाल रूप हूँ जो लोकों का 
नाश करता है और समस्त लोकों के सहार के लिए मैं व्यक्त रूप में प्रवृत्त 
होता हूँ । तुम्हारे न रहने पर भी यहाँ पर वर्तमान जितने भी योद्धा हैं, वे 
भविष्य में जीवित नहीं रह सकते हैं ।! यह “कालोडस्मि! की धारणा “विश्व 
रूप! का ही दिर्दर्शन है जिसे श्रीकृष्ण ने विश्व रूप दर्शन “योग! में पूरा 
विस्तार प्रदान किया है| यह 'कालो5स्मि! अपने अन्दर समस्त चराचर ब्रह्मांड 
को समेटे हुए, है | वह अपने से ही इस विश्व का प्रसार करता है । कालोउस्मि 
कबीर का अंजन और निरंजन दोनों है | सष्टि और निलय की भ्रावना को 
लिए 'कालो5स्मि! कबीर का 'कालपुरुष? है जिसमें अंजन का तिरोमलआऑर 
में होता है और वह काल के नियम पर नियंत्रित रहता है। यहाँ पर काल 
एक गति का और तुल्यभारिता का प्रतीक है | कृष्ण के समान ही उसमें प्रलय 
और सजन, विकास और विलय की तारतम्यता है। अतः 'कालपुरुष? को 
निरंजन का विकृत रूप कहना उचित नही है वरन्‌ यह कहना अधिक उपयुक्त 
है कि निरंजन ही कालपुरुष का रूप है अथवा निरंजन के प्रतीकात्मक अर्थ 
में कालपुरुष की भावना का भी योग है | 
निरंजन को शैतान की पदवी देना भी उसके प्रतीकात्मक संदभ के ग्रति 
उदसीनता का परिचायक है | निरंजन के बारे में यह कहा जाता है कि वह 
अपनी माता का पति और पुत्र दोनों है जो निरंजन को कबीरोत्तर काल में 
शैतान की संज्ञा देता है । यहाँ पर यह ध्यान रखने की बात है कि संतों की 
बानियों में अनेक ऐसे प्रसंग हैं जिन्हें हम 'उल्टवॉसी' कहते हैं, जो किसी सत्य 






१---भीमद भगवदुगीता, विश्वरुपदशेन योग, ए० ३६५, श्लोक ३२ । 
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का प्रतीकात्मक निदंश ऐसी भाषा में करते हैं जो लौकिक दृष्टि से नितान्त 
हास्यास्पद एवं अतार्किक होते हैं |" 

निरंजन को शैतान कहना भी इसी मनोद्डत्ति का फल है। वेदान्त-दर्शन 
की यह मान्यता है कि ईश्वर! इस नामरूपात्मक जगत्‌ की सृष्टि माया 
नामक शक्ति के द्वारा करता है | इस मिथुन रूप के प्रकाश में माया का वह 
पति है। इसी को कबीर ने निरंजन को अपनी नारी का पति कहा है। अब 
रही माता की बात । वेदांत चितन में ब्रह्म वह परम आदितत्व है जो इस 
जगत की सृष्टि माया की सहायता से ईश्वर रूप में करता है। अतः ईश्वर 
का जन्म ब्रह्म से और माया के संयोग से सम्पन्न हुआ। अतः माया-शक्ति 
ईश्वर की माता ही हुईं | इसी तात्विक सत्य को कबीर ने निरंजन को अपनी 
माता का पुत्र कहकर व्यक्त किया । सांसारिक सम्बन्धों के इस “वितंडावाद” 
सें कबीर ने एक तात्विक सत्य की प्रतीकात्मक अभिव्यंजना प्रस्तुत की है । 

इस प्रकार के संकेत हमें संतों में अनेक स्थानों पर प्राप्त होते हैं जिनका 


किक. 


वर्गगत विश्लेषण हम उल्ट्वासियों के अन्तर्गत करेंगे। इसी प्रकार का एक 
पद दादू का भी है-- 


माता नारी पुरुष की, पुरुष नारि का पूत । 

दादू ज्ञान बिचारि कै, छांड़ि गए अवधूत ।|* 
ऋग्वेद शें ऐसा संकेत मिलता है जहाँ देवमाता अदिति की वंदना में कहा 
गया है ञ्रदिति भाता है, पिता है, अदिति मावा-पिता का पुत्र भी है यथा 
“अदितिद्ौरद॒तिरन्‍्तरिक्षमद्ति माता सपिता स पुत्र: |? इस कथन में भी कोई 
शैतानियत' नहीं है, पर एक सत्य का प्रतीकात्मक निर्देश है। अदिति के 
प्रति इस प्रकार की उक्ति ठीक ही है, क्योंकि जगत्पिता और जगन्माता में कौन 
पहले आया, कैसे कहा जा सकता है ! 

डा० हजारीग्रसाद जी का मत है कि कबीर ने निरंजन के जाल से बचने 

के लिए जो संतों को चेतावनी दी है उसकी हेयता का, एऐंद्रजालिकता का रूप 
है | कबीर ने कहा--- 


१--उब्टवोसियों के बारे मैं आगे देखिए । 

२--श्री दादू की बानी स० सुधाकर दिवेदी, प० १०७-१२६ | 

३--उद्धुत हिन्दूवारमिक कथाओं के भोतिक अर्थ द्वारा जिवेणी प्रसाद सिंह, पृ० १४ 
4 पटना १६५५ ) । 
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अवधू निरंजन जाल पसारा। 

स्वर्ग पताल जीव मृत मंडल, तीन लोक बिस्तारा ।" 
परन्तु क्या सच में निरंजन हेय है, एऐंद्रजालिक है ? परन्तु हम पीछे दिखा 
आये हैं कि यह निरंजन की प्रकृति है कि वह अपना विस्तार करे--अपने 
सृष्टि रूपी जाल को पसारे | यह सृष्टि जाल का विस्तार ही अंजन तत्व है 
जो कि स्वयं निरंजन का निश्चयात्मक तत्व है। यह तो विकास का नियम है 
न कि हेयता अथवा ऐज्द्रजालिकता का प्रतीक | 


(२) सिद्धों के शब्द प्रतीकों की परम्परा और उनका स्वरूप 


उपयक्त जिन योगपरक प्रतीकों का विवेचन किया गया है, उनमें से कुछ 
सिद्धों में भी प्राप्त होते है, पर कुछ मिन्नता के साथ | अधिकतर उनका जो नाथ 
परम्परा में रूप रहा, संतो ने उसी रूप को अहण किया। परन्तु अब जिन 
प्रतीकों का विवेचन होगा वे अधिकतर सिद्धों से ही लिये गये हैं जिनका अर्थ- 
विस्तार संतों ने अपने निजी दृष्टिकोश से किया है । 


सुरति ओर निरति 


सुरति और निरति शब्द का संबंध अन्योन्याश्रित है। अतः सुरति और 
निरति का चाहे जो भी रूप सिद्धों तथा नाथो में रहा हो ( जिस पर मतभेद 
है ) पर जहाँ तक संतों का प्रश्न है उन्होंने रूढ़ अर्थ के साथ-साथ उन्हें नव 
संदर्भों का वाहक भी बनाया है। नाथों में सुरति “शब्द योग? कै क्रिया से 
संबंधिंत है । सुरति शब्द का प्रयोग सिद्धों में प्रेम व रति--दोनों हो श्रर्थों में 
हुआ है ।* नाथों में सुरति को शब्दोन्मुख चित्त का रूप माना है और निरति 
को उस शून्य दशा का द्योतक माना है जो निरालम्ब दशा है। इसी से, 
सुरति ओर निरति की एकीकरण स्थिति को मुद्रा” की संज्ञा दी गयी है जो 
बौद्धों में 'महामुद्रा' साधना के अनेक प्रकारों में प्रचलित थी । 


सुरति शब्द श्रुति का अप्रभंश रूप माना गया है। संतो ने इसे श्रुति 
( नाद ) के अर्थ में भी ग्रहण किया है और कहीं पर स्मृति के अर्थ सें भी *। 
सुरति-शब्द-योग में स्वयं शब्द का अर्थ अनाहद नाद है | अतः, कहा जा 





१--कबीर द्वारा डा» हज़ारीप्रसाद, पृू० ५६ । 
' २--कंबीर साहित्य की परख,,पू० २५१। 
३- सिद्ध साहित्य द्वारा डॉ० भारती, पृ० ४१० । 
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सकता है कि सुरति का एक अर्थ अवश्य ही नाद से रहा होगा | दूसरी ओर 
सिंद्धों में यह 'सुरतबीर! । ( प्रेम ) और सुरतविलास ( रति ) के अर्थ का भी 
द्योतक रहा है | इस शब्द में मिथुनपरक तक्त की कुछ न कुछ गंध अवश्य 
है जो नाथो में आकर शुद्ध चित की प्रतीक हो गई। कबीर में मी सुरति 
का कहीं-कहीं पर यही अर्थ है-- 
पंचतत्त तत्तहि मिले, सुरति समाना मन !। 

जिस प्रकार पांच तत्व 'परमतत्व” म॑ मिल गए, उठो प्रकार सुरति मन में 
समाहित हो गई | अतः सुरति और मन की स्थिति शुद्ध चित्त रूप ही है। 
दूसरी ओर कबीर ने सुरति का अर्थ शुत्य से अड॒रागो होने वाले मन से 
भी किया है जो पटचक्र भेदन के द्वारा ही शून्य दशा तक पहुँचता है-- 


उलटत' पवन चक्र पट भेदे, सुरति सुन्न अनुरागी *। 
दादू ने भी सुरति का सहज-रूप इस प्रकार रखा-- 


सन चित सनसा आतसा, सहज सुरति ता मांहि । 

दादू पांचो पूरि ले, धरती अंबर नांहिं *॥ 
अस्तु, सरति शब्द की स्थिति ऐसी मानसिक भावभूमि की दशा है जहां मन 
अपनी सत्ता का निल्य परमतत्व में करने के लिए प्रयत्नशील होता है और 
यह प्रयत्न उसी समय पूर्ण होता है जब वह निरति की स्थिति में पहुँच जाता 
है | इस सुरति से निरति तक की यात्रा में प्रेमतत्व की मंदाकिनी अपरोक्त 
रूप से प्रवाहित ज्ञात होती है। इसी मंदाकिनी की प्रतिध्वनि दादू में 
ह्टव्य है--- 

अहनिसि लागा एक सो, सहज सुरति रस खाइ *। 
यह रस” संतों का अम्रत है। अतः चत॒वंदी जी का यह मत कि संतों में 
सुरति का प्रयोग प्रेम के अर्थ में नहीं हुआ है, निष्यक्ष निष्कर्ष नहीं शात 
होता है । सच तो यह है कि संतों ने अनेक पारिमापिक शब्दों को प्रेम का पु 
देकर एक अद्भुत तरलता प्रदान कर दी है । यह ठीक है कि सिद्धों के मिथुन- 


१--कबीर-ग्रन्थावली, पू० ४७ 

२--वही, १० २६८।१२ 

३--श्री दादू दयाल की बानी, ए०-२४१।१६ (सु० हि) । 
४--वहीं, ६० ६।७१ । 
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परक अर्थ में इसका प्रयोग संतों ने नहीं किया है, पर इसका यह मतलब 
नहीं है कि उसमें किसी और प्रकार के प्रेम की व्यंजना न मानी जाय । 
इसके अतिरिक्त सुरति में अन्य अर्थों का समावेश भी संतों ने यदा कदा 
किया है जैसे वेद, स्मृति, ध्यान, आकार, सौंदर्य, नाद ?। परन्ठ ये सब के 
सब अर्थ तत्त्व इस तथ्य की व्यंजना करते हैं कि सुरति में समन्वित इन विभिन्न 
तत्वों का ध्येय निरति की निरवलम्ब एवं सहज दशा तक पहुँचना है । तभी 
तो संतों ने बराबर कहा है सुरति निरति में समा गयी और अंत में निरति 
निराधार स्थिति की प्रतीक हो गयी--वह शुन्य, सहज एवं सत्य की प्रतिरूप 
मानी गई--- 
सुरति समांणी निरति में, निरति रही निरधार | 
सुरति निरति परचा भया, तब खुले स्यंभ दुवार ।। 
नाद और बिन्दु 
नाद और बिन्दु का अर्थ श्री बागची ने इस प्रकार किया है : “विन्दु” ध्वनि 
( 50070 ) का सूह्म«एवं अश्रुतिकर ( 28000]० ) रूप है, जबकि नाद 
उसका ( ध्वनि का ) अधिक प्रकट एवं श्रुतिकर दशा का रूप है?। इसका अर्थ 
यह हुआ कि विन्दु अधिक चेतन दशा का द्योतक है और नाद उससे अपेक्षा- 
कृत कम | सिद्धों ने इसे शिव और शक्ति, प्रज्ञा और उपाय के रूप में अपनाया 
है और उन्हें मुद्रा! का सहायक रूप स्वीकार किया है । 
नाद और बिंदु की मिलन-साधना पर ही साधक अनाहद की ध्वनि 
सुनता है-- 
अवधू नादे ब्यंद गगन गाजे 
सबद अनाहद बोले *। 
अनाहद शब्द की अनुभूति के लिए. नाद और विन्ु की ऊध्वंशीलता 
अपेक्तित मानी गई है | 
कबीर में नाद और विन्दु का एक अन्य रूप भी ग्राप्त होता है जो उपयेक्त 


१--सिद्ध साहित्य तथा कबीर साहित्य की परख में पूरा विवेचन हुआ है। 
२--कबीर-ग्रन्थावली, पू० १४२२ । 

३--स्टडीज़ इन तंत्राज़ द्वारा बागची, पु० ७० । 

४--कंबीर-अन्यावली, एृ० १५४।१६० । 
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रूप का पूरक ही माना जा सकता है। यह उस उच्चतम स्थिति का प्रतीक है 
जहाँ पर न नाद है और न व्यंद--यह उच्चतम दशा अलख मी है, गोविद 
भी है और निरंजन, रामरस भी है। अलख रूप-- 
जहां नाद न ब्यंद दिवस नहिं राती 
नहीं नर नारि नहीं कुल जाती 
कहे कबीर सरब दुखदाता, 
अबिगत अलख अभेद बिधाता ?। 
गोविंद रूप-- 
नादहिं नाद कि ब्यंद॒हि ब्यंद, 
नादहि ब्यंद्‌ मिलहि गोब्यंद *॥ आदि 
इन उच्च दशाओं तक पहुंचने के लिए जो परमतत्व के प्रतीक भी हैं, 
नाद तथा विदु की एकत्व साधना अपेक्षित है। यह मिलन-साधना स्वयं सें 
“रमतत्व” का रूप नहीं है पर उस तक पहुँचने का साधन है। अतः श्री 
चतुबंदी जी का यह मत कि नाद और विदु परमतत्त्व ब्रह्म के ही रूप हैं, कुछ 
अआमक सा लगता है *। अधिक से अधिक वे “्रह्माभास” ही कहे जा सकते हैं 
जिनके संयोग से ( विन्दु से ) सृष्टिक्रम की “उतपत्ति! होती है--अक्मविन्दु 
से सब उतपाती 5। विन्दु का रूप, जैसा कि प्रथम संकेत किया गया, सुक्म है 
( नाद से ) और ब्रह्म तो इससे भी अधिक सूक्ष्म है। आदितत्व के रूप में 
विदु तथा ब्रह्म परस्पर पूरक हैं--ऐसा ज्ञात होता है । 
खसस 
खसम शब्द का प्रतीकात्मक इतिहास अत्यंत रुचिकर है, क्योंकि इसके 
अर्थ में अनेक नवीन तत्वों का समन्वय समयानुसार होता रहा है। सिद्धों ने 
इसे शून्य तत्व का प्रतीक माना है | डा० भारती के अनुसार सिद्धों ने 
गगनावस्था या शूज़्यावस्था का मानवीकरण खसम शब्द के द्वारा किया है "| 
संत साहित्य में खसम शब्द का अर्थविस्तार अपनी पूर्णावस्था में प्राप्त 


१--कबी र-अथावली, ए० १८६।२६७ | 

२--वही, पृ० १६८।३२६ तथा पृ० १६२ पर गोविंद निरजन रामराया रूप प्रांप्त 
होता हट | 

३--कबीर साहित्य की परख, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, एू० २४२ २४३ । 

४---कबीर-पग्रन्थावली, ए० २८२।६१ । 

५--सिद्ध साहित्य, पृ० ३६५ । 
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होता है | यहां पर खसम” को अव्यक्त शुन्यावस्था की अपेक्षा मिकट के किसी 
संबंध के तौर पर ही ग्रहण किया गया है )। अतः सिद्धों ने जो शुत्यावस्था 
को खसम के व्यक्त रुप के द्वारा व्यंजित किया, उसे ही संतों ने मानवीय संबंधों 
के द्वारा अधिक हृदयग्राही रूप में चित्रित किया। परंतु यह मानवीय रूप 
अत्यंत छ्ीण है यथा--- 


कहु कबीर तेई नर भूले, 
खसम बिसारि माटी संग रुल्ले ।* 
शक अन्य स्थान पर इसी भाव का प्रत्यक्षीकरण नीतिपरक प्रसंग में आया है--- 
कबीर फल्न लागे फरन, पाकन लागे आब | 
जाइ पहुंचे खसम को, जो बीच न खाई काव ?॥। 


परम तत्व रूप खसम का नाथों में जो गगनोपम सुन्न समाधि), आकाश ब्रह्म, 
सुंनि-अकास' वाला रूप था, वही संतों में आकर मानवीय सम्बन्ध के साथ 
राम का मी संकेत करने लगा | कत्रीर नें खसम और राम की एकता इस 
प्रकार व्यंजित की है--- 


ते तो माया मोह भुलाना, खसम राम किनहूँ नहीं जाना ।* 
परन्तु दूसरी ओर दादू ने राम का निवास शृत््य में भी माना है-- 


रहता रमता राम है, सहज सुन्‍न॑ सब पास ।" 


अतः कबीर का खसम शब्द जहाँ शूज््य भाव से युक्त सहज-राम का 
पर्याय है, वहीं पर कभीर की सहज-राम की साधना में खसम का सहज रूप ही 
प्राप्त होता है । इसी सहज रूप खसम को कबीर आदि संतों ने पति, स्वामी, 
साहिब, सांई आदि रूपों में परिकल्पित किया है। इस प्रकार, सतों ने खसम 
को परमतत्व के रूप सें ग्रहण कर उसे गगनोपम का पुट देकर, अपनी अंत- 
हंष्टि से उसे सहज खसम? के रूप में मूलतः ग्रहण किया है। उसे और भी 
सहज! करने के लिए पति, स्वामी आदि रूपों में चित्रित किया है। खसम के 
१--हिन्दुस्तानी : त्रैमासिक: पृ० शे४ लेख भाग १६ अंक ४-अक्टूबर-दिसम्बर १६५८। 
२--कबीर-प्रन्थावली, प० २६७॥८ । 
रे--वहीं, पृु० २५६६६ । 
४--कबीर-ग्थावली, ए० २२८१ । 
--श्री दादू की बानी, १० ४२५० ( सु० छ्वि० ) | 
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पति, स्वामी आदि रूपों में मुस्लिस प्रभाव माना जाता है, परन्तु यह एकांगी 
दृष्टिकोण है । 
शुन्य 

शून्य की स्थिति पर प्रथम ही संकेत हो चुका है | संतो ने शून्यपद या 
शून्यावस्था को परमतत्व के रूप में भी ग्रहण किया है। उसे अपनी प्रेम-भक्ति 
की साधना के संस्पश से सहज रूप प्रदान किया है | सिद्धों ने जिसे 'महासुख 
का खोत माना, उसे संतों ने “महारस? का पर्याय माना | यही कारण है कि 
संतो का सुन्न! अनेक अर्थों में प्रयुक्त हुआ है परन्तु इन सब रूपो में 'परमतत्व' 
की भावना न्यूनाधिक रूप से समन्वित प्राप्त होती है । 

दाशंनिक दृष्टि;से शूत्य का अर्थ आदितत्व” है, वह रूप, समय और 
आकाश की सीमाओं से परे है | इसे हम शूज्यवादी दर्शन ( ?7[]0509#ए 
० ५०१४ ०५ १२०६४॥०४7८७४$ ) कह सकते हैं । परन्तु संतो का शूत्य- 
तत्व ऐसा नहीं है | उसमें निषेधात्मक अंश से कही अधिक निश्चयात्मक तत्व 
है। यही कारण है कि संतों ने शून्य को 'शब्दरूप ब्रह्म की उपाधि मी दी है । 
यह प्रवृत्ति, जैसा कि डा० भारती का मत है, नाथों में भी वर्तमान थी जिसे 
संतों ने ग्रहण किया |? कबीर के नाद रूप का वर्णन-- 


फूटा कुंभ जल जलहिं समाना, यहु तत कथौ गियानी ।* 


इसके अतिरिक्त कभीर और दादू में शृत्य की धारणा में सहज रूप! का 

योग प्राप्त होता है । कबीर ने कहा कि सहज की कथा ही न्यारी है| ऐसा ही 
न्यारा है यह सहज सुन्न भी, जहाँ पर साधक सदूगुरू की कृपा से रस का पान 
करता है |? यह रस जिसका विवेचन “अमृत” के अन्तर्गत हो चुका है, संतों: 
का रामरस ही है । 
दूसरी ओर दादू का सहज-सुत्र प्रत्येक स्थान में व्याप्त है-- 

सहज सुन्‍नन सब ठोर है, सब घट सब ही मांहिं। 

तहां निरंजन रमि रहा, कोड गुन व्यापइ नांहिं | 


१--सिद्ध-साहित्य, पु० शेशे८ | 
२--कबीर-प्ंथावत्री, ए० १०३॥४४८ । 
३--वहो, एृ० १११७४ | 

४--श्री दादू की बानी, ० ४२।५१ | 
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इस प्रकार, सहज-सुन्न की धारणा परमतत्व के रूप में प्राप्त होती है, और 
परमतत्त ब्रह्म! का वाचक शब्द है । इसी कारण से, दादू ने स्पष्ट शब्दों में 
शून्य” और ब्रह्म का एकीकरण अपनी बानियों में किया है यथा-- 


ब्रह्म सुन्न तहं ब्रह्म है, निरंजन निराकार । 

नूर तेज जहं जोति है, दादू देखनहार ||” 
कबीर ने भी शृज्यावस्था को राम-नाम में लव लगानेवाला भी कहा है। 
परम तत्व रूप-शूत्य की धारणा में निगृण तत्वों के साथ रूपात्मक तत्वों का 
सुन्दर समाहार निगुण ब्ह्न, सुन्न मंडल, सहज सुन्न, अखंडमंडल आदि की 
-कह्पनाओ में तिलतंदुल की भाँति प्राप्त होता है। 

शून्य एवं गगन के तात्विक भेद को “गगन! के प्रतीकार्थ में स्पष्ट किया 

गया है । गगनावस्था परमजश्ञान की प्राप्ति में एक सोपान की तरह है। अतः 
जहाँ पर भी संतों ने सहज सुन्न से सृष्टि रूप वृक्ष का उदय माना है, वहाँ पर 
एक स्पष्ट रूपात्मक व्यंजना के ही दर्शन होते हैं-- 


सहज सुन्‍न इक बिरवा उपजिआ, 

धरती जलहर सोखिया | 
कहि कबीर हड ताका सेवक 

जिनु यहु बिरवा देखिया ॥* 


सहज-सुन्न की धारणा में इन सभी तत्वों का न्‍्यूनाधिक समाहार संतों में प्राप्त 
होता है, पर कही-कहीं पर परमतत्व की धारणा में निषेधात्मक प्रणाली का भी 
सहारा लिया गया है । संत साहित्य के अध्ययन से यह पुष्ट हो जाता है कि 
संतो ने 'परमतत्व” का वर्णन करते-करते उसे अमभिव्यक्तियों के माध्यम से परे 
ले जाकर उसे न्यारा भी कहा है। दाशंनिक विचारधारा में ऐसे निषेधपरक 
तत्व चितन को ननेवि-नेति! कहा गया है | इसे ही पाश्चात्य दर्शन में 
( [7777/6 २००९४८४३ ) या अनंत प्रत्यावत्तव कहते है जो आदिकारण' 
( 778: (४०७९८ ) की धारणा को प्रश्नय देता है। कबीर ने भी आदिकारण 
की ऐसी ही कल्पना की-- 





१--श्री दाद की बानी पृ० ४८ १२५ । 
२--कबीर-ग्रथावली, ए० २६५१।६१ । 
३०-वबही, पूृ० १६८।२०८। 
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कहे कबीर जहं बसहु निरंजन, 
तहां कछु आहि की सून्य॑ |" 

सहज 

उपयुक्त सारे विवेचन में यदा कदा सहज! शब्द का प्रयोग एवं विवेचन 
किया गया है जैसे सहज राम, सहजसुन्न, सहज हरिरस आदि | संतकाव्य की 
मित्ति एवं उसका दर्शन इसी सहज तत्वः पर आधारित है। संतों का 
सहज! मध्यम मार्ग का द्योतक है ओर समन्वय पर आश्रित तत्व-चिंतन का 
विषय है। अरस्तू के मध्यमा-सिद्धान्त ( 700८(#7८ ०£ १८४० ) की 
भी यही स्थिति है । अरस्तू के इस सिद्धान्त के द्वारा यह दिखाया गया है किः 
सत्य गुण ( ५३४४४० ) की स्थिति वही पर सम्भव है जहाँ अधिकता 
( 55८८४$ ) और न्यूनता ( 70०0०८४०४८ए ) के भध्य का मार्ग प्रहण 
किया जाय । यह सम्भव है कि अत्यधिक एक ओर जाने से नैतिक गुण का 
हास होने लगे अ्रथवा दूसरी ओर अधिक कमी के कारण भी गुण का नाश 
होने लगे। अतः इससे बचने के लिए “'मध्यस्थिति' का पालन करना ही 
अपेक्तित है | संतों में मध्यमार्ग का वाचक शब्द सहज भी दो विपरीत छोरो 
के मध्य संतुलन करता प्रतीत होता है । 

सहज की परम्परा सिंद्धों से नाथो में होती हुईं संतों में आई । सिद्धों में 
यह शब्द स्वाभाविक प्रद्धत्तिमूलक मार्ग का द्योतक था। इसके अतिरिक्त सहज 
एक ऐसी साधना पद्धति का अर्थ भी ग्रहण करता था जिसमें पुरुषतत्व और 
शक्ति तत्व ( प्रश्ञ और उपाय ) का समागम माना जाता था ।* अतएव 
सहज शब्द सिद्धों में 'महासुख” अनुत्तर, 'बोधिसत्व” का बाचक शब्द माना: 
गया । नाथों ने सहज को परमपद्‌ तथा ज्ञान के लिए, परमतत्व के लिए और 
योगसाधना की मिथुनपरक क्रिया के लिए ग्रहण किया है। सतो ने नाथों की 
परम्परा को अधिकांशतः अपनाया है, फिर भी सहज के प्रति उनका अपना ही. 
दृष्टिकोण है । 
योगपरक अथथे 

संत साहित्य में हमें अनेक ऐसे स्थल प्राप्त होते है जिनमें “सहज” का 

१ --कबीर-अथावली, प० १४३।१६४ । 


२--सिद्ध-साहित्य द्वारा डा० भारती, पृ० ३६८। 
३--उत्तरी भारत की संत परम्परा द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, प० ४३ । 
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प्रयोग योग-साधना के संकेतार्थ किया गया है। इस शब्द का प्रयोग वज्रयानी 
सिद्धो की परम्परा से धूमिल रूप में मिलता है। योग-साधना में काया के 
अंदर ही समस्त व्रह्माड की स्थिति मानी गयी है | दादू ने सहज की दशा कुछ 
इसी प्रकार की मानी है--- 


दादू काया अंतरि पाइया, अनहद वेनु बजाइ। 

सहजे आप लखाइआ, सून्य मंडल में जाइ॥" 
योगपरक अर्थ का संकेत कबीर में भी है यथा-- 

गंग जमुन उर अंतरे, सहज सुन्न ल्‍यो घाट । 

तहां कबीरा मठ रच्या, मुनि जन जोबे बाट *॥ 
यौगिक साधना मे और कभीर आदि संतो में सहज के स्वरूप में अंतर है । 
सहज का अर्थ सिद्धों में मिथुनपरक ही था जिसका स्पष्ट उल्लेख संतों ने 
कही पर भी नही किया है | एक स्थान पर कबीर ने शिव और शक्ति के 
मिथुनपरक रूप की व्यंजना की है जो अपरोक्ष अधिक है-- 

भीतरि थें जब बाहरि आया, सिव सक्ती दे नाम धराया *। 

यहाँ पर यह ध्वनित होता है कि परम आदितत्व ही दो रूपों--शिव और 
शक्ति--में विभाजित हो गया । इस प्रकार, यहाँ मिथुन-भाव की अभिव्यक्ति 
ग्राप्त होती है । मेरे विचार से संतों के सहज तत्त्व में मिथुनपरक शब्दों की 
परम्परा अत्यन्त क्षीण रूप में वर्तमान है, अपितु यह कहना अधिक उपयुक्त 
होगा कि संतकाव्य में मिथुनपरक अर्थ का तिरोभाव पूर्णतया किया गया जिससे 
वह हमारी दृष्टि सें स्पष्ट रूप से न आ सके | 


परमतत्व रूप में 

“सहज! के उपयुक्त योगपरक रूप के साथ उसका प्रयोग संतों ने परमतत्व 
आओऔर उस तक पहुँचने के लिए. साधना और किसी जीवन-पद्धति के अर्थ में 
किया है । मेरे विचार से सहज की मावना को इन दो विभागों में ( साधना 
व जीवन पद्धति ) विभक्त करना ठीक नहीं है, क्योंकि सहज का प्रयोग रनन्‍्तों 
ने समाधि और जीवन-पद्धति के अर्थ में अवश्य किया है, पर उनका यह 
अयोग किसी ध्येय ( सहज ) का साधन है, साध्य नहीं | श्रतः सहज के परम 


१--श्री दादु की बानी, ए० रे६७२। 
२--कबीर-ग्रन्थावली, पू० (८३ । 
३--वही, पू० २४०५ | 
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तत्व रूप में साधना एवं जीवन-पद्धति का समावेश सहज को मानव-जीवन 
सापेक्ष कर देता है | 

कबीर और दादू ने सहज का प्रयोग उपयुक्त सभी अ्रर्थों में किया है। 
दादू ने श्वास और प्रतिश्वास में सहजराम की साधना को 'परमतत्व' का रूप 
ही माना है-- 


सांसे राम सुरते राम सबदे राम समाइ ले। 
अंतरि राम निरंतरि राम आतमराम ध्याइले ?॥ 
इस सहज रूप राम का साक्षात्कार सहज पद्धति के द्वारा ही होता है और तभी 
“उसका नूर एवं तेज सर्वकालिक चिन्मय आनंद का खोत होता है--- 
आदि तेज अंति तेज, सहजै सहजि आईं । 
आदि नूर अंति नूर, दादू बलि बलि जाई *॥ 
इसी प्रकार कबीर भी सहज को साधना एवं जीवन पद्धति के तौर पर मानते 
हुए,, उसे परमतत्व तक पहुँचने का माध्यम मानते हैं-- 
इंद्री पसरि मिटाइए, सहजि मिलेगा सोइ *। 
इस दृष्टि से, संतों का सहज उनके समस्त जीवन-दर्शान का मधु है--वह 
मध्यमा-मार्ग का परम झोतक है | उनकी सहज-समाधि, सहज राम की साधना, 
सहज शील एवं स्वभाव, सहज अनूप “तत्त'--सभी मध्यमा मार्ग पर आश्रित 
तत्त्व हैं, जिनके समष्टि रूप सें परमतत्व सहज” का गतीकार्थ समाहित है । 
मुद्रा 
सिद्धों की तांतिक साधना में “महामुद्रा! शून्य की उस स्थिति को कहते 
हैं जिसमें इस शूज््य वत्व को प्रश्ञोपाय योग प्रणाली में नैरात्म-कालिका प्रश 
या भहासुद्रा के रूप में अहण किया जाता था इस महाझुद्रा प्रात्त साधक 
की स्थिति महासुख ( महासुह ) चक्र में मानी जाती थी। आगे चल कर 
स्वयं बौद्धों में ही इस साधना का ( नारीपरक ) एक अत्यन्त कलुषित एप 
वासनापूर्ण रूप प्राप्त होता है | स्वयं सरहपा ने इसका घोर विरोध किया था 
क्योंकि नारी मुद्रा का जो प्रतिकार्थ था, उसे लोग भूलकर विलास एवं एंद्रिय 
१--स्वामी दादुदयाल की बानी, प० ५१५।३७४ । 
२--स्वामी दादूबदयाल की बानी, ४० ४४७२३२७। 
३--कबीर-ग्रन्‍्थावली, एृ० २८ारे | 
४--सिद्ध साहित्य, डा० धमेवीर भारती, ए० ३३६ । 
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लोलुपता के चक्र में फँस गए, | सत्य में महाऊुद्रा, प्रण्ा और उपाय तथा 
शिव और शक्ति के मिलन का थुगनद/ं आनंदपरक स्वरूप था जो भविष्य 
में निरा स्री और पुरुष के संभोग का द्योतक शब्दमात्र रह गया | 


संतों में 'मुद्रा' का प्रयोग अवश्य हुआ है। उसमें सिद्धों के साधना- 
प्रक अर्थ का सव॑था अभाव है। मेरे विचार से कबीर ने जो यदाकदा इस 
शब्द का प्रयोग किया है, उसका एकमात्र कारण उसके पतित अर्थ के प्रति 
एक सचेतन प्रतिक्रिया थी जो कि उस समय भी अनेक इतर साधना प्रणा- 
लियों में प्रचलित थी । यह प्रतीक के अर्थ का पतन ही है जब कि उसके अर्थ 
में विस्तार न होकर, उसके रूढ़ अर्थ में ही अनर्थ का समाहार प्राप्त हो । 
यही हाल मुद्रा का भी हुआ । देखिए, कबीर में मुद्रा का प्रयोग इसी भाव को 
समक्ष रखता है-- 

क्या सींगी मुद्रा चमकावे, क्या बिभूति सब अंग लगावे *। 
इस कथन में मुद्रा के प्रति ही नहीं, पर अन्य बाद्य क्रियाओ के अंधविश्वासीय 
रूप पर भी एक प्रकार का असंतोष ज्ञात होता है | परन्तु दूसरी ओर, संतों 
की मंडनात्मक प्रवृत्ति भी लक्षित होती है जब वे मुद्रा का सही प्रतीकार्थ 
( तांचिक नही ) अपने ढंग से संकेत करते हैं जो संतों की अपनी अंतहंष्टि 
एवं समन्वयात्मक प्रवृत्ति ही कही जा सकती है-- 
सो जोगी जाके मन में मुद्रा 
रात दिवस न करई निद्रा ?। 

यहां मुद्रा मन की वस्तु है। वह मानसिक चेतना की अनुभूति है न कि केवल 
वाह्याडंबरों का उन्‍्मत्त स्वरूप | वह एक ऐसी दशा है जहा पर साधक अह- 
निशि परमतत्व में निमग्न रहता है--बह सहज-समाधि की दशा में पहुँच 
जाता है। ऐसी सहजमुद्रा का वर्णन दादू ने एक स्थान पर किया है--- 


सहजै मुद्रा अलष अधारी, अनहृद सिंगी रहणि हमारी ।* 
अतएव, यह कहना नितान्‍्त भ्रामक होगा कि संतों ने मुद्रा शब्द का बहिष्कार 





१--उत्तरी मारत की संत परम्परा द्वारा परशुराम चतुवेदी, ए० ४१ । 
२--कबी-ग्रन्थावली, ए० २३०७ ३५४ । 

३-वही, १० १५८।२०५ | 

४--स्वामी दादुदयाल की बानी, ए० ४५२-२३१ | 
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किया है और केवल उसके कुछ पारिमाषिक शब्दों का ही प्रयोग किया है | 
उपयुक्त उदाहरणों से यह विश्वास निर्मल सिद्ध होता है । 
इसके अतिरिक्त सतों ने महाम॒द्रा साधना के कुछ पारिभाषिक 
प्रयोग किया है जिनमें 'जोगिनी' और “डाइन' प्रमुख हैं | 
डाइन 
कबीर ने एक स्थान पर 'डाइन” शब्द का प्रयोग किया है, पर वह सिद्धों 
के अर्थ से सबंथा मिन्न है। कबीर ने डाइन शब्द को माया का वाचक शब्द 
माना है जो एक प्रकार से हीनरूप का परिचायक है-- 
इक डाइन मेरे मन में बसे रे । 
नित उठि मेरे जीव को डसे रे। 
या डाइन के लरिका पांच रे। 
निसि दिन मोहिं नचावें नांच रे |" 
यहाँ पर भी प्रतीक के अथ में एक प्रकार का ह्ास ही हुआ है । 
जोगिनी 
कबीर को योगिनी एक प्रकार से शुद्ध चित्त की प्रतीक ही दृष्टिगत होती 
है जिसके जाग्रत होने पर काम-क्रोध का नाश हो जाता है-- 
काम क्रोध दोऊझ भया पत्नीता 
तहां जोगिणी जागी।* 
जोगिनी को परम्परा भक्तिकाल में भी प्रचलित रही जिसका विवेचन यथास्थान 
होगा । 
बज 
“वज्र शब्द का इतिहास भी ऋग्वेद से आरम्म होकर संतों तक आते- 
आते अनेक परिवर्तनों का भागी हुआ । रद की कल्पना का सार अग्नि है 
आर अग्नि का मानवीकरण ही रुद्र देवता है। निघरटु ने रुद्र शब्द के पर्याय- 
वाची शब्दों की संख्या सोलह दी है जो कि वज्नदेव के रुद्रवाची नाम हैं । 
वे इस प्रकार हैं--विद्युत्‌ , नेमि, हेति, नमः, पवि, सूक, चूक, वध, वज्र, अकी, 
कुत्स, कुलिस, तुज, सिग्म, स्वधिति, सायक और परशु । अतः प्रथ्वी से लेकर 
अंतरिक्ष तक जो अ्रम्मि चिवृत्त के रूप में व्याप्त है, उसी का मानवीकरणु यह 


१--कवीर-अंथावली, पू० १६८।-२३६ । 
२--वहीं, ए० १११७४ | 
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रुद्रदेव या वजदेव है।' यहाँ पर शिव के एक रूप को रुद्रदेव या वज्रदेव भी 
कहा गया है जिसका संबंध सिद्धों से भी जोड़ा जा सकता है। सिद्धों में इस 
वज् के स्वरूप को प्रज्ञा से जोड़कर उसे बोधिचित्त का प्रतीक बनाया गया । इस 
प्रज्ञा की भावना में शिव रूप का भी समाहार माना गया है। यही शिव रूप 
ही शक्ति! के साथ, आगे चलकर 'थुगनद्ध” रूप में अवतरित हुआ | महासुख 
इसका भी लक्ष्य हो गया | सिद्धों के यहाँ शिव और शक्ति का युगनद्ध रूप 
बद्ध की धारणा से संबंधित है |* नाथों में इसका यह रूप नहीं प्राप्त होता 
है । सिद्धो की कमल-कुलिश साधना में इसी शून्‍्यवाचक शब्द “बज्र' का रूप 
समन्वित है | संतों में आकर वज्र का यह अथथ परिवर्तित हो गया । 
संतों में वैसे तो वजत्र शब्द का प्रयोग यदा कदा प्राप्त होता है, पर 
अधिकांशतः उसका प्रयोग पारिमापिक ही है। उसे संतों ने अपनी सहज प्रघृत्ति 
के कारण कुलिश, परशु एवं कठोर के अर्थ में मूलतः ग्रहण किया है जो 
निधण्टु के विमागों में प्राप्त होते हैं। यथा-- 
धरे ध्यान गगन के मांहीं, लाए बज किंवार | 
देखि प्रतिमा आपनी, तीनिउं भए निहाल ।॥। * 
अतः मेरे विचार से संतो का वज्र शब्द वैदिक अग्ि के प्रकारों एवं गुरणों 
प्र अधिक आश्रित तत्व है और उसका सम्बन्ध सिद्धों के “बज से नितान्त भिन्न 


जात होता है । 
चजञ्जजाप 

सिद्धों के वज़जाप और संतो के सहज-जाप में वही अंतर है जो बह्म और 
इंश्वर मे । सिद्धों के वज़जाप में नैरात्मशन का योग है, जब कि सतों के सहज 
जाप में राम नाम तत्व के सम्मिश्रण से वह वेप्णव जाप! के समान हो गया 
है। श्री परशुराम जी ने इस जाप को नाथों के सो5हं के समकक्ष रखा है और 
कहा है कि यह क्रमशः 'शब्द-जोतिः में परिवर्तित होकर शून्य के अधकार को 
दूर कर देता है ।* दूसरे शब्दों म नाथो का सो परमतत्व पर आच्छादित 
अंधकार को दूर करता है, जिस प्रकार संतों का ओंकार शब्द परमतत्व के 





१--उपनिषद्‌ चितन, ए० ८४-८६ द्वारा देवदत्त शास्त्री । 
२--उत्तरी भारत को सत परम्परा, ए० ४० । 
रे--बीजक, ए० ४२५ | 

४<--कंबीर साहित्य की परख, पृ० २३१ | 


संत काव्य में पतीक-योजना श्छ्ट 


साबिध्य को प्राप्त कराने में सहायक होता है | संतों का सहज जाप राम तत्व 
की तरह द्ेताडेतविलकज्षण है और इसी से कहीं-कहीं पर संतों ने इसे अजपा 
जाप की संज्ञा दी है। हठयोग का महत्व संत काव्य के लिए एक दृष्टि से 
अत्यन्त महत्वपूर्ण है । वह दृष्टि है अजपा जाप की और उससे सम्बन्ध रखने 
वाली सहज या सहज समाधि की | इस अजगया जाप का विकसित रूप ही सहज 
समाधि है । यह समाधि जाण्त समाधि है |" 

संतों का सहज जाप ऐसा विलक्षण जाप है जो द्रष्टन्य नहीं है। वह 
निरन्तर साधक के रोम-रोम मे चला करता है| वह एक प्रह्नर से चेतन ओर 
अचेतन का अतिचेतन में लय है | इसे हम जप-समाधि की संज्ञा भी दे सकते 
है | इसी तथ्य की प्रतिध्वनि कब्रीर के इस कथन मे प्राप्त होती है कि जिस 
प्रकार सुरति निरति की निरवलम्ब स्थिति में समा जाती है, उत्ती प्रकार अजया 
में जाप भी-- 

सरति समांणी निरति में, अजपा मांहीं जाप ।* 
एव अन्य स्थान पर कबीर ने ब्रह्म-अग्नमि को शरीर में प्रज्वलित करने के लिए 
अजपा जाप और उन्मनी तारी का सकेत किया है-- 
ब्रह्म अगनि काया परजारी, अजपा जाप उन्मनी तारी ।* 

दादू की वाणी में जहाँ पर भी नमो निरंजन! का प्रयोग हुआ है वहाँ पर 
अपरोक्ष रूप से उन्होंने अजगा जाप की ओर संकेत किया है । 

उपयुक्त समी उदाहरणों में सहज जाप के वे सभी तत्व निहित हैं जो 
अजप! जाप की भावना को स्पष्ठ करते हैं | इसी अजया जाप की सहज भावना 
में शृत्य, राम नाम तत्व का, निरति और ब्रह्म-अगि का संयोग हुआ है | परंतु 
यहीं पर संतों की अजपा जाप की धारणा का अंत नहीं हो जाता है, उसमें 
एक अन्य तत्व का समाहार प्राप्त होता है ओर वह है ब्रह्म का वाचक शब्द 
अोंकार! | 

संत बानी में ओंकार का प्रयोग अजपा जाप की तरह हुआ है | उपनिषदों 
में गंकार (ऊं) ब्रह्म का वाचक नाम है (प्रतीक ) जो ब्रह्म की उच्चतम 
अभिव्यक्ति है। यही कारण है कि उपनिषदों में ओंकार का महत्व नामी 


!१--हिन्द्री साहित्य दे० लेख संतकाव्य, द्वारा डा० रामकुमार वर्मो, १० २३० । 
२--कबीर-अन्थावली, पृ० १४।२३ । 
३ई--बही, ए० १५८।२०४ । 


श्ट्० हिन्दी-काव्य सें प्रतीकवाद का विकास 


( ब्रह्म ) से कहीं अधिक माना गया है ।* दादू ने स्पष्ट शब्दों में कहा है कि 
आदि-शब्द ( परब्रक्ष ) ही ओंकार है-- 


आदि सबद आओंकार है, बोले सब घट मांहिं।* 


ओकार का प्रथम वर्ण अकार निर्गण ब्रह्म का प्रतीक है जो आदि शब्द का 
रूप कहा जा सकता है। श्रोंकार के द्वारा ही सृष्टि और प्रलय के दोनों कार्य 
होते हैं । जिस ग्रकार त्रिमूर्ति में ब्रह्मा, विष्णु और महेश का एकीकरण होता 
है, उसी प्रकार 3» में इन तीनों तत्वों का संकेत प्राप्त हो जाता है जिसका पूर्ण 
विवेचन हो चुका है ।* 

इस प्रकार सम्पूर्ण विवेचन का निष्कर्ष रूप इस प्रकार एक वाक्य में रखा 
ज्ञा सकता हैं--संतों का सहज जाप उस अतिचेतन धरातल का रूप है जहाँ 
निरवलम्ब स्थिति के साथ, भाव भगति का सुन्दर सम्मिश्रण है और जहाँ 
आकार का समाहार निरवलम्ब स्थिति का पूरक तत्व भासित होता है। 


नवीन शब्द-प्रतीक 

उपयक्त सभी प्रतीकों का स्वरूप या तो परम्परा का पालन है या उस 
परम्परा में नये तत्वों का समाहार करना है। इस दिशा में संतों को अत्यन्त 
सफलता मिली है । इस प्रकार उन्होंने प्रतीक के क्षेत्र को एक अत्यन्त व्यापक 
अर्थ-संदर्भ का वाहक बनाने का प्रयत्न किया है। यही बात उनके उन 
प्रतीकों में मी प्राप्त होती है जो उनके अपने निजी हैं जेसे 'लीला तत्व” और 
बनाम तत्वः जिनका विवेचन अपेक्तित है । 


लीला तत्व 

“लीला? शब्द की परम्परा अत्यन्त प्राचीन है ओर साथ ही उसका अर्थ भी 
अत्यन्त व्यापक च्षेत्र की व्यंजना करता है। जहाँ तक “लीला” शब्द के रूढू 
अर्थ का प्रश्न है, वह ऋण और रामलीलाओं से ही ग्रहण किया जाता है। 
एक प्रकार से लीला को सगुण धारा के व्यक्त वपुधारी परब्रह्म रूप विष्णु की 
केलि-कीड़ाओं का वाचक शब्द माना जाता है, यह दूसरी बात है कि फिर हम 
उन लीलाओं को तात्विक अर्थ में मी ग्रहण करे | अतः इसे मैं सीमित अर्थ 
ही कहूँगा, जो किसी शब्द विशेष को इतना अधिक एक अर्थ में आबद्ध कर दे 





१--दे० भ्रध्याय प्रथम, उपखड “ग' में ओकार का पूर्ण विवेचन । 
२--श्री दाददयाल की बानी, ए० १६७१२ ( सु० छि० )। 
३--दे० पीछे अध्याय प्रथम, उपखड “ग” में त्रिमूत्ति का विवेचन । 


संत काव्य में पतीक-योजना श्ध््श् 


कि वह अन्य अथ्थों को अपने अंदर समेट न सके | परन्तु संतों ने इस लीला 
शब्द का प्रयोग इस सगुण अर्थ से परे भी किया है और उसे एक व्यापक 
अर्थ प्रदान किया है | 
राम अथवा ऋष्ण भक्त कवियों ने लीला शब्द को ब्रह्म के वषुधारी रूप के 
ऐसे कार्य-कलापो के अर्थ में ग्रहण किया है जिसकी नित्य लीला इस धरती 
पर हुआ करती है | यहाँ पर लीला का क्षेत्र व्यक्त है, गुणमय है । दूसरी ओर 
संतो का लीला तत्व अत्यन्त रहस्यमय है| यदि उसका रूप कहीं पर भी सगुण 
भक्त कवियों की भाँति प्राप्त होता है तो वहा पर भी लीला की भावना का वह 
रूप नही है जो कि सगुण कवियों में द्रण्टव्य है । उसमें चिंतन एवं मनन का 
निरगंणपरक रूप ही अधिक है और उसको धारणा में एक प्रकार से रूप और 
अरूप के मिश्रित तात्विक निर्देश हैं | दादू का यह वर्णन देखिए--- 
घटि घटि गोपी, घटि घटि कान्ह | 
घटि घटि राम, अमर अस्थान |। 
कंज केलि तहां परम बिज्ञास, सब संगी मिलि खेले रास । 
तहां बिन बैना बाजै तूर, बिगसे कंबल चंद अरु सूर ॥|* 
यहाँ पर दादू ने ऋष्ण, गोपी आदि कुछ नाम सगुण कवियों की भाँति तो 
अवश्य लिये हैं परन्तु इन सब का केलि स्थान “पिंड” ही है--यहाँ तक कि 
राम भी उसी में समाहित है। दूसरे शब्दों में, लीला की धारणा में योग- 
दर्शन का मूल तत्व “पिड में ही ब्रह्मांड का सुन्दर समन्वय प्राप्त होता है । 
जहाँ पर दादू* यह कहते हैं 'तहाँ बिन बेना बाजै तूर, बिगसे कंवल चंद अछझ 
सूरः वहाँ पर तात्रिक साधना से उत्पन्न सहजानन्द या सहजानुभूति ( तूर ) की 
ध्वनि निकलती है ) इसी प्रकार कबीर ने भी लीला विस्तार का वर्णन किया है 
और उसे आनंद का लोत माना है-- 
लीला तें तो आहि आनंद स्वरूपा, 
गुन पल्लव बिस्तार अनूपा। 
भो खेले सब ही घट मांहीं 
दूसरि के लेषे कछु नांहीं।* 
यहां पर लीला का अर्थ दृष्टि प्रसार भी ध्वनित होता है जो आनंदस्वरूप है, 


१--स्वामी दादूदयाल की बानी, पद्‌ ४०७, पएृ० ५२७-५२८ । 
२--कबीर-अंथावली, ए० २२६-३ । 


श्दर्‌ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


चिंद्‌ स्वरूप है। शैव-दर्शन में आनंद की उत्पति उसी समय मानी गई है 
जब मानव व्यापारो और प्रकृति में समरसता का रूप मुखर होता है। इसी सम- 
रसता पर आश्रित आनंदतत्व का पुठ, संतों की लीला-भावना में प्राप्त होता है। 
जहा तक आनंदतत्व का सम्बन्ध है, कृष्णभक्त कवियों म॑ं भी इसका उदात्त 
रूप मिलता है । अतः, कबीर आदि ने लीला की भावना मे तांत्रिक तत्वों 
का एक ओर और सृष्टि प्रसार के तत्वों का दूसरी ओर समन्वय करके, उसे 
निगुंण एवं निराकार तत्वों का वाहक बनाया हे। इस कथन का एक स्पष्ट 
रूप कबीर की इस पंक्ति में मुखर हो जाता है-- 
घट मंहि खेले अघट अपार |" 

अघट रूप प्रमतत्व की लीला अपार है--नित्य है, वह मानो स्वयं अपने से 
ही खेलता है और इच्छानुसार अपने खिले! को फिर अपने में ही समेठ 
लेता है | इसी माव की प्रतिध्वनि गीतोक्ति 'कालो5स्मि! है| इन सब तात्विक 
निदंशों से यह स्पष्ट हो जाता है कि कबीर का लीला तत्व--उसका अघट' 
का “घट? में विस्तार और फिर उस विस्तार का अघट में निलय--सूफ़ी विचार- 
धारा एवं गीता की विचारधारा से साम्य रखता है । इसी विचार की अमि- 
व्यक्ति कबीर ने ओर भी स्पष्ट शब्दों में की है--- 


इनमें आप, आप सबहिन में, आप आपस खेले | 
नाना भांति प्यंड सब भांडे, रूप धरे धरि मेले । 
सोच बिचारि सबै जग देख्या, निरणुण कोई न बताबै-- 
कहे कबीर गुणी अरु पंडित, मिल्ि लीला जस गाज ।।* 
अतः इस नित्य परिवर्तन के पीछे जो शक्ति काम करती है, जो उसे एक 
निश्चित नियम के द्वारा कार्यान्वित करती है, वही संतों का अघट है, अलख 
है और निर्गंण राम है | कबीर आदि नें लीला के द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति, 
विकास और लय की अकथ-कथा” का ही वर्णन किया है। खेलनेवाला 
तो स्वयं अव्यक्त है पर उसकी लीला तो व्यक्त है। लीला की अकथ कथा का 
चित्र दादू ने खींचा है-- 
के यहु तुम्दको षेल पियारा, 
के यहु भाषे, कीन्ह पसारा । 


१--कबी-गन्थावली, प्‌० ३०३।१३४ । 
२--वही, पृ० १५५११८५९६ | 


संत काव्य में प्रतीऋ-योजना श्व्यरे 


यह सब दादू अकथ कहानी, 
कहि समुझावो सारंगपानी ।* 
कबीर ने भी स्वर में स्वर मिलाया--- 
लीला अगम कथे को पारा, 
बसहु समीप कि रहो नियारा ।* 
संतकाव्य मे सहजतत्व एवं उसकी साधना का विशेष स्थान है। निष्कर्ष 
रूप में, सहज परमतत्व का ही रूप है? जो हरि या राम का परम स्वरूप है। 
अतः हरि की लीला भी सहज रूप है, क्योंकि “बह? स्वयं ही सहज है | इसी 
से कबीर ने एक स्थान पर कहा, 'सहज रूप हरि खेलन लागा' ।* इसी से 
संतों की लीला को 'सहज-लीला? कहना अधिक उपयुक्त होगा जिससें भक्ति- 
योग, सूफी प्रेम-साधना और सृष्टि विषयक मान्यताओं का समन्वय है | 
नाम तत्व 
भक्ति साधना के तीन माध्यमः माने गए हैं--नाम, रूप और गुण | 
एक साधक अपने साध्य या आराध्य की अनुभूति या तो नाम! या 'सुमिरन 
के द्वारा करता है या किसी विशिष्ट आकार (रूप) का ध्यान करता है अथवा 
उसके गुण का कथन, अ्रवण एवं मनन करता है। संतों की नाम-साथना में 
निगुंण तत्वों का योग अधिक है। उनका ,नाम-तत्व कोई विशेष रूपधारी 
व्यक्ति का बोधक शब्द नही है पर वह अरूप एवं निराकार तत्व का ही 
बोधक है। 
नाम तत्व का स्पष्ट संकेत हमें वैदिक साहित्य में भी प्राप्त होता है। 
वहाँ पर स्पष्ट शब्दों में “नाम! का “नामी” से अधिक महत्व प्रतीत होता है ।* 
इसी नाम तत्व के प्रति भगवान्‌ श्रीकृष का कथन है-- 
सततं कीतेयन्तो मां यतन्तश्च दृढ्ब्ताः । 
नामस्यन्तश्च मां भक्तया नित्ययुक्ता उपासते ॥* 





१--स्वामी दादुदयाल की बानी, ए० ४५६, पद २३५ । 
२--कबी२-ग्रन्थावली, ए० २३७। 

३--दे० पीछे इसी उपखड में *सहज” के विश्लेषण के अन्तर्गत । 
४--कबीर-अन्थांवली, १५७।२०० । 

५->-दे० प्रथम अध्याय उपखँड “ग? में, ब्ह्मप्रतीक' 
६--श्रीमद्भगवदुगीता, राजयुद्य योग, ९० ११८१४ । 


श्प्पड हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अर्थात्‌ 'जो हृट्तती हैं, जो समस्त क्रियाओं को मेरी सेवा में लगाते हैं, जो 
सतत मेरे नाम का कीव॑न करते हैं और जो भक्तिपूर्वक अपने को मुझे समर्पित 
कर देते हैं वे व्यक्ति मेरे चरणों से लगे हुए सदा मेरी उपासना करते हैं ।? 
इस कथन में नाम तत्व की वह आधारशिला सुरक्षित है जिस पर संतों तथा 
भक्तों ने अपने नाम-तत्व का विकास किया है। संतों ने भी नाम को नामी 
से अभिन्न माना है। यही कारण है कि संतों ने जहाँ पर नाम को 'परमतत्व, 
ब्रह्म, राम, निरंजन आदि के साथ जोड़ा है वहां उनका एकमात्र ध्येय यही 
ज्ञात होता है कि वे नाम और नामी के अमेदत्व को प्रदर्शित करना चाहते 
हैं | यहाँ पर वे नाम को या तो परमतत्व के समकक्ष रखते हैं या उस तत्व 
तक पहुँचने के माध्यम रूप में रखते हैं अथवा फहीं कहीं पर “नाम? को सबसे 
महान्‌ घोषित करते हैं | 
परमतत्व से समानता को व्यंजित करने वाले अनेक पद दादू और कबीर 

में प्राप्त होते है यथा-- 

कहे कबीर राम नाम न छांड़ों 

सहजे होइ सो होइ रे !। 

कहीं कही पर कबीर ने “नाम? में समा जाने की स्थिति को 'झुन्न! में लवलीन 
होने के समान कहा है । इसी प्रकार दादू ने भी राम नाम का वर्णन 
किया है-- 

राम नाम उपदेस करि, अगस गवन यह सैन ।* 

इन सभी उदाहरणों के द्वारा नाम”! को परमतत्व के समकक्ष ही ग्रहण 

किया गया है | वह ऐसा तत्व है जो जल और थल, पिंड और ब्रह्मांड में 
व्यास है | उसकी सुमधुर मंकार सुनकर साधक सम्पूर्ण सृष्टि से तथा अपने 
आराध्य से एकात्म भाव की अनुभूति प्रात करता है। वह तल्लीनता के ज्ञषणों 
में नूर का, तेज का और ज्योति का परम साक्षात्कार प्राप्त करता है| इतनी 
है शक्ति इस नाम में, तभी तो दादू नें कहा-- 

नूर दिषायै, तेज मिलाबवै, जोति जगाबै नाएं रे । 

सब सुखदाता अमृत राता, दादू माता नाउं रे ।* 

१--कबीर-ग्रन्धावली, ए० २६६१५ । 


२--श्रीदादू की बानी, ९० शा८ ! 
३--स्वामी दादूदयाल की बानी, एृ० ४७५॥२७१ | 


संत काव्य में प्रतीक-योजना श्व्य्र्‌ 


अतः नाम ही ऐसा तत्व है जो साधक को परम जोति और नूर के समीप 
पहुँचाने में सहायक होता है। नाम ही ऐसा साधन है जो साध्य के ऐश्वर्य 
को प्रकट करता है। 'नाम' संतों का सब कुछ है--उसके बिना राम का, 
ब्रह्मशान का, अल्लाह का, निरंजन का, शूत्य का--तीनों लोकों के तत्व या 
सार का ज्ञान असंम्भव है । इन सब की अनुभूति कराने वाला यही नाम- 
तत्व है । संत कबीर के लिए नाम का महत्व ऐसा ही है-- 


नाउं मेरे खेती, नाउं मेरी बारी | 

भगति करी मन सरल तुम्हारी | 

नाउं मेरे माया, नाउं मेरे पूजा ।! आदि 

परम तत्व के साक्षात्कार में जहाँ एक ओर “नाम” साधक का सहायक 

होता है वहीं पर वह नामी का रूपान्तर भी माना गया है। नाम तत्व के 
समष्टि अर्थ मे इन दोनो तत्वों का समन्वय सतों ने किया है। नाम) को 
इतना उच्च स्थान देते हुए मी संतो ने अपनी साधना में उसे व्यक्ति सापेक्ष 
भी रखा है, यह नहीं कि नाम को व्यक्ति से परे कर दिया हो। वह तो प्रत्येक 
मनुष्य की सीमा की सापेज्षुता में प्रकट होता है-- 

अपनी अपनी हद में, सब कोई लेबे नाउं, 

जो लागे बेहद सों, तिनकी में बलि जाउं ।* 


( घ) उल्टवासियों की प्रतीक योजना 


आधार एवं ज्षेत्र 


उल्टवासियो का शाब्दिक अर्थ यही है कि किसी धारणा, भाव या विचार 
को इस विधि से रखना कि वह जिन माध्यमों के द्वारा अमिव्यक्ति को प्राप्त 
हों, वे नितान्त अस गत एवं अतार्किक हों जो लौकिक धरातल पर अघटित 
तत्व ज्ञात हों । उल्टवासियों का आदि खोत उस धारणा पर आश्रित है जिसे 
योग की संशा दी गयी है। योग ( हठयोग ) के आठ अंग माने गए हैं--- 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि। 
उल्वासियों के रहस्य को सममने के लिए इन अंगों में 'प्रत्याहारंं का विशेष 
महत्व है । प्रत्याहार में इंद्रियों को वहिर्मुखी करने की अपेक्षा अंतरमंखी करने 


१--कबीर२-अंथावली, 9० २७४।२३ । 
२--श्री दादूदायाल की बानी, पृ० २०८३२ (सु० छि०) | 


श्प्््‌ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


की आवश्यकता है। इस अंतर्मृखी प्रव्त्ति को उलठ जाना! भी कहते हैं । 
इस क्रिया में वाह्य रूपरशि की वस्तुएँ, घटनाएँ एवं पदार्थ अंतरतम में 
आकर “उल्लग” जाती हैं | सासारिकता उलट कर आध्यात्मिकता में परिणत ह। 
जाती है।' इस प्रकार उल्य्वासियों का क्षेत्र तात्विक है, चाहे उनका बाह्य 
रूप कितना ही अताकिक क्‍यों न हो ! 


उल्टवासियों के प्रति एक आज्षेष यह लगाया जाता कि कबीर की 
उल्ट्वासियाँ उनके सिद्धान्तों को यथार्थतः समभने में बाधक सिद्ध हुईं है ।' 
तथ्य तो यह है कि इन उल्टवासियों की भावभंगिमा अवश्य दुरूह है पर 
उनका सही अर्थ निकल आने पर, वे किसी भी दशा में संत-सिद्धान्तों के 
विरुद्ध नहीं पड़ती हैं | यही नहीं वे उनकी मान्यताओं की प्रतिध्वनि सी लगती 
हैं | ब्रह्म माया आदि के प्रति उनके जो विचार हैं, समाजिक रूढ़ियों और 
संप्रदाश्ों के प्रति जो उनका विद्रोह है ओर योगिक क्रियाओं के प्रति जो 
उनकी मान्यता है--इन सब का स्वरूप, स्पष्ट रूप से, उल्ट्वासियों के द्वारा 
समभा जा सकता है | 


उल्ट्वासियों की परम्मपरा का स्वरूप अत्यंत प्राचीन है। इनका रूप 
हम वैदिक साहित्य में यदा-कदा प्राप्त कर सकते हैं । ऋग्वेद में देवमाता 
अदिति! की वंदना में कहा गया है कि “अदितिद्यौरदितिरन्तरिक्षमदिति माता 
स पिता सपुत्रः है|? अर्थात्‌ अदिति माता है, पिता है, अदिति माता-पिता की 
पुत्री भी है । अदिति का माता तथा पुत्री होना असंगत नहीं है। इसका एक 
तात्बिक अर्थ है । यह कहना अत्यंत दुलेभ है कि जगत्पिता एवं जगन्माता 
में प्रथम कोन आया १ अदिति तथा अन्य प्राचीन देशों की अदिति के समान 
देवियों ने अपने पुत्र तथा पिता को ही अपना पति माना है । ऋग्वेंद में दक्तु 
अदिति के पुत्र होकर भी अदिति के पति हुए तथा साथ ही पिता भी | ऐतरेय 
ब्राह्मण में तथा अन्य ग्रन्थों में आदि पुरुष प्रजापति ने अपने शरीर से ही अपनी 
पुत्री उत्पन्न की ओर फिर उसे अपनी पत्नी बनाया ।* यह पुत्री तथा पुत्र से 
विवाह करने की प्रथा का प्रचार स्वाभाविक था क्योंकि यदि सकध्ठि का आरम्भ 


१--हिन्दी साहित्य, ले० संतकाव्य द्वारा डा० रामकुमार वर्मा, पू० २३७। 
२--हिन्दी काव्य मैं निगु ण सम्प्रदाय, द्वारा डा० बड़थवाल पृ० ३७५ । 
३--ऋग्वेंद १८६१० उद्धृत हिन्दू धामिक कथाओ का भौतिक अर्थ, पृ० १४ 
४-हिंन्दू कथाओं के भोतिक अर्थ, द्वारा त्रिवेणी प्रसाद, पृ० १५। 

प्रजापति का इसी प्रकार का वर्णन उपनिषदू में दे० पीछे, अध्याय १ में । 
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किसी पुरुष देवता से हुआ तो फ्लिर उसकी ख्री भी उसके द्वारा निर्मित उसकी 
पुत्री ही हुई । इसे ही फ्रायड ने “ओडीपस” ग्रंथि कहा है जिसका विवेचन 
अध्याय द्वितीय में हो चुका है। इसी प्रकार यदि सृष्ठि का आरम्भ किसी स्त्री 
शक्ति से हुआ तो उस ज््री के पति उनसे उत्पन्न उनके पुत्र हुए | ये सब संबंध 
मिथुनपरक तत्व पर आश्रित हैं क्योंकि सृष्टि का रहस्य इतना निगृद है कि 
उसको व्यक्त करने के लिए. ऋग्वेदादि ग्रन्थों में ऐसी अदभुत कल्पनाएं को 
गई हैं। इसी कारण, इन उल्वासियों को डा० रामकुमार वर्मा ने अर्थ विपर्यय 
रूपक या प्रतीक रूपक की संज्ञा दी है |। फारसी में भी ऐसे अर्थवियर्वय रूपकों 
का स केत प्राप्त होता है। इन उल्ट्वासियों के प्रति फारसी के कवि इजुलफ़रीद 
ने अपने रेध्क्वें गीत में कहा है कि इन प्रतीक-रूपकों का भाव 
सामान्य भाषा सें कैसे कहा जा सकता है! मुस्कान शब्दों में कैसे बॉधी जा 
सकती है ।* 

संतों ने (विशेषतया कबीर ने) अपने काव्य में इन अर्थविपर्यय रूपकों का 
अत्यधिक प्रयोग किया है। इनमे मानवेतर प्राणियों एवं पदार्थों की योजना 
( मानवीय सबंध भी ) अनेक अतार्किक रूपों से प्राप्त होती हैं। इन उल्टवा- 
सियों में कुछ प्रतीक योजनाएँ योगपरक हैं, कुछ तात्विक चितन पर आश्रित 
हैं, कुछ उपदेशात्मक हैं और कुछ मानव एवं संसार पर आधारित है | 
(१) योगपरक उल्टवासियों में प्रतीक योजना 

सुरति-शब्द-योग के प्रतीकों पर प्रथम ही विचार हो चुका है । कबीर ने 
योगपरक उल्य्वासियों में उन्हीं प्रतीकों के अथों को प्रकट करने के लिए उल्दी 
पद्धति का सहारा लिया है । 

उदाहरण स्वरूप कभीर का एक पद लें-- 


जल की मछरी तखरि बिआई। 
देखत कुतरा ले गई बिल्ाई।। 
तले रे बेसा ऊपरि सूला। 
विस के पेडि लगे फल फूल्ा | 
घोरे चरि भैस चरावन जाईं। 
बाहरि बैलु गोनि घरि आईं।॥ 


१---हिन्दी साहित्य भाग २, लेख संतकाव्य डा० वर्मा, पृ० २३६ । 
२--वही, भाग २, वही, पृ० २३६ १ 
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कहत कबीर ज्ु इस पद बूमे। 
राम स्मत तिसु सभ किछु सूमे |॥।* 


यहाँ पर यौगिक क्रिया का वर्णन मानवेतर प्राणियों तथा पदार्थों के द्वारा 
हुआ है । यौगिक क्रिया का मूलाधार कुंडलिनी है जो परट्चक्र मेदन कर मेरुद्शड 
तक पहुँचती है। इसी का संकेत यहाँ किया गया है कि जल की मछरी (कुंड- 
लिनी) अपनी क्रियात्मक शक्ति से तरुवर ( मेरुदरड ) को जनती है । आँखों के 
सामने ही कुत्ते (जीवात्मा जो अज्ञानी है ) को बिल्ली ( माया ) उठाकर ले 
गई जो माया की शक्ति और उसके सामने जीव की निर्बलता की सुन्दर 
व्यंजना करता है । एक वृक्ष है ( सषुम्ना नाड़ी ) जो नीचे तो बैठा हुआ है 
अथवा जिसके नीचे तो पत्ते हैं और ऊपर जड़े है, ऐसा पेड़ फल फूल से 
परिपूर्ण है ( चक्र और सहलदल कमल ) । घोड़ा ( मन ) तो संसार की विषय 
वासनाओं को ग्रहण ( चरता ) करता है और तामसी जृत्तियाँ ( मैंस । उसे 
इन विषयों की ओर अग्रसर करती हैं | बैल ( पंच प्राण ) तो बाहर हो खड़ा 
रहता है और गोनि घर के भीतर ( स्वरूप सिद्धि ) स्वयं चली जाती है । 
इसका अर्थ यह हुआ कि पंचप्राण ( इद्नियाँ ) तो वाह्य जगत में निमस्न रहते 
है और मन के अन्द्र जो परमतत्व की स्वरूप सिद्धि है, वह जीव के अशान 
के कारण, उससे अलग ही रह जाती है । इस प्रकार कबीर का कहना है कि 
जो व्यक्ति इस पद में आये हुए प्रतीकों का मनन करेगा, वह ईश्वर में रमण 
करेगा अर्थात्‌ उसे अपनी स्वरूप सिद्धि होगी। इसी प्रकार का एक अन्य पद 
भी है जिससे कबीर ने गंगा ( इड़ा ) का समुद्र सोखना, चंद्रमा ( अमृतलाव ) 
का सूर्य को ग्रसना ( विषेले तत्वों का तिरोभाव करना ), नवग्निह ( नवद्वार ) 
को अधिकार में करके जोगिया ( जोगी ) का बैठगा और बस्बई ( कुडलिनी ) 
का सरग ( सहलकमल ) तक जाना--श्न सब योगपरक क्रियाओं का 
प्रतीकात्मक निर्देश है ।* 


इन योगपरक प्रतीकों का रूप तो अवश्य योग से.संबंधित है, पर संतों ने इनका 
प्रयोग एक प्रकार से सहज-समाधि के पूरक रूप में ही किया है | सूक्ति रूप में 
योग प्रणाली का वर्णन कबीर ने एक स्थान पर किया हैं यथा, धरती का 





१--संत कबीर सम्पादक डा० रामकुमार बमो, पृ० ११२२२ [प्रयाग-१६ ४२) । 
२--कवीर-ग्रंथावली, पू० ४७-१७६ । 


संत काव्य में प्रतीक-योजना श्च््€ 


उलट कर आकाश को भेदना ( ब्रह्मरंध्र प्रवेश! ) जो सत्य में योग की क्रिया 
का संकेत है । 
(२) दालिक उल्टवासियों में प्रतीक-योजना 

कबीर आदि सन्तों में कुछु ऐसी उल्य्वासियाँ प्राप्त होती है जो मानव से 
संबंधित है और कुछ ऐसी भी है जो तत्वच्चितन पर आश्रित हैं| जहाँ तक 
इन तवात्विक उल्य्वासियो के प्रतीकों का सम्बन्ध है जो माया, जीव, ब्रह्म और 
संसार के द्योतक हैं--उनका निर्वाचन मुख्यतः दो उपवर्गों में किया जा सकता 
है | प्रथम, वह वर्ग है जिनमें मानवीय सबंधों का एक अद्भुत अताकिक रूप 
है और दूसरे वर्ग में मानवेतर प्राणियों के द्वरा तात्विक रूप की व्यंजना 
प्रस्तुत की गयी है । 


मानवीय संबंधों के प्रतीक 

जैसा कि प्रथम संकेत किया गया; संतों ने सृष्टि एवं जगत्‌ के रहस्य 
को समझाने के लिए ऐसे मानवीय संबंधो का आयोजन किया है जिसके द्वारा 
ब्रह्म, माया, जीव आदि के रूपों पर और उनके सस्बन्धों पर प्रकाश पड़ता 
है । यह क्षेत्र मूलतः मानवीकरण का है। कबीर का एक पद लीजिए--- 


जोइ खसमु है जाइआ । पूति बापु खेलाइआ । 
बिनु सबण खीर पिलाइआ | 

देखहु लोगा कलि को भाड। 

सुति मुकलाई अपनी माउ ।* 


यहाँ पर खसम ईश्वर का, जाया ( स्त्री ) माया का, पुत्र अज्ञान का, बापु मन 
का और माता माया का प्रतीक हैं। यहाँ माया को सृष्टिपरक शक्ति का रूप 
दिया गया है, क्योंकि बिना माया के ईश्वर या देवता रूपों की सृष्टि असम्भव 
है । इसी की अभिव्यक्ति कबीर ने यह कहकर किया है कि स्नी (माया ) ने 
अपने स्वामी ( ईश्वर अर्थात्‌ देवताओं के अनेक रूपों ) को जन्म दिया । 

सृष्टि तत्व का मूलरहस्य मिथुनपरक है जैसा कि प्रथम अध्याय में संकेत 
किया जा चुका है | इसी मिथुन भाव को रसन्तों ने मानवीय रूपों के अनहोने 

संबंधों के द्वारा भी प्रदर्शित किया है । कबीर की यह पंक्ति--- 








१--बीजक, ४० ७२ शब्द २। 
२--संत कबीर, डा० वर्मो पृ० २३२।३ । 


२१६० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


एक अचम्भा हम ऐसा देखा जो बिटिया ब्याहल बाप |" 
स्वयं उपनिषदों में प्रजापति ने अपनी 'स््ी' को उत्पन्न किया और फिर सृष्टि 
कार्य के लिए. उसे अपनी पत्नी भी बनाया | इसी तथ्य की अभिव्यक्ति ऊपर 
का कथन है। अतः जीव तथा माया का यह सम्बन्ध एक ऐसा अशानपूर्ण 
सम्बन्ध है जिससे जीव को शायद छुटकारा मिलना ही नितान्त भ्रामक है। 
जीव ओर माया की संसार में एक साथ आने की व्यंजना एक अन्य सम्बन्ध 
खसम ( जीव ) और नारि ( माया ) के द्वारा प्रदर्शित की गयी है ।* 
मानवेतर प्राणियों और वस्तुओं की प्रतीक योजना 
संतों ने इन प्राणियों के द्वारा भी अनेक प्रकार के तात्विक निर्देश दिये 

है | ऐसे कुछ मानवेतर प्राणी हैं--चीटी, हाथी, सियार, गरुड़, दादुर, चूहा, 
बिल्ली, कुत्ता, गिद्ध, बैल आदि जिनका अर्थ प्रायः संदर्भ के अनुसार शरीर 
या जीव, मन, गुरू, जीव, माया, अज्ञानी, पंचप्राण आदि है। कबीर 
का एक पद है-- 

ऐसो हरि सो जगतु लरत है । 

पांडुर कपडे गरुड़ धरतु है।। 

सूस बिलाई कैसन हेतू। 

जंबुक करे केहरि सो खेतू। 

अचरज एक देखो संसारा। 

स्वन॒हा खेदे कुंजर असवारा ॥२ 
इसमें जितने भी कथन हैं वे सामान्यतः यह व्यंजित करते हैं कि माया का 
ससार पर पूरा अधिकार है और जीव सदा ही माया और अज्ञान से आइत्त 
रहता है, ऐसी शक्तिशाली माया ( हरिसों ) से समस्त संसार युद्ध करता है। 
यह संघर्य केसे ओर किन-क्रिन माध्यमों से चलता है, इसका संकेत पाडुर 
( जीव ) और गरुड ( माया ), मूस ( मन ) ओर बिल्ली ( माया ), जंबुक 
( जीव ) और केहरि ( मन ) एवं कुत्ता (अज्ञानी ) और कुंजर ( मन ) 
के द्वारा दिया गया है। मन और जीव की इस असहायावस्था का वर्णन 
दादू ने मी एक उल्टवासी में किया है-- 


१--बीजक, शब्द दं८ पू० १७४ ! 

२--कंबीर-ग्रन्थावली,, पु० २८०-४५४ | इसका विवेचन दे पीछे तात्विक प्रतीकों में 
( माया के अन्तर्गत )। 

३--बीजक, ए० १२६।३६। 


संत-काव्य में प्रतीक-योजना १६१ 


मूने यहै. अचभ्मो थाये । 
कीड़ीये हस्ती विडरायो, तिन्हें बेठी खाये।। टेक || 
नान्‍हीं हुगे ते मोटी थायी, गगन मंडल नहि साये | 
मोटे रा विस्तार भणीजै, तेतौ केन्हे जाये।"* 
यहाँ पर मनसा, कीडीये का रूप है जो माया का ही विस्तार है। मनको ये 
विषय-वासनाएं ( मनसा ) बुरी तरह से क्षुत विक्षुत कर देती हैं। इसे ही 
देखकर दादू को बहुत अचम्मा होता है कि कीडिये ( मनसा ) हस्ती / मन- 
जीव ) को छ्तविद्षत करके, उसे बैटी हुई खाती है। अतः यह छोटी कीड़े के 
समान ( चीटी ) मनसा नित्य प्रति अपना भोजन (मन से ) पाते-पाते 
अत्यन्त मोटी हो गयी है | इसी से वह मन को परमज्ञान ( गगन ) के समीप 
नहीं जाने देती है। इससे बचने का केवल यही उपाय है कि मनसा के 
अग्रतिम विस्तार को रोका जाय जिससे कि उसकी शक्तिमत्ता अधिक वृद्धि को 
नग्राप्त हो । 
( ३) मानव शरीर तथा संसार से संबंधित प्रतीक-योजना 
कुछ ऐसी भी उल्व्वासियाँ प्राप्त होती हँ जो मानवेतर वस्तुओं एवं 
आणियों की योजना के छारा मानव जीवन तथा परिवर्तनशीह् संसार के 
अंधविश्वासा एब कार्द-बल्ापों को रखती हैं। इन उल्टवासियों की प्रतीक- 
योजना मानवीय इद्वियों, साथारिक अधविश्वासों वथा माया कालादि के 
समष्टि चित्र ही उपस्थित करती हैं । उदाहरण स्वरूप एक प्रतीक योजना है--- 
हरि ने पारे बड़े पकाये, जिन जारे तिन खाये । 
ग्यान अचेत फिरे नर लोई, ताथे जनमि जनमि डहकाये। टेक । 
घील मंदलिया, बेल रघाबी, कड्आ ताल बजाबे । 
पछिए चोलना गदहा नाचे, भैेसा निरति कराबे। 
स्यंध वेठा पान दतरें, घूँल गिलौश लावें। 
उंद्री बपुरी मंगल गावे, कछुये आनन्द सुनावै || 
कहे कबीर सुनहु र संतो, गडरी परबंत खाबा | 
चकवा बैठि अंगारे निगले, समंद अकासे धावा ॥|* 
संदर्भ के अनुसार इस उल्टवॉसी की प्रतीक-योजना के द्वारा नरदेंह या 


१--स्वार्मा द्वादूबदयाल की बानी, ए० ४डं४डं८ा२१३२ | 
२--कबीर-ग्रन्थावली, ए० ६२।१२ । 


१६२ हिंन्दी-काव्य सें प्रतीकवाद का विकास 


मानव जीवन की पॉच शानेन्वियों के मध्य असंतुलब होने से अंतःकरण 
चतुष्य्य विभिन्न दिशाओं की ओर गतिशील हो जाते हैं। इसी से मानव 
जीवन एवं व्यक्तित्व में विधटन शुरू हो जाता है। अतः इस विधट्न एवं 
असतुलन से बचने का एकमात्र उपाय अपने मन को बस में कर, कंंडलिनी 
शक्ति को जागृत कर, परमतत्व की ओर उन्मुख करना जिससे विश्वप्रेम का 
उदय हो | इसी भाव को यहाँ पर इस प्रकार कबीर ने रखा कि ईश्वर ने नरदेह 
या जीवन ( बढ़े ) का दान दिया है और वहीं व्यक्ति उसका सदुपयोग कर 
पाता है जो उसकी इच्छाओं तथा वासनाओ का उन्नयन ( जला देना ) कर 
लेता है। पॉच शानेद्धियो के धम भी अलग-अलग हैं जिसका संकेत मदलिया 
धौल, रबाबी बैल, ताल बजाता हुआ कौओआ, दत्य करते हुए. गदहे और भैंसे 
से लिया जा सकता है। परन्तु यहाँ पर यह स्पष्ट नही है कि कौन सी 
जश्ञानेन्द्रिय किस प्राणी के द्वारा प्रकट की गयी है। इन्ही बेठ॒की कार्यरत इद्रियों 
के कारण व्यक्ति का अंतःकरण चतुष्टय भी असंतुलित क्षेत्रों की ओर उन्मुख 
होने लगता है | ये चत॒ष्टय है--पान कतरने वाला सिह, गिलौरी लगाने वाला 
घूस, मंगल गाने वाली उदरी और आनन्द मनाने वाला कछुआ जिनका 
कार्यव्यापार एक असंतुलित रूप का द्योतक है। इन बेठुकी इन्टदियों एवं 
अन्तःकरण चठ॒ष्टय को, कुंडलिनी जाश्त कर, परमतत्व की ओर लगाना ही 
सहज-समाधि का रूप है। इसी दशा में मन ( चकवा ) विश्वप्रेम के अंगारों. 
को हृदयंगम कर सकता है। इसी भाव को एक अन्य उल्टवासी में व्यक्त 
किया गया है जिसे यहाँ पर देना प्रसंग का व्यर्थ ही विस्तार होगा |? संसार 
का एक ऐसा ही चित्र, कबीर ने, मानवेतर प्राणियों के द्वारा ( नगर में बैल, 
चील, नाव, बिल्ली आदि ) प्रस्तुत किया है जिसकी ओर प्रथम ही संकेत हो 
चुका है। 

( ४ ) उपदेशपरक उल्टवासियों में प्रतीक योजना 


इन प्रतीकों के द्वारा संतों ने उपदेश अथवा चेतावनी देने का प्रयत्न किया 
है। ये उपदेश या चेतावनी सामान्यतः जनजीवन के प्रति या संतों के प्रति 
कही गयी हैं। अतः इन उडल्ट्वासियों में धार्मिक एवं सामाजिक रुठ़ियों के 
प्रति एक प्रकार की असंतोष-भावना भी दृष्टिगत होती है। उनका विद्रोह 
व्यंग्यरक है। ऐसे ही व्यंग्यात्मक रूप का एक सुंदर चित्र उस समय ग्रात्त 


१--कबी२-ग्रन्थावलो, ६१० ३०७।॥१४२३ | 
२--बीजक, ए० ४२८२१ दें० तात्विक प्रतीक योजना ( ससार के प्रतीकों में ) । 
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होता है जब कबीर संतों या अवधू को संबोधन करते हैं और उनके घर्माडस्बरों 
एवं अंधविरवासों के प्रति व्यंग्यात्मक उक्तियाँ रखते है जो नितात प्रतीका- 
त्मक हैं यथा-- 

अबधू ऐसा ज्ञान विचार | 

भेरै चढ़े सूं अधधर डूबे, निराधार भय्रे पार ॥| टेक ॥| 

ऊघट चले सु नगर पहू ते, बाट चल्ले ते लूटे । 

एक जेबड़ी सब लपटाने, के बांधे के छूटे | 

मंदिर पैसि चहू दिसि भीगै, बाहर रहैते सूका । 

सरि मारे ते सदा सुखारे, अनमारे ते दूखा | 

बिन नैनन ते सब जग देखे, लोचन अछते अंधा । 

कहे कबीर कछु समम्कत परी है, यह जग देख्या धंधा ||" 
हे संतों ! यह जग भी कैसा श्रमपूर्ण है, ऐसा विचार कर तो देखो | वे मनुष्य 
जो अनेकानेक साधना पद्धतियों ( या देवों ) को लेकर इस संसार सागर को 
पार करने का प्रयत्न करते हैं, वे बीच में ही अपना मार्ग॑ भूल कर डूबने की 
दशा तक पहुँच जाते हैं। जो एकात्म भाव से, एक ध्येय को, एव साधन 
( निराधार ) को लेकर चलते है, वे संसार महोदधि को पार कर लेते हैं | जो 
बिना मार्ग के चलते हैं, वे परमपद (सुनगरि ) तक पहुँच जाते हैं और 
जो अंधविश्वासों का सहारा लेकर बढ़ते है, थे बीच में ही लूट लिये जाते हैं. 
अर्थात्‌ उनके आध्यात्मिक गुणों का अपहरण हो जाता है। इस प्रकार वे सब 
के सब्र एक ही माया रूपी जेवड़ी के आधीन होकर इस तरह पशथमश्रष्ट हो 
जाते हैं कि किसे माया से मुक्त कहें और किसे बँघे हुए! माया से मुक्ति 
उसी समय हो सकती है जब अंतरात्मा का साक्षात्कार हो जाय ( मंदिर मे 
भीगना ) और ईश्वरीय रस से मन अप्लाबित हो जाय ( चहू दिधि भीजै ) । 
दूसरी ओर वह व्यक्ति जो केवल मात्र वाह्म विषयों एवं बाह्य जगत में ही 
लिप्त रहता है, वह ईश्वरानुभूति से अछूता रहता है ( बाहर रहे ते सूका ) | 
सतगुरु के शब्दों को जिसने हृदयंगम कर लिया वह सदा सुख का अनुभव 
करता है और जो शब्द ( सरि ) से वंचित रहता है, वह दुखी ही रहता है । 
जो पुरुष इस शब्द रूपी वाण का आनन्द प्राप्त कर लेता है, वह बिना 
नयनों (अंतर्॑ष्टि ) के ही समस्त संसार के रहस्य को देख लेता है और जो; 





१--कबीर-ग्रन्थावली, पू० १४७।४७५ । 
श्रे 
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लोचन-युक्त होकर भी ( केवल रूपराशि को देखकर ) इस अंतर्दष्टि से अछूता 
रहता है, वह आँख होते हुए भी अंधा है । 
सत्य में, इस समस्त वितंडा का मूल कारण अज्ञान ही है जिसके वशीमूत 

होकर सत्य एवं ज्ञान भी नितान्त धूमिल हो जाते हैं। इसी भाव की व्यंजना 
एक अन्य उल्ट्वासी में देखिए-.- 

पगा बिनु हुरीआ मारता। 

बदने बिनु खिर खिर हासता ।। 

निद्रा बिनु तरु पै सोबे। 

बिनु बासन खीरु बिलोबे॥ 

बिनु असथन गऊ लवेरी। 

पैडे बिनु बाद घनेरी।॥ 

बिनु सतगुरु बाट न पाई। 

कहु कबीर समुमाई ॥" 
यह अज्ञान कैसा है? यह बिना पैर के ही लात मारता है, त्रिना मुख के 
“खिलखिला के हँसता है, बिना निद्रा के मानव पर शयन करता है और 
बिना बर्तन ( सत्य ) के दूध (ज्ञान को बातों ) का व्यर्थ मंथन करता है । 
धत्य' के बिना ज्ञान का स्वरूप अपूर्ण ही रहता है अ्रथवा शान का महत्त्व 
“सत्य! के साक्षात्कार से है [* बिना वास्तविकता के ( स्तन ) मोह माया 
( गाय ) व्यर्थ ही दूध पिलाती है । बिना पथ ( ज्ञान ) के बहुत से संप्रदाय 
( मार्ग ) हो गए है जो सत्य पर पर्दा ही डालते है | कबीर समभा कर कहता 
है कि बिना गुरु के सच्चा मार्ग नहीं पाया जा सकता है | 
निष्कष-- फ 
उपयुक्त सभी खंडों की प्रतीक योजनाओं को सम्टि रूप से देखने पर यह 
तथ्य प्रकट होता है कि सतकाव्य की भावभूमि में प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति एक 
सबल माध्यम है। क्या लौकिक क्षेत्र; क्या आध्यात्मिक क्षेत्र, क्या उपदेश और 
क्या अन्य क्षेत्र--सभी क्षेत्रों में प्रतीकों का एक विशिष्ट स्थान दृष्टिगोचर होता 
है| धामिक मतों एवं दाशनिक विचारों की जितनी सुंदर अभिव्यक्ति संतों 
ने अपने प्रतीकों के द्वारा सम्पन्न की है, वह प्रतीक-दर्शन की दृष्टि से अत्यन्त 





£--सत कबीर, हऋ्ा० रामकुमार वर्मा, ए० २३२३ । 
२--दे० अध्याय द्वितीय ( धार्मिक प्रतीकवादी दशन में ) । 
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महत्वपूर्ण है। उनके अनेक शब्द-प्रतीक जहाँ तत्व चितन की धारणा को 
स्पष्ट करते है, वही वे संतों के अपने विशिष्ट दृष्टिकोश के भी परिचायक है | 
इन शब्दों की जडें उस समय के समाज एवं धर्म में इतनी गहरी चली गई 
थी कि उनकी परम्परा ऋृष्णकाव्य तक और कुछ सीमा तक रीतिकाव्य तक 
अच्चुएण रूप से चलती रही । उनके थे शब्द-प्रतीक उनकी अपनी भावधारा 
के सुंदर द्योतक है। इन प्रतीको मे उनका जीवन-दर्शन, उनका अध्यात्म 
स्पंदित प्राप्त होता है । निरंजन, शत्य, सहज, नाम, लीला आदि जितने मी 
शब्द-प्रतीक है, उनमे उनके दाशनिक चितन का केन्‍्द्रीकरण भी प्राप्त होता 
है | वे केवल मात्र शब्द नहीं हैं पर वे उनकी भावधारा के प्रतिरूप से हैं । 
उन्होंने इन शब्दों के द्वारा जीवन में आध्यात्मिक 'सत्यों का उद्घाटन ही 
किया है| इस दृष्टि से, उनके अधिकाश शब्द-प्रतीक सत्य” के सहायक अंग 
हैं, वे माध्यम है सत्य तक पहुँचने के लिए | इस सत्य के साक्षात्कार में उन्होंने 
किसी भी विचारधारा को त्याज्य नहीं माना है, पर अपनी समन्‍्वयात्मक 
प्रवृत्ति के कारण, उन्हे सत्य” के सहज रूप में ही रूपान्तरित करने का प्रयत्न 
किया है | एक वाक्य में कहे तो उनका समस्त दर्शन सहज” की भावभूमि 
पर ही आश्रित है, और सभी प्रतीक योजनाएँ इस “सहज” की ओर उठी हुई 
अंगुली हैं । 

ऐसे सहज का रूप उनकी नवीन ग्रतीकोदभावना में भी प्रात होता है । 
इन नवीन प्रतीको का एक स्वस्थ रूप तात्विक, नैतिक, प्रेमपरक तथा उल्ट- 
वासियों के क्षेत्रों में देखा जा सकता है जहाँ पर कवियों ने एक जीवन-दर्शन 
का स्वरूप भी मुखर किया है | इस जीवन-दर्शन में रहस्यमयता, नैतिकता, 
आध्यात्मिकता और सामाजिक जागरूकता के दर्शन भी होते हैं । संतों ने 
अपने जीवन-दर्शन का विकास, प्रतीकात्मक रूप में, इन सभी क्षेत्रों की प्रतीक- 
योजनाओं से अनुस्यूत क्विया है। इनके प्रतीक यह स्पष्ट करते है कि एक 
स्वस्थ जीवन-दर्शन के लिए. आध्यात्मिकता का समाजसापेक्ष रूप होना 
आवश्यक है। यही कारण है कि उन्होने उल्य्वासियों के प्रतीको, नैतिक 
प्रतीकों और प्रेमपरक ग्रतीकों के द्वारा आध्यात्मिक रूप में सामाजिक तत्व 
का स्पष्टीकरण किया है। इसी से संतो के प्रतीक सामाजिक रूढ़िवादिता के 
प्रति व्यग्य भी करते हैं | उनका यह विश्वास है कि बिना इस रूढ़िवादिता के 
तिरोहित हुए, समाज एवं धर्म का सत्य रूप मुखर नहीं हो सकता है | 

आध्यात्मिकता का यह वाह्मपरक रूप उनके आंतरिक पक्ष का पूरक ही 
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है| उन्होंने अपने अन्तर्जगत को 'परमादि तत्व” सें तत्लीन करने के लिए जिस 
रहस्यवाद की सृष्टि की, वह मूलतः आत्मिक है। इस रहस्यथवाद में उनका 
प्रेम भाव, उनका अध्यात्म भाव अनेक प्रणय तथा मानवेतर प्रतीको के द्वारा 
व्यंजित हुआ है । दाम्पत्य प्रतीको के अध्ययन से यह भी स्पष्ठ होता है कि. 
जीवात्मा नारी क्रमशः अनेक सानसिक एवं आध्यात्मिक स्तरों को पार करती 
हुईं अपने परमग्रिय' से एकाकार हो जाती है--उसका यह अमियान, उस 
यात्री के समान है, जो अपने गंतव्य तक पहुँचने के लिए अनेक पथ के 
सोपानों को पार करता है। संतों के इन प्रणय ग्रतीकों के बारे में हूम कह 
सकते हैं कि वधू के मनोहर कक्ष में ही ईश्वर रूप पति का मिलन एक ऐसे 
रहस्यवाद की सृष्टि करता है जिसमें तात्विक चिंतन एवं अनुभूति का समन्वय 
है | यहीं तात्विक रूप उन प्रेम-प्रतीकों में भी दर्शनीय है जो प्रकृति तथा 
मानवेतर प्राणियों की योजना से व्यंजित होता है | चितन प्रधान तात्विक रूप 
ब्रह्म, माया तथा संसार के बोधक प्रतीकों में साकार हो उठा है । कबीर आदि 
संतों के तात्विक विचार इन्हीं प्रतीकों में अनुस्यूत हैं जिनमें अद्धेत-दशन, 
समाज-दशंन, सूफ़ी-दर्शन तथा भक्ति-दर्शन का एक अद्भुत समन्वय प्रात 
होता है | लीला एवं नाम तत्वों में उनका तात्विक भक्ति-परक रूप साकार 
हो उठा है । 

अत में, हम कह सकते हैं कि संतो ने “प्रतीकों का पर्वत! ही खड़ा कर 
दिया है जिसकी चोटी पर पहुँच कर हम आध्यात्मिक एवं सांसारिक सत्य के 
भावचित्रो” को देख सकते है | इन भाव-चित्रों में जीवन सत्य है, जीवन का 
प्रकाश है और साथ ही जीवन के अंधकार पर कट्ठ व्यंग्य भी है। संतों के 
प्रतीक, यथार्थ के अंचल से सत्य” के आवरण को धीरे से हट कर, हमारी 
मनश्चेतना को एक नव-प्रकाश से भर देते हैं--शराबोर कर देते है । 


पंचम अध्याय 
सूफी प्रेम काव्य में प्रतीक-योजना 
( क ) पृष्ठभूमि 


संत काव्य की सम्यक्‌ प्रतीक-बोजनाओं के सिहावलोकन से यह सष्ट होता 
गया है कि उनकी धारणाओ पर सूफी विचारों एवं तत्त्व निर्देशों का यदा- 
कदा प्रभाव पडा है। इसमें सबसे मुख्य प्रभाव प्रेम की पीर” का मानना 
चाहिए. । इसका यह अर्थ नही है कि भारतीय परम्परा में प्रचलित प्रेम-मक्ति 
की धारा का संतों पर प्रभाव ही नही पड़ा है। सत्य तो यह है कि संत काव्य 
की आत्मा भारतीय प्रेम-भक्ति पर ही आश्रित है, परन्ठु सूफी प्रेमधारा ने 
उस प्रेम-मक्ति में ओर भी अधिक तरलता एवं उल्लास का समावेश कर 
दिया । दूसरी ओर सूफेयो पर भी भारतीय दर्शन एवं साधना पद्धति का कम 
प्रभाव नहीं पड़ा है | प्रतीक योजना एवं सृजन की दृष्टि से यह तथ्य अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण है। ईरान की सूफी परम्परा को सम्यक््‌ हृदयंगम करते हुए, इन 
भारतीय सूफी कवियों ने वेदात-दशन एवं योगपरक साधना-प्रणालियों का 
सुन्दर समन्वय प्रस्तुत किया है । 
प्रतिबिंबवाद का रूप 


सूफ़ी काव्य के अनेक सूफी-प्रतीकों की प्र॒इभूमि में इस्लामी एकेश्वरवाद 
एवं प्रतिबिंबवाद की भावनाओं का एक स्पष्ठ संकेत प्राप्त होता है। परन्तु, 
दूसरी ओर उनके प्रतीक कट्टर कुरानपंथियों एवं इस्लामी धर्म को रूढ़िं- 
वादिताओं के प्रति विद्रोह एवं असंतोष के माध्यम मी थे |) वे कट्टर कुरान- 
पंथियों से खुल कर विद्रोह नहीं कर सकते थे | इसी कारण उन्होंने गुह्य एवं 
गुम बातों का संकेत प्रतीक शैली में व्यक्त किया। इस प्रतीकत्राद ने कुरान- 
पंथियों को यह प्रत्यक्ष रूप से नहीं जानने दिया कि यह विद्रोह उन्हीं के प्रति 





१--तसवब्बुफ़ अथवा सूकौमत द्वारा चद्रबनी पणडेय, पृ० ६७ ( बनारत ११४८ ) । 
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है | यह प्रवृत्ति हमें संतों में भी प्राप्त होती है जिन्होंने घामिक एवं सामाजिक 
अंधविश्वासों और रूदढ़ियों के प्रति प्रतीकों के द्वारा विद्रोह व्यंजित किया है | 

सूफी प्रतीकों में उनके कुछ ऐसे साधनात्मक प्रतीक हैं जो निजी उनके. 
हैं। परन्तु उनका कोई न कोई साम्यपरक रूप भारतीय दशन में भी प्राप्त 
होता है यथा मुक़ामात, अवस्थाएँ, अल्लाह की धारणा, कुन, फ़ना आदि । 
दूसरे प्रकार के प्रतीक शुद्ध इस्लामी या सूफी हैं जिनका सीधा संबंध ईरान, 
फारस आदि देशो से है जैसे नूर, साक़नी, शराब, प्याला। सूफ़ी साधना के 
इन दोनो वर्गों के प्रतीक, सूफी धम के मूलभूत सिद्धान्तों एवं तात्तिक संदर्भो 
का प्रतिनिधित्व करते है | प्रतिबिबवाद एक ऐसा ही सिद्धान्त है |! 


सूकफ़ियों के अनुसार मानव के चार विभाग हैं जिन पर सूफी साधना का 
प्रासाद निर्मित हुआ है । वे हैं, नफ़स ( विषय भोग ) रूह, ( आत्मा ) क्लब 
(हृदय ) और अफ्नल ( बुद्धि )। रूह के लिए क़ल्ब एक दर्पण है जिस पर 
उसका प्रतिबिम्ब पड़ता है। अतः रूह ( आत्मा ) ही वह दर्पण है जिससमें 
ईश्वर का प्रतिबिबर भासित होता है । दूसरी ओर साधक का साध्यतत्व जगत 
से परे है, तब उसकी! अनुभूति कैसे प्राप्त करे ? यह अनुभूति वह “ईश्वर! के 
प्रतिबिब से प्राप्त करता है जिसका प्रतिबिब इस सम्पूर्ण चराचर जगत पर 
पड़ता है | इससे यह भी ध्वनित होता है कि दशन के ज्षेत्र में जो प्रतिबिबबाद 
है, वही भावना के क्षेत्र में आकर प्रतीक' का रूप धारण कर लेता है । दूसरे 
शब्दो में यही सर्वात्मवाद है जो सम्पूर्ण ब्रह्मांड में एक परमतत्व को व्याप्त 
देखता है | यही उपनिषदों में अद्वेत दर्शन है जो सम्पूर्ण भूतो को आत्मा! में 
ही देखता है-- 


यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्येबानुपश्यति । 
सबभूतेषु चात्मानं ततो न विजुग॒प्सते ॥* 


अर्थात्‌ जो सम्पूर्ण भूतों को आत्मा में देखता है और समस्त भूतों में ही 
आत्मा को देखता है, वह इस ( सर्वात्म दर्शन ) के कारण ही किसी से घृणा 
नहीं करता है। अतः 'परमतत््व अल्लाह ब्रह्मांड से परे भी है और उसके 


१--दार्शनिक सिद्धान्त और प्रतीक के विवेचन पर देखिए द्वितीय अध्याय का अंतिम 
उपखंड । 
२--ईैशावस्योपनिंषटू, ५० २६ श्लोक ६ ( उष० भा० खंड १ ) । 
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साथ भी है |? इसी से कुरान और सूफ़ी मत दोनों में ईश्वर की जगत्लीनता 
( इम्मेनेन्स ) का समान महत्व है ।* जब हम एकेश्वरवाद का विश्लेषण 
करते है तो उसमें भी यही धारणा व्यात पाते हैं कि एक सबसे महान्‌ देवता, 
जो से का पालन अथवा संहार करता है, वही सृष्टि का विस्तार 'शून्यः से 
करता है । अतः, एकेश्वरवाद में ईश्वर जगत्‌ से प्रथक है तो प्रतिबिंबवाद में 
वह' जगत्‌ से परे भी है ओर उससमें व्याप्त भी है। परन्तु दोनों सिद्धान्तों 
मे ईश्वर! की सवशक्तिमत्ता का समान संकेत प्राप्त होता है। मेरे विचार से 
सूक्ी काव्य के अधिकांश प्रतीक इन दोनों सिद्धान्तों के समन्वय पर आश्रित 
हैं| यही कारण है कि सूफ़ी प्रतीकों में वेदांत-दर्शन का भी तिलतंदल रूप 
प्राप्त होता है, क्योंकि वहाँ पर भी अह्म तत्त्गः की सर्वव्यापकता, स्वशक्तिमत्ता 
और उसकी सजनात्मकता का ग्रतिपादन प्राप्त होता है ।* सामान्यतः सूफी 


विचारधारा भी एक परम सजनात्मक शक्ति 'घत्‌! में विश्वास करती है जो 


हक ( सत्य ) का ही रूप है| ब्रह्म की सजनात्मक शक्ति माया (घत्‌ का 
रूप ) के द्वारा व्यंजित होती है जो सूक्षियों के हक़! की शक्ति है। यही घत 
है जिसके द्वारा परमतत््वः अपना विस्तार करता है। सूछम रूप से यह 
परमतत्व का मिथुन रूप भी कहा जा सकता है जिस पर हम प्रथम अध्याय 
में सविस्तार विवेचन कर चुके हैं | सूफ़ी काव्य में अल्लाह की भावना क्या थी, 
इसकी एष्ठभूमि यहाँ पर स्पष्ट हो जाती है ? अल्लाह की धारणा का विस्तार- 
पूर्वक विवेचन सूक़ी प्रतीकों के अन्तर्गत किया जायेगा । 


अतः सूरक़ियों का प्रतिबिबवाद, एकेश्वरवाद, सर्वात्मवाद--समी मूलतः 
अद्धेत भावना पर ही आश्रित हैं। यही कारण है कि सूफ़ियों का रहस्यवाद 
इन सब की मिली हुईं अभिव्यक्ति है जिसमें अद्धेत भावना की प्रमुखता किसी _ 
न किसी रूप में प्राप्त होती है। सूफ़ियों के रहस्यवादी प्रतीक इसी तथ्य की. 


अमिव्यंजना प्रस्तुत करते हैं ।* इसी अद्वैत-दर्शन की आधारभूमि में सूफ़ी 
कवियों ने प्रेम पंथ! की धारा का सुंदर पुठ दिया है जिसमें ईरानी रहस्यवादी 


१--अल्लाह की भावना का यही रूप प्रो० वाइटहेड के “गाड? में भी प्राप्त होता हे जो 
विकासवादी दृष्टिकोण पर आश्रित है, दे० अध्याय द्विंतीय ताचिक प्रतीकवादी दर्शन के. 
अन्तगत । 

२--स्टडीज़ इन तसवब्व॒ुफ़ द्वारा खाजा खान पृ० १७ । 

३--३६० पीछे प्रथम अध्याय उपखंड “ग? में “ह्य' । 

४--रहस्यवाद ओर प्र॒र्तीक के संबंध पर दे० अध्याय द्वितीय उपखंड क। 
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प्ज्नत्ति का भी योग प्राप्त होता है। इसका फल यह हुआ कि सूफ़ी काव्य मे 
जहाँ एक ओर आत्मा का परमात्मा में एकाकार होना ध्येय है, वहीं उस तक 
पहुँचने के लिए अनेक मुक़ामों अथवा अवस्थाओं की मी योजना है। प्रेम- 
भाव की प्रगाद अनुभूति के कारण इस रहस्थवादी परम्परा में सूफी साक़ी, 
शरात्र और प्याले का भी समुचित स्थान है | 

उपयुक्त दाशनिक प्रडभूमि के प्रकाश में सकी प्रेम-काव्य में प्रतीक की 
स्थिति का संकेत भी प्राप्त हो चुका है। सूफी प्रतीकों की स्थिति मूलतः दो 
बातों पर आधारित है--एक तो, सूफ़ी तत्व चितन की समन्वायात्मक प्रक्रिया 
आर दूसरे, उनकी कथारूपक की समान शैली जिनके द्वारा उन्होंने अपने 
प्रतीको की काव्यात्मक स्थापना की है | अतः सूफी प्रतीकों की स्थिति के बारे 
में यह कहा जा सकता है कि उनकी धारणा में समन्वयात्मक तत्तों का 
समावेश संत काव्य में प्रयुक्त प्रतीको से कम नहीं है। दोनो निर्गुंण काव्यों 
को आत्मा--उनके प्रतीक यह सिद्ध करते है कि ज्ञान का ज्षेत्र अत्यन्त विस्तृत 
की है ओर प्रतीक उसी शान! की अभिव्यक्ति के माध्यम है ।* 

सूफी काव्य के प्रतीकों की समन्वयात्मक प्र॒ण्भूमि के प्रकाश में यह कहा 
जा सकता है कि स्वयं किसी प्रतीक अथवा पद्धति विशेष में अंतर एवं विरुद्धता 
नहीं है--अंतर है तो केबल दृष्टिकोण का | स्वयं इरान आदि देशों के सूफी 
साहित्य के अनुशीलन से ज्ञात होता है कि सूफियों के रक्षुक उनके प्रतीक ही 
थे। वे उनके द्वारा सत्य की खोज करते थे न कि उन्हे विद्रोह अथवा विद्वेष 
का माध्यम सानते थे ।* 
संतों के योगपरक प्रतीकों ( शब्दों ) की परम्परा 

सफ़ियों की यह समन्वयात्मक उदारता उनके योगपरक प्रतीकों में लक्षित 
होती है जिसे उन्होंने संतों की परम्परा से ग्रहण किया है | इन प्रतीकों की जडे 
भारतीय साधना पद्धति सें इतनी गहरी चली गयी थी कि सूफ़ियों को भी उन्हे 
'समुचित स्थान, अपने दृष्टिकोण से देना ही पड़ा | संतों की सहज साधना 
सूक़ियों की प्रेम-साधना की समानता में रखी जा सकती है । 

कबीर और जायसी आदि के योग-प्रतीकों के प्रयोग में एक मूल 
अंतर ज्ञात होता है | सूफी कवियों ने इन प्रतीकों को सामान्यतः साधक की 





१--दै० द्वितीय अध्याय मैं ज्ञान और प्रतीक के अन्योन्य सम्बन्ध पर । 
२--तसब्दुफू अथवा सूफों मत द्वारा चंद्रवली पाण्डेय, पृू७ ६६-६७ । 
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उस दशा में वर्शित किया है, जब वह किसी गढ़ का छोंका' करता है | दूसरी 
ओर कत्रीर आदि ने इन प्रतीकों का प्रयोग स्वतंत्र व्यक्तिगत साधना के रूप में 
किया है। अतः जायसी के योग प्रतीको का वर्णन सापेक्य है तो कबीर का 
निरपेक्ष्य । 
इड़ा, पिंगला आदि 

जायसी और नूरमोहस्मद के प्रेमकाव्यों में गंगा, यमुना और सरस्वती 
( जिवेनी ) आदि योगपरक नाडियों का संकेत सिंहल गढ़ के वर्णन की 
सापेद्धता में ही प्राप्त होता है। गढ़ का छेकना, नाथों तथा संतों के चक्र भेदन 
का पर्याय है| इडा, पिगला और सुषुम्ना के परम्परागत द्योतक प्रतीकों का भी 
यदा कदा प्रयोग सूफी काव्य में मिल जाता है। जायसी ने पिंगला और 
“सुपमन” नाडियों का नाम लिया है और उनके मिलन की स्थिति को सुन्न 
समाधि! की दशा भी कहा है ।' इसके अतिरिक्त इड़ा और पिगला नाड़ियों 
के द्योतक शब्दों ( चाद, सूर्य ) का भी उल्लेख प्राप्त होता है-- 

आजु चांद घरु आवा सूरू । आज सिंगार होइ सव चूरू।* 
यहां चाद ओर सूर्य का योगररक अर्थ उतना ध्वनित नहीं होता है जितना प्रेम 
या <ंगार संबंधी । परन्तु ध्यान देने पर स्पष्ट हो जाता है कि योग में चांद 
की स्थिति सहन्नाधार कमल में और सूर्य की मूलाधार चक्र में मानी गयी है । 
चांद से सबित अमृत विप का नाश करता है। अतः चांद का घर अमरता 
का प्रतीक है जहा पर साधक समस्त “विषों' का नाश करता है और अपने 
साध्य तत्व से एकात्मक भाव की अनुभूति प्राप्त करता है । इससे भी स्पष्ठ 
यौगिक क्रिया का वर्णन ( चाद सुर्य का ) एक अन्य स्थल पर ग्राप्त होता है 
जो सूक्ति रूप में योग क्रिया को भी रखता है यथा-- 


होय मंडल ससि के चहु' पासा | 
ससि सूरहिं लेइ चढ़ी अकासा ॥।* 
अन्य प्रतीकों (गंगा यमुना ) का संकेत सूफी काव्य में नहीं प्राप्त होता है 
( नूरमोहम्मद तथा जायसो में ) | अस्तु, चंद्र ओर सूर्य के परम्परागत अर्थ 
१--जायसी ग्रन्थावली, स० रामचद्र शुक्ल गढ़ छेका खड, ए० ११४ । 


२--जा० झ्० रत्नसेन पद्मावती पिवाह खंड, पए० १३६ । 
३०---चही, पृ० १४४ | 
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में उन्होंने 'रतिपरक' मावना का सन्निवेश कर, उन्हे नवीन श्रर्थ-तत्वों से युक्त 
करने का भी प्रयत्न किया । 


चक्र, दसबं दुआर आदि 

प्रदचक्र भेदन पर आश्रित अनेक प्रतीक, जो संतो में प्रात्त होते हैं. उनकी 
एक सम्यक परम्परा हमे सूफी काव्य में प्राप्त होती है । जायसी ने चक्र भेदन 
का वर्णन सिहलगढ़ को लक्ष्य कर इस प्रकार किया है-- 


सो गढ़ देख गगन ते ऊंचा । नैनन्ह देखा कर न पहुँचा ॥ 
बिजुरी चंद्र फिरे चहुँ फेरे । औ जमकात पफ्िरे जमकेरी ॥ 
धाइ जो बागा के मन साथा। मार चक्र भयउं दुइ आधा ॥ 
पौन जाइ तहां पहुंचे चाहा | मारा तैस लौट भुंद् राह ॥" 


इसमें गठद को गगन से ऊँचा कह कर ब द्यरंत्र' की स्थिति का संकेत किया गया 
है और पौन' ( प्राणवायु ) के द्वारा चक्रों का अधे हो जाना, नाथपंथी योग 
क्रिया का ही प्रतीकात्मक वर्णन है | सत्य में, नाथो के चक्र भेदन की क्रिया 
का प्रभाव जायसी पर स्पष्ट है जब वह “गोरखनाथ' का जगह-जगह पर नाम 
लेते है ।* जायसी ने “ऊँचे चढने' की सुद्र व्यजना की है। इसका संकेत 
साधारण रूप से गढ़ से संबंधित होने के कारण (जो शरीर का प्रतीक है ) 
सहखदल कमल का ब्योतक है जहाँ से अमृत की वर्षा होती है। इस ऊँच! 
का महत्व स्वय जायसी के शब्दों में सुनिए--- 


दिन दिन ऊंच होय सो, जेहि ऊंचे परिचाउं | 
ऊंचे चढ़त सो खसि परे, ऊंच न छाड़े काउं ॥३ 


श्वासनिरोधन की क्रिया से कुंडलिनीं शक्ति जाणश्त होती है और साधक 
उसके द्वारा ब्रह्मांड” के परम प्रकाश का अनुभव करता है। बूर मोहम्मद ने 
इंद्रावती मे 'ऊँचे गगन! का और नवखंडों का वर्णन किया है-- 


राजे गढ़ नी खंड बनावा । ऊँच गगन लगि ताहि उठाबा ॥ 


१--जायसी-अन्धावली, सिहल द्वीप वर्णन, पृ० ७७-७८। 

२--वहीं, जोगी खड पृ० ६० । हर 

२३--चहीं, सिहल द्वीप खंड, पृ० ७६ । 

४--इंद्रावती द्वारा नूरमोहम्मद सं० श्यामसुदर दास, पृ० १४५। नवखंड इस प्रकार 
हें-...कुरु, हिर्॒‌स्यमय, रम्यक्‌ , इला, हरिं, भद्राश्व, किन्नर, भारत । 
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इड़ा, पिंगला और सुधुम्ना के संगम पर स्थित ब्ह्रंध्र या गगन शुफा का एक 
अन्य रूप प्राप्त होता है जिसे कवि ने “दसवं द्वार! की संज्ञा दी है-- 
दूसई द्वार न खोलत कोई । 
तब खोले जा मरमी होई |” 
वही इस द्वार को खोल सकता है जो उसके “'मर्म' को जानता है। परन्तु नूर 
मोहम्मद ने इस प्रतीक को भी कुछ सूफियाना तरह से इस प्रकार रखा है-- 
आज उधघारडं दसई द्वारा। 
दिष्ट परा यह पीतम प्यारा ॥* 


यहाँ पर कबीर के राम या खसम की भावना भी स्पष्ट ध्वनित होती है । 

अतः प्रिय के दर्शन हेतु और उसकी अनुभूति प्रात करने के लिए 
ब्रह्मरंध्र के द्वार को उधारना आवश्यक है। जायसी ने भी “दसवबं द्वार का 
संकेत योग प्रणाली के अनुसार किया है-- 


दसवं॑ दुआर ताल के लेखा । 
उलरटि दिस्टि जो लाव सो देखा 
नौ पौरी तेहि गढ़ि मंम्ध्यारा । औ तहां फिर्ाहिं पांच कोतवारा ॥। 
दूसवं दुआर गुपुत इक नाका । अगम चढ़ाव बाट सुठि बांका ॥ 
गढ़ कर कुंड सुरंग तेहि माहां । तहूं वह पंथ कहां तोहि पाहां ॥३ 
जायसी के इस दुर्ग-वर्णन में ( शरीर में ) नौ पौरी ( खंड ) के ऊपर 
“द्सवं दुआर) ( ब्रह्मरंध्र ) का जो संकेत प्राप्त होता है, वह गुप्त है। गढ़ के 
नीचे ( शरीर के मूलाधार में ) बनी हुईं एक सुरंग का जो संकेत है, वह संदर्भ 
के अनुसार मेरुदश्ड के निम्नभाग में वर्तमान कुंडलिनी के प्रवेश द्वार का 
सूचक ज्ञात होता है। अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि सूफ़ीकाव्य में चक्र- 
भेदन एवं योग-प्रणाली का प्रतीक रूप गढ़ वर्णन ही है जिसके अनेक 
अंशो एवं भागों को शरीर स्थित विभिन्न योग-केन्द्रों का ग्रतिरूप बनाया 
गया है। 
संतों में दसबंदुआर गगन का ही वाचक शब्द माना गया है ( दे० पीछे 
संतकाव्य) | जिस प्रकार गगन में पहुँचे बिना शुज्वय की अनुभूति नहीं होती है 
१--द्रावती द्वारा नूरमेहम्मद सं० श्यामसुंइरदास, मालिन खंड, १० २७ । 


२--वही, दर्शन खंड, पृ० ८१ । 
३--जायसी-ग्न्थावली, पाव॑ती महँश खंड, पए० १०५ । 
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उसी प्रकार 'दसबं-हुआर' के उबारे बिना प्रियतम की कलक प्रात करना 
और “अ्रगम चढ़ावः तक पहुँचना, दोनो ही दुष्कर हैं। अतः संतों और 
सूफ़ियों म॑ जहा तक बक्वरंत्र का विषय है, दोनों का समान दृष्टिकोण प्राप्त होता 
है, केवल अभिव्यक्ति के माध्यम में विशेष अंतर है | 
असृत 
साधक का परम लक्ष्य सहखाधार में वर्तमान “अमृत! का पान करना 
होता है। अमृतः अमरता का प्रतीक है जिसे पाकर न रोग ही रहता है न 
व्याधि ही । अमृत के इसी भाव को जायसी ने भी अ्रहण किया है जो उनकी 
प्रेम-साधना के कारण प्रेम-रस” ( राम रस के समान-संतो ) के रूप में 
दृष्टिगत होता है-- 
राजा भये मिखारी, सुनि यह अमृत भोग | 
जेइ पावा सो अमर भा, न कछु व्याधि न रोग ॥।* 
कही कही पर अमृत का प्रयोग शुद्ध योगपरक अर्थ में मी प्राप्त होता है । 
जस सुमेरु पर अमृत मूरी | देखत नियर चढ्ति बड़ि दूरी ॥* 
मुमेरु अर्थात्‌ मेरद्‌णढइ पर अमृतरूपी 'मूरी'! का संकेत है जिसे प्राप्त करना 
साधक का लक्ष्य होता है। सूफी काव्य में अमृत का प्रयोग, संतों की सापेक्षता 
में कम ही ग्राम होता है| परन्तु यदि हम अमृत को थग्रेमरस! के समान अहण 
करें तो उसकी व्याप्ति समस्त कथा में प्राप्त होगी, क्योकि प्रेम रस ही वहां पर 
अमृत है, सार है और मधु है । 
अनाहूद 
चक्की काव्य से अनाहद शब्द का प्रयोग संतो के समान ही प्राप्त होता है । 
जायसी में अनाहृद को कही कहा पर केवल “शब्दः ही कहा है जिसकी ध्वनि 
“शिवलाक' तक पहुँचती है । 
आ विधि रुप दीन्ह है ताका। 
उठा सो सबद जाइ सिव ल्ञोका ॥२ 
इसी शब्द या ध्वनि का संकेत करत हुए जायसी ने एक अन्य स्थान पर उसे 








१--जा० ग्र०, सिंहल द्वीप वर्णान, पू० २० । 
२--बही, अखराबट, पू० ३५६ । 
३--नही, पावती महेश ड, पू० १२७ । 
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अंग प्रत्यंग में व्याप्त मी कहा है, जिसकी ध्वनि नसनस में उठ रही है *। यह 
शब्द जो योग का अनाहद है वह सूफियों के 'अनलहक़' का पर्याय सा लगता 
है| परन्तु जायसी तथा नूरमोहम्मद में अनाहद सबद' का स्पष्ट योगपरक 
अथ भी सुरक्षित प्रात होता है। नूर ने अनाहद नाद के बारे में यह कहा है 
कि इस नाद को केवल वही सुन सकता है जो सिद्ध है यथा--- 

नाद अनाहद अहूद, सुने अनाहद कौन । 

सिद्ध होइ अपने गन, सुने अनाहद तौन ॥* 
जायसी ने भी अ्रनाहद शब्द की “मंकार' को ओंकार की 'धुनि* के बाद होना 
कहा है *। अतः सूफी काव्य में अनाहद उल्लास तथा आनंद का रूप है जिस 
प्रकार कबीर के लिए भी है। 

सूफी काव्य में अनाहद का उपयुक्त रूप एक अन्य प्रतीक के द्वारा भी 

व्यक्त किया गया है और वह प्रतीक है “घड़ियाल' | नूरमोहम्मद ने मठ 
( ब्रह्मरंघ ) के ठीक ऊपर घडियाल की स्थिति बताई है-- 

मठ के ऊपर ठीक ही, घड़याली घड़याल | 

निसि दिन बैठे साथै, घड़ा मुहरत कालह्न || 
यही रूप जायसी में भी है ओर वह भी अधिक स्पष्ट शब्दों में-- 

नव पोरी पर दसब॑ दुआरा । तेहि पर बाज राज घरियारा ॥ 
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जब ही घरी पूज तेइ भारी । घरी घरी घरियार पुकारी ॥" 
सूफी काव्य में जहाँ तक “'घरियार” का संबंध है, वह 'परमनाद का ही 
प्रतिरूप प्रतीत होता है | 


अलख 
सूफी काव्य में अलख शब्द का प्रयोग संतों में प्राप्त 'अलख-निरंजन” का 
प्रतिरूप है । दूसरी ओर, सूर्प्ियों मे केब्ल्मात्र शब्दार्थ  अ-+ रूख ) ही नहीं 


१--जा० अ्र०, रत्नप्तेन सूली ख ड, पृ० १२७ । 
२--इंद्रावती, मानिक ख ड, पृ० १२ । 
३--अखरावट, पृ० ३६७ । 

४--इद्रावती, स्वप्न ख ड, पृ० १५। 

५--जा० ग्र०, सिहलद्वीप खड,पृ० १६। 
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है पर उनका अलख शब्द रहस्यमय परमशक्ति, परम आदि तत्व, सश्िकर्ता 
के रूपो में, उनका अल्लाह” ही ज्ञात होता है | नूर मोहम्मद ने अलख' को 
नियति अथवा अदृष्ट के समान व्यजित किया है-- 


आगमपुर इद्रावती, कुंवर कलिजर राय । 
प्रेम हुते दोऊ कहं, दीन्हा अलख मिलाय ॥ 


इस रूप में अलख तत्त्व स्वयं एक अव्यक्त शक्ति सा प्रतीत होता है। जायसी 
में मी अलख का यही रूप है--न उसका नाम है और न ठाव ।* 


यहो अलख-ब्रह्म कबीर का राम है, जो सूफी काव्य के सहज रूप में 
रूपान्तरित होकर, अल्लाह की भावना को समेव्ता हुआ अलख' के रूप में 
अकट हुआ | इसी अलख के साथ, साधक ने अल्ख-पंथ की भी अवतारणा 
की है जता कि नूर मोहम्मद ने एक स्थान पर स्पष्ट रूप से कहा है-- 


मुवा न कहै जियत है सोई। अलष पंथ जो जूमा होई ॥।* 
सूफियो के लिए अलख एक ऐसी धारणा का रूप है जो प्रेमवत्व और परमतत्त्व 
के सम्मिश्रण से परमसाध्य रूप प्रि4? का ग्रतीक हो गया है। 


योगिनी, हस्तिनी आदि 


महामुद्रा साधना की जो धूमिल परम्परा संतो में थी, उसी का पालन 
यदा-कदा सूफ़ियों से भी प्राप्त होता है। जिस प्रकार संतों ने महामुद्रा साधना 
के कुछ शब्दों को अर्थ-गार्मीय दिया था, उसी प्रकार की प्रवृत्ति हमें सूफी 
काव्य में भी ग्रात्त होती है। सूफी काव्य मे हमें मुद्राओं के अनेक रूप 
प्राप्त होते हैं, जबकि संत काव्य में योगिनी और डाइन रूप ही मुख्यतः 
मिलते हैं | 

सूक्ियों ने मुद्रा! शब्द का प्रयोग यदा-कदा किया है, बह भी केवल 
धरम्परा पालन के तोर पर। जायसी ने अनेक योग साधना की वस्तुओं के 
नाम के साथ मुद्रा! का भी नाम लिया है। इन वस्ओं में मुद्रा के 
अतिरिक्त माला, बघछाला, मेखला, सिगी और रुद्राक्ष का नाम लिया गया 


१--इद्रावती, पृ० ३ अथवा १४ भी, स्तुतिखण्ड | 
२--जा० ग्र० अखरावट, पृ० ३४४ | 
३--द्रावती, फुलवारी खण्ड, पृ० ५४। 
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है ।* नूर मोहम्मद में मुद्रा! का प्रयोग मेरे देखने से कहीं पर भी नहीं हुआ 
है | इस पारिभापिक शब्द का अर्थ गौण हो चला था और उसका रूप भी 
सूफी के समय तक लुम्रप्राय हो गया था या हो रहा था। अतः इस शब्द 
की कोई निश्चित घारणा सूऊी काव्य में न होने से यह भी निष्कर्ष निकलता 
है कि इस शब्द का प्रतीकत्व जो थोड़ा बहुत संत काव्य में वर्तमान था, वह 
भी सूफियों तक आते-आते क्रमशः विज्ञुत हो गया । 

जायसी के 'पदुमावति' में योगिनी चक्र का संकेत प्राप्त होता है जो यह 
स्पष्ट करता है कि योगिनी की धारणा का पारिमापिक अर्थ तब भी सुरक्षित 
था | मिथुनपरक तत्त्व की अपेक्षा साधनात्मक प्रभाव कही अधिक है यथा--- 


अब सुतु चक्र जोगिनी, तेंपुनि थिर न रहाहि। 

तीसी दिवस चंद्रमा, आठौ दिसा फिराहि।।* 
अतः योगिनी का रूप कुछ” सीमा तक सिद्धों से मिलता भी है, पर सूफ़ी काव्य 
मे महामुद्रा साधना का स्वंथा अभाव ही इष्टिगत होता है | केवल महामुद्रा 
के कुछ नामों ( नारी रूपो ) का ही प्रयोग प्राप्त होता है। जायसी ने एक 
स्थान पर सभी नारी रूपों के नाम भी लिए है -- 


इहां हस्तिनी संखिनी, ओ चित्रिन बहु बास। 

कहां पद्मिनी पदुम सरि, भंवरि फिरे जेहि पास ॥३ 
जायसी ने इसमें पद्चिनी प्रकार को सबसे उच्च स्थान दिया है। “वह” उनको 
प्रेमपंथ के भी अधिक निकट पहुँचाती है जिसके द्वारा वह अपने साध्य की 
लोकोचतर अनुभूति करने में सफल होते हैं | यही कारण है कि जायसी ने 
'प्मावती' को ओर नूरमोहम्मद ने “इंद्रावती? को पद्निनी प्रकार के अन्दर ही 
रखा है। जायसी ने ऐसी नारी को पत्म रंग का कहा है जिसमें सोलह कलाएँ 
अपनी पूर्ण अभिव्यक्ति में ग्रात्त होती है। वह न तो बहुत मोटी ही होती है 
और न बहुत दुबली ही ।* नूर मोहम्मद ने भी पश्मिनी नारी को कंचन वर्ण 
का बताया है और मन को पूरी तरह से हरने वाली भी कहा है" और एक 

स्थान पर इंद्रावती को पदुमिनी नारी भी कहा है-- 


१-जा० ग्र०, ६० २० तथा ६० । 

२--वही, रत्नसेन बिदाई खण्ड, पृ० १६२ । 
३--वही, राधव चेतन दिल्‍ली गमन खड, १० २३६ । 
४--वही, ख्री भेद खड, पृ० २१८। 

५--इद्रावती, स्वृप्त खण्ड, पू० १४ | 
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है पदुमिनि इन्द्रावति प्यारी | ताको बदन रूप फुलवारी ॥* 
अतः पद्मनी प्रकार में, सूफी कवियों के 'प्रिवतमों रूप के भी अनेक गुण 
मिल जाते हैं जैसे सोलह कलाएँ, स्वर्ण॑वत्‌ रंग,रूप सागर आदि । अन्य रूपो 
में सूफी भावना का उतना विस्तार एवं विकास नहीं हों सकता था जितना 
पद्मिनी प्रकार में अपेक्षित था। इसका कारण अन्य नारी खूपों के गुणों में 
समाहित प्रतीत होता है जो सूफी विचार-धारा के अनुकूल नहीं थी | उदाहरणु- 
स्वरूप हस्तिनी नारी के गुणों को लीजिए। उसकी ग्रीवा छोटी और लंक 
मोदी होती है, वह मद से भरी हुईं परपुरुष प्रेम में चतुर होती है, आदि 
ऐसे गुणों से युक्त नारी लोकोत्तर स्वरूप की अनुभूति कैसे करा सकती है ! 
इस अनुभूति के लिए चाहिए एक उच्चादर्श क्योंकि उसी आदश के आधार 
पर ऊर्ध्वंगामी मानसिक क्षितिजों का आरोहण सम्भव हो सकता है । यही बात 
अन्य नारी रूपो के बारे में भी सत्य है। जायसी ने संखिनी नारी का चित्र 
इस प्रकार रखा-- 

उर अति सुभर खीन अति लंका । 
गरब भरी सन करे न संका ॥£ 
यहा तक तो ठीक है पर आगे उसके गुणों में यह भी है कि वह पर-श्रंगार 
को फूटी आखो नहीं देख सकती, वह मास भक्तिणी है, वह सिंह को चाल से 
भूमि को हिला देती है |* यही बात यक्तिणी नारी के प्रति भी सत्य है जिसकी 
सिद्धि राघव चेतन जैसे शैतान को बतलाई गई है-- 
राघों पूजा जाखिनी, दुइज देखावा सांमि ॥* 

केवल एक नारी रूप चित्रिनी रह जाती है जिसकी तुलना या समक- 
क्षुता पदिमनी नारी से की जा सकती है। वह “महा चतुर रस प्रेम पियारी' 
है, सदैव प्रसन्‍न मुख रहती है, कमी रोष नहीं करती है । ( रोष न जाने हंसता 
भुखी ), वह एक पुरुष पर ही आसक्ति रहती है ( एक पुरुष तजि 
आन न दूजा ) | ये सब गुण एक शुभ नारी के ही है जो पद्मिनी 
के गुणों के समकक्ष रखे जा सकते हैं । जहां तक सूफी-कवियों का 





१--चही, वही पू० १६ | 

२--३० जा० भ्र०, खीमेंद खंड, पृ० २३७ । 
३-४--अ ही, प्रृ० १२७ । 

२--बही, प० ४२० । 
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प्रश्न है, उन्होने पद्मिनी को ही उच्च स्थान दिया है, चित्रिनी को क्‍यों नही, 
जब वह भी उनके ध्येय को कुछ परिवरततन के साथ पूरा कर सकती थी! 
इसका एक कारण था | वह यह कि उनका प्रिय रूप प्रथम तो परिकीया है. 
पर फिर स्वकीया हो जाता है जब कि चित्रिनी प्रारम्भ से ही स्वकीया है । 
एक अन्य मनोवैज्ञानिक कारण भी हो सकता है | सूफी कवियों को परम्परा से 
पद्मिनी नारी का आदश ही प्राप्त हुआ था। अतः उसके विरुद्ध वे न जा 
सके । उनकी मानसिक मावभूमि एक ऐसे आश्रय को चाहती थी जिसके द्वारा 
वे अपने सेद्धान्तिक धारणाओं को उस आश्रय में समाविष्ट कर सकें | यह रूप- 
साकारता, उनकी मानसिक प्रवृत्ति के अनुसार सूफी साक़ी का भी रूपान्तर 
किसी भारतीय रूप में चाहती थी जो उन्हें भारतीय स्वरूप पद्मिनी में प्राप्त हुईं । 
बज 

संत काव्य में, जैसा कि संकेत किया जा चुका है, वज्न शब्द का अर्थ 
पारिमाषिक एवं नवीन दोनो प्रकार से प्रयुक्त हुआ है | सुफ़ी काव्य में वज्र 
शब्द का प्रयोग काफ़ी हुआ है और यही कारण है कि उसमें नये अर्थ तत्वों 
का भी समावेश प्राप्त होता है। अस्ठु, सूफी काव्य में बज्र के तीन प्रकार के 
प्रयोग मिलते हैं-. 


( १ ) कठोरता के अथ में 

यह अर्थ संतों में भी प्रात्त होता है। कुलिश साधना के पर्याय रूप में इस 
शब्द का संकोचन क्रमशः होता गया श्ौर कहीं कहीं पर यह शब्द केवल 
कठोरता का वाचक ही रह गया | वज्र शब्द का प्रयोग जायसी ने योगक्रिया के 
अंतर्गत एक स्थान पर किया है-- 

नवी खंड, नव पोरी, ओ तहं वज्ञ-केंबार "॥। 

इस प्रयोग में कोई नवीन उद्भावना नहीं है, और न किसी नवीन अर्थ तत्व 
का समावेश ही । 


(२) स्वतंत्र अथे में 
जायसी ने इस शब्द का प्रयोग कहीं कहीं पर स्वतंत्र अथ बोधक शब्द के 
रूप में भी किया है। अतः यहाँ पर शब्द विशेष के भिन्न मिन्न लाक्षणिक- 


१---जायसी-ग्रन्थावली, सिंहलद्वीप वर्णन खंड, प१०१६। 
श्ड 
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अर्थ स्पष्ट ध्वनित होते हैं। कहीं पर वज्र, प्रसंगानुसार, वज्र सत्य का हल्का 
सा प्रतिरूप ज्ञात होता है जो सिद्धों के बोधसत्व के शुद्ध बुद्ध चित्त का पर्याय 
माना जा सकता है--- 
वजहि तिन कहि मारि छड़ाई | 
तिनहि वज्ञ करि देइ बड़ाई॥" 
यहां पर वच्र एक शक्ति के रूप में प्रयुक्त हुआ है जो परम शक्ति का प्रतीक 
है। एक अन्य स्थान पर बज के उघारने की बात भी कही गई है *। 
इन दोनों उदाहरणों में वज्र का परम्परागत अर्थ कुछ सीमा वक सुरक्षित 
ज्ञात होता है | दूसरी ओर कठोरता का तत्व भी समाहित प्राप्त होता है । 
इन प्रयोगों के अतिरिक्त एक अन्य प्रयोग अख्र के रूप में भी मिलता है | 
आठ सिद्धों का भी अर्थ ग्रहण हो सकता है--- 


जावत दानव राच्छस पुरे । आठों वतञ्न आइ रन जुरे ॥२ 
ये समस्त अर्थ विविघताएं इस तथ्य की ओर संकेत करती हैं कि वच्र शब्द के 
प्रवीकार्थ में अनेक अर्थ-तत्वों का सन्निवेश सूफी काव्य तक हो चुका था और 
प्राचीन अर्थ के साथ नव अर्थों का समावेश भी हो गया था । 
(३ ) विरहाग्नि के रूप में 


जायसी आदि सूक़रियों में विरह की भावना का अत्यन्त महत्व है क्योंकि 
विरह की अग्नि में तपे बिना आत्मा प्रिय का सात्षात्कार नहीं कर सकती है | 
पू्वराग विरह में 'बजागिः इसी विरहाम्नि का प्रतीक है-- 
बिरह्‌ बजागि बीच का कोई। 
आगि जो छुवे जाइ जरि सोई ॥४ 
इस कं की लोकोत्तर अनुभूति जैसे नागमती के विरह में साकार हो 
उठी है-. 
बिरह्‌ बजागि बीच को ठेघा । घूम सो उठा साम भये मेघा ।" 
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१०-जा ० अ०, रतुति खरखड, पृ० ३ । 

२--वही, राजा गढ़ छेंका खण्ड, पृ० ११६ । 

३--बहौ, रत्नसेन सूली ख ड, ए० १३३ | 

४--बहाँ, पटुसावती सआ भेंट खण्ड, पृ० ८८ तथा राजा रत्नसेन सूली खण्ड, 
पृ शृ०्८ । 

५--बही, नागमती संदेश खखढ, पृ० १ ८रे । 
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यहां पर हम सूफी कवियों की मौलिक उद्भावना का परिचय पाते हैं, 
जिन्होंने एक रूढ़िं प्रतीक को अपनी प्रेममयी भावना के अनुकूल एक नव 
अर्थ से समन्वित कर लिया | 
सहज समाधि 


सूफी कवि की सहज-समाधि शुद्ध सहजयान की परम्परा की नहीं है । 
उसमें भी प्रेम भाव का पुटठ है, उसमें प्रियतम की सरुटूति, विरह और मिलन 
का सुंदर समागस हुआ है । 

सहज शब्द का स्वतंत्र प्रयोग जायसी तथा नूर मोहम्मद में बहुत कम हुआ 
है | जहां पर भी इन कवियों ने इस शब्द का प्रयोग किया है, वह प्रेम योग 
की भावभूमि से ही अन्य शब्दों के पर्यायवाची श्रर्थ के रूप में प्रयुक्त हुआ है | 
केवल एक स्थान पर नूर मोहम्मद ने 'सहज' का प्रयोग किया है जहां पर एक 
आसंगिक कथा सें “पवन! हीरा” की सुंदरता के प्रति मानिक नामक नायक 
से कहता है-- 


सुधर सुंदर तरिमल तन, विमल सहज है ताहि | 

तेहि का पूछे चाहिए, रम्मा चेरी जाहि।'" 
यहा पर सहज का अर्थ स्वामाविकता अथवा परम भाव” से ही ग़हीत होता 
है । इसके अतिरिक्त जो भी प्रयोग हुए; हैं वे पर्यावयाची शब्दों के द्वारा ही 
हुए. हैं जो सहज' की भावना के प्रतिरूप से प्रतीत होते हैं | एक स्थान पर 
जायसी ने 'दीठि समाधि! की चर्चा की है--- 


दीठि समाधि ओहिं सों लागी। 
जेहि दरसन कारन वैरागी।।* 


प्रेम पंथ की दृष्टि से प्रिय में दृष्टि का एकात्म रूप से केन्द्रित हो जाना सहज 
समाधि का ही रूप है| प्रेम एवं विरह की मिश्रित अभिव्यंजना के कारण 
यह दृष्टि-समाधि एक प्रकार से सहज प्रेम-समाधि का रूप लगता है। यह 
समाधि आन्तरिंक समाधि है जिसमें मन की समस्त प्रवृत्तियां एवं इच्छाएं एक 
विन्दु पर केख्धित हो जाती हैं। जब मन एक ध्येय और एक साध्य के प्रति 





१---इद्रावती, मानिक खण्ड, पृ० १२७ 
२--जा० ग्र० मड॒प गमन खड, पृ० ८१ । 
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केन्द्रीभूत हो जाता है, तो वही 'मन-समाधि? की दशा हो जाती है । इस मन- 
समाधि का संकेत जायसी ने एक स्थान पर किया है--- 

मन-समाधि तासों घुनि लागी । 

जेहि दरसन कारन बैरागी।॥* 
कहीं कहीं इस मन-समाधि की सहजावस्था को सुख-समाधि की भी संशा दी 
गई है। उसमें प्रेमी-साधक के हृदय की धड़कन व्यात् है, मिलन की आकांत्ा 
का उत्साह है, परमानंद की धारा का उद्दाम वेग है--प्रिय के निकट आने को 
सम्भावना से-- 

सुख-समाधि आनंद घर, कीन्ह पयाना पीड । 

थरथराइ तन कांप, धरकि धरकि उठि जीड ॥* 
उपरयंक्त समाधि का रूप मूलतः आंतरिक जगत से संबंधित है । दूसरे शब्दों 
में, इस सहज-रूप समाधि में प्रेम योग की अम्यांतर साधना का सुंदर समन्वय 
है, उसमें सूफी 'इश्क' की भावना अंतहिंत है। ऐसा सुन्दर शब्द-प्रतीक 
सुफ़ी साधना की ही देन है । 


शुन्य 

जिस प्रकार संतकाव्य में शूल्य परमतत्त और परमज्ञान का प्रतीक माना 
गया था, उसी प्रकार सूठी कवियो ने इसे पसमतत््व का रूप माना है। इसके 
अतिरिक्त कहीं-कहीं पर शून्य को परमधाम या परमपद के रूप में अपनाया 
गया है। शून्य का परम-पद के अर्थ में प्रयोग नितान्त स्पष्ट नही है, पर संदर्भ 
के अनुसार और अपनी स्थिति के प्रकाश में वे धाम,” शून्य धाम के वाचक 
शब्द माने जा सकते हैं | 


परमतत्त्व॒ रूप में 
जायसी ने शूज्य शब्द का प्रयोग एक स्थान पर योगपरक अथ में भी 
किया है--- 
कद्दां पिंगला सुषमन नारी। 
सूंनि समाधि लागि गई तारा ॥२ 
१---बही, रत्नसेन सूली खड़, पू० १२७ । 


२--नही, रत्नसेन बिढाई खड, ए० ह ३।॥ 
१--जा०» अन्वावली, राजायद छेका खड पृ० ११७ | 
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यौगिक प्राणायाम से संबंधित इस शूस्य' शब्द का कम ही प्रयोग सूफ़ी काव्य 
में प्राम होता है । उसका स्रूप मूलतः: परमतत््त रूप है जो संतों के अधिक 
निकट है अपेक्षाकृत नाथों से या सिद्धों से। शूल्य की धारणा का जो भी रूप 
प्राप्त होता है उसका प्रतिनिधित्व जायसी का अखरावटठ करता है । जायसी ने 
अ्रनहद सुतन्नौा को साधक की वह अवस्था मानी है जहाँ पर वह नितान्त 
एकनिष्ठ हो जाता है और इस प्रकार ऊध्ये मन की दशा में पहुँच 
जाता है--- 
अनहद सुन्न रहे संग लागे । 
कबहुँ न बिसरे सोचे जागे॥* 
दूसरी ओर सुन्नावस्था को सिद्धावस्था का पर्याय भी ठहराया है--- 
जानि परे जेहि सुन्न, मुहमद सोई सिद्ध भा ।* 

अतः सूफियों के लिए. शूत्य निराकार परमतत्व ब्रह्म का पर्याय है। वह 
एक प्रकार से एक सत्ता का स्वरूप है जहाँ अभाव का स्थान नहीं है। 
दूसरी ओर, यहूदी तथा अन्य मतावलबियों के 'शुत््यः में अभाव की भावना 
व्याप्त है जिससे कि भाव की उत्पत्ति हुईं |? अतः सूफी काव्य का शून्य अ्म 
भाव के अधिक निकट है जिसमें सब मावों का अंतर्लय है। सूफी काव्य का 
शून्य संतो के शुन्य से भी मेल खाता है जब जायसी कहते हैं--“निरखि 
सुत्न महं सुत्न समाई ।?* यह शूत्य की धारणा सूफी विचारधारा के मी निकट 
है, क्योकि सूफियों के अनुसार मी परमतत्त्व अल्लाह अपने में स्वयं ही समाया 
हुआ है, वह आप में ही “आप” को देखता है । वह प्रथम भी है और अंत भी, 
वह सब कुछ है। कुरान के शब्दों में-- 


“वह आदि है और अंत भी, आंतरिक है और वाह्य भी और वह सब 

कुछ जानता है ।”* इस प्रकार वह अद्वितीय है जिसमें अनेकता का अभाव है। 
कठोपनिषद्‌ का यही कथन है--- 

१--बही, अखरावटठ, पू० २७३१ । 

२--बही, अखरावट, पृ० ३६५ । 

३--सूफी मत और हिन्दी साहित्य द्वारा डा० विमलकुमार जैन पृ० ४० । 

४--जा० अन्धावली, अखरावट, १० ३४५२ । 

५४--उद्भृत हिस्ट्री आफ फिलासफी, ईस्टने एंड वेस्टने, पएु० १७७ सं० डा० राधाकृष्णन्‌ 
चाल्यूम २ ( लंदन १६४५३ )। 


२१४ ” हिन्दी-कान्य में प्रतीकवाद का विकास 


मनसेवेदमाप्तव्य॑ नेह.. नानास्ति किंचन | 

सृत्यो: स मृत्यु गच्छति य इह नानेव पश्यति ॥* 
अर्थात्‌ मन से ही यह तत्त्व प्रा्त करने योग्य है, इस ब्रह्मतत्व में नाना कुछ 
भी नहीं है, जो पुरुष इसमें नानात्व सा देखता है, वह मृत्यु से मृत्यु को प्राप्त 
होता है | इस प्रकार शूज््य तत्व के अर्थ-साम्य का इतना विशाल क्षेत्र सूफ़ी 
के शूत्य-रूप परमतत्त-सुत्ता में ग्रात्त होता है। इतना होते हुए भी इस 
शब्द-प्रतीक की भारतीयता का कही पर भी हनन नहीं हुआ है, जेसा कि 
स्पष्ट है | 
परमपद के रूप में 


यह रूप हमें यदा कदा कथा-पसंग में वर्णित स्थानों में ग्रास होता है | 
उनकी संदर्भानुसार स्थिति परमपद के समान ही ज्ञात होती है, साधक की 
सारी साधना का अन्तिम लक्ष्य उसी 'परमघाम” तक पहुँचना होता है। 
न्रमोहम्मर और जायसी दोनों ने इन काल्पनिक स्थानों को परमघास का 
प्रतीक माना है। नरमोहम्मद ने ऐसे ही स्थान को आगमपुर' कहा है जो 
सिंधु के पार है। सिधु इस नामरूपात्मक संसार का प्रतीक है और आगमपुर 
इस संसार से परे एक शूज्य धाम का--उपनिषद्‌ कथित बरह्मघाम *--का पर्याय्‌ 
है । का तुलना सिहलद्वीप ( जायसी ) से भी होती है, जो समुद्र के पार 
बसा है | 


इस परमधाम को सूफ़ी कवियों ने अन्य नामों से भी सम्बोधित किया है | 
ऐसे मुख्य शब्द केलास और अयरी हैं | 


अतः सात खंडों के ऊपर, या नारि-सेज का सुख रासि! या 'सासुर 
कबिलास”--ये सब्र संशएँ परमपद की ओर संकेत करती हैं। इनमें से कुछ 
र्पों में सूफी प्रेमिका के उच्चतम निवास-स्थान की ओर भी संकेत प्राप्त होता 
है | ऐसे ही परमपद की ओर एक सूफ़ी कवि “अत्तार' का मिम्न वर्णन कितना 
साम्य रखता है :--- 


संयोग से एक दिन उन्होंने एक बहुत ऊँची अञ्यलिका देखी जिसमें एक 


१--कठोपनिषट्‌, अध्याय २, बसली १, पृ० ११८११ ( उप० मा० खण्ड १) | 
२--दे० पौछे अध्याय प्रथम, उपखरड बम? में । 

३--इंद्रावती, नहांन सबछड, एू० 8२ 

४--जा० अ£ रत्नसेन सेंट खण्ड, पृ० १४६ तथा बोहित खण्ड ७० । 
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लड़की बैठी थी । वह लड़की ( जिसका नाम गुबरा था ) मुख की पवित्रता के 
ग्रकाश में देदीप्यमान हो रही थी । 


सूर्य उसके सौंदर्य के आगे लज्जित होकर फीका पड़ जाता था ।”* 

उपयुक्त संतों के परम्परागत प्रतीको के विश्लेषण से उनके धारणात्मक 
एवं भावात्मक रूप का यथोचित स्वरूप स्पष्ट हो जाता है। साथ ही सूफी 
कवियों की दृष्टि का समावेश भी उनकी धारणा को और भी व्यापक रूप प्रदान 
कर देता है | सूफी काव्य की इस विहंगम प्रृष्ठभूमि के ग्रकाश में हम सूफी 
कवियों की प्रतीक-योजनाओ को निम्न वर्गों में विभाजित कर सकते हैं जिससे 
उनके विवेचन में सुविधा हो : 

( १) सूफ़ी साधना की प्रतीक-योजना | 

(२ ) प्रेम परक तथा रूप-सौंदर्य की प्रतीक योजना । 

( ३ ) समासोक्तियों तथा प्रसंग कथाओं के प्रतीकार्थ । 

(४ ) कथा-पात्रों का प्रतीकार्थ । 





( ख ) सफ़ी साधना की प्रतीक योजना 


पृष्ठभूमि के अंतर्गत सूफी विचारधारा का सिंहावलोकन यह स्पष्ट कर देता 
है कि हिन्दी काव्य में सूफ़ीमत के अनेक प्रतीकों का स्थान प्राप्त होता है। इन 
प्रतीकों में भारतीय दर्शन का भी स्पंदन प्राप्त होता है। इन ग्रतीकों को 
हम तीन भागों में विभक्त कर सकते हैं-- 


(१) अल्लाह की धारणा तथा प्रतिबिबवादी प्रतीक | 


(२) संख्यावाचक प्रतीक योजना । 

(३ ) प्रेमाचुभूति के प्रतीक । 

(१) परमतत्त्व की धारणा का ख्रूप तथा प्रतिबिंबवादी प्रतीक 
अल्लाह की धारणा 

हिन्दी सूफी कवियों ने परमतत्व की धारणा में, जैसा कि प्रथम संकेत 
किया गया, एक समन्वयात्मक दृष्टिकोण का पर्चिय दिया है। साूक्रियों ने 
परमतत्व को अल्लाह या ख़ुदा का नाम दिया है। जायसी ने अल्लाह की 
भावना में शृत््य तत्व का भी यथोचित समन्वय किया है जिस पर मैं पूर्व ही 


१--इरान के सूफी कवि सं० बांकेबिहारीलाल, ० ११६ । 
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विचार कर चुका हूँ |" इसके अतिरिक्त जायसी आदि ने परमतत्व को धारणा 
में एकेश्वरवाद, प्रतित्रिवाद एवं अद्वेतवाद का भी समन्वय किया है। 
जायसी ने मी उसे? सृष्टिकर्ता माना है-- 

गगन हुता नहिं महि हुती, 

हुते चंद नहिं सूर | 

ऐसे अंधकूप महं 

रचा मोहम्मद नूर ॥* 
अतः शूल्य रूप ( अंधकूप ) परमतत्व की सत्ता ने अपने “नूरों का विस्तार 
किया । अनादि तत्व के न पिता हैं और न माता, वह आपही सत्र कुछ है 
और “आप ही अकेला है | इस माव की प्रतिध्वनि नूर मोहम्मद में भी ग्रातत 


होती है यथा-- 


आपु गुपुत और परगट, आप आदि ओ अंत । 
आपु सुने ओ देखे, कीन्ह मनुप बुधवंत ॥ 
इसी प्रकार यह जग “कर्ता की फुलवारी' भी है जिसके द्वारा यह व्यंजित 
होता है कि यह समस्त चराचर विश्व उसी की रचना हे। इसी कर्ता 
ने मोहम्मद को जन्म दिया और अपने अंश का उसे? कुछ भाग भी प्रदान 
किया-- 
करता तोहि मोहम्मद कीन्हा। 
आप सुभाग अंश तेहि दीन्हा |" 
इस्लाम घमम में अल्लाह के भयपरक रूप की प्रधानता प्राप्त होती है । 
जायसी ने “उसे” प्रेम रूप में अहण किया है और उसे निकट्तम प्रिय की 
कोदि तक पहुँचा दिया है । सूफी कवियों का परमतत्त्व रूप, उन्ही के शब्दों में 
आंतरिक “सत्य! या 'घत्‌' और वाह्य सत्य या 'शिफ्रतः का समन्वित रूप है। 
यही घत्‌ ही शिफ्रत में परिणत होता है और सृष्टि करता है। यह अल्लाह 
का परमक्ल रूप अलिफ़ वर्ण के ग्रतीकार्थ की ओर भी संकेत करता है । 





१--दे० पृष्ठभूमि (क) में शत्त्य” के प्रतीकार्थ के अन्तर्गत । 
२--जा० गं०, अखराबट पृ० ३४३ । 

२--इंद्वावती द्वारा नूर मोहम्मद, स्तुति खण्ड, पू० १। 
४--बढी, फुलवारीं खर्ड, पृ० पड । 

2“-वही, नहान खरूड, पृ० ७६ तथा स्तुति खण्ड १० २ । 
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ध्ञलिफ़' अरबी के अठाइस वर्णों में प्रत्येक बर्ण में प्राप्त होता है जैसा कि 
देवनागरी वर्णों में “अकार' की व्यामि होती है। यह “अलिफ़' वर्ण सीधे तथा 
वक्र--दोनों प्रकार के ब्णों म॑ समान रूप से समाहित है | इसका अर्थ यहीं ' 
है कि सत्य अस्तित्व की व्यात्ति अव्यक्त तथा व्यक्त, दोनों रूपों में समान रूप 
से प्रात होती है, जिस प्रकार अलिफ़ की व्याप्ति सीधे ( व्यक्त ) और वक्र 
( अव्यक्त ) दोनों प्रकारों में प्राप्त होती है।' यही अलिफ वर्ण सृष्टि का 
आदि खोत है और साथ ही उसके निलय का भी | 


प्रतिबिबवादी तथा वेदान्त के प्रतीक 
इस तात्विक रूप की पृष्ठभूमि में जायसी ने प्रतिविब का समावेश किया 
है। एक प्रेस संदर्म के प्रसंग का उदाहरण लीजिए--- 


जनहुँ आहि दरपन मोर हीया। 
तेहिं महँ दरस दिखाबे पीया ॥* 


इस तात्विक रूप की आधारशिला पर श्रन्य प्रकार के कुछ प्रतीकों का 
आयोजन प्राप्त होता है। एक प्रकार से इन प्रतीक योजनाओं में भी परसतत्त्व 
के अर्थ की व्यंजना प्राप्त होती है । 


योग प्रणाली के अनुसार पिड में ही ब्रह्मांड समाहित है। आत्मा में ही 
परमात्मा की वियूति व्याप्त है| संतों ने इस संबंध को प्रदर्शित करने के लिए 
ख़ालिक और ख़लक, बूंद और समुद्र, जल और कुंम, हृद और बेहद आदि 
की योजना की है जिन पर हम संतकाव्य में विचार कर चुके हैं। इसी भाव 
को सूफ़ी कवियों ने श्रन्य प्रतीकों के द्वारा, प्रतित्रिंबाद का पुट देकर, परम- 
तत्व की सर्वव्यापकता का रूप मुखर किया है । जायसी ने पानी भरी गगरियों 
ओर उनमें समान रूप से सूर्य के प्रतित्रिब पड़ने के दृष्गांत के द्वारा जहाँ एक 
ओर “्रह्मतत्व' ( अल्लाह ) की सर्वव्यापकता का संकेत किया है, वहीं पर 
प्रतिबिबवाद का अपनी प्रतीक योजना में सहारा लिया है :--. 


गगरी सहस पचास, जो कोउ पानी भरि धरे | 
सूरुज दीप अकाश, मोहम्मद सब महं देखिए ।।३ 





१- स्टडीज़ श्न तसवब्वुफ द्वारा खाजा ख्ांन पृ० ६८ । 
२--जा० अ्र०, लक्ष्मी समुद्र खण्ड, पृ० २०२ | 
३--वही, अखरावट, पृ० ३७४ । 


श्श्प हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


इसी प्रकार पवन” और “ल्ले' की प्रतीक-बोजना के द्वारा जायसी ने 
जल और कुंम के संबंध का एक अन्य रूप भी प्रस्ठ॒त किया है | 
पवनहिं महं जो आप समाना । सव भा बरन ज्यों आप समाना ।। 
पवनहिं माह जो बुल्ला होई। पवनहिं फुटे जाइ मिलि सोई ॥* 
इन उदाहरणों में जहां एक ओर सूफी विचारधारा का स्पष्ट प्रभाव 
लक्षित होता है वही अन्य उदाहरणो में वेदान्त दर्शन का भी स्पष्ठ संकेत 
प्राप्त होता है । नदी और समुद्र का प्रतीकात्मक दृष्यत--- 
नदी समाहि समुद महि आईं। 
समुद डोलि कहु कहां समाई॥* 
इसी प्रकार बंद तथा समुद्र का प्रतीकात्मक रूप जो हमें संतों में भी प्रात्त होता 
है, उसका संकेत जायसी में भी प्रात होता है-- 


बुंदहिं समुदि समाना, यह्‌ अचरज कासो कहो | 
जो हेरा सो हेरान, मोहम्मद आपहु आप मंह | * 
इन उदाहरणों में विभिन्न प्रतीकों के द्वारा परमात्मा और आत्मा, 
पिंड और ब्रह्मांड और सम्पूर्ण सप्ठि तथा परमतत्व की अद्वेतता का संकेत ग्राप 
होता है | 
परमतत्व और ग्रतिबित्रवाद की इन योजनाओं के पश्चात्‌, तात्विक 
व्यंजना के हेतु सफ़ी काव्य में कार्य ब्रह्म को व्यक्त करने के लिए वक्त का 
प्रतीक-रूप ग्रहण किया गया है । यह प्रतीक हमें संतों में तथा “अश्वत्थ चृक्तँ 
के रूप में उपनिषद्‌ में भी प्रातत होता है जिस पर हम पूर्व ही संकेत कर चुके 
हैं | जायसी ने सृष्टिक्रम का वर्णन सूक्षियों की भाँति ही किया है। बृक्ष के दो 
पातों का प्रतीका्थ चित्‌ और अचित्‌ हैं जिससे सूच्रम-तत्व ( सरग ) ओर 
स्थूल-तत्व ( घरती ) की सृष्टि हुई है जो विकास क्रम के परम माध्यम 
हैं |४ इसी प्रकार चाक के रूपक द्वारा सृष्टि की रचना की ओर संकेत प्राप्त 


होता है-- 


७७७७७, ७०० काश कन-__>' 


१--जा० 2०.,, भअख्तरावट, पू० ३२८०० | 

२०--अही, पद्मावती वियाग खण्ड, पू० परे । 

३---बहीं, अखरावट, १० ३२४८ तथा रुख और बीज का दु्ष्यात दे० प्ृू० ३५२ पर । 
ए--जा ० गअ०, अतरावट, पृ० ३४२ | 
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एक चाक सब पिंडा चढ़े । 
भांति भांति के भांडा गढ़े ॥* 
(२ ) संख्यावाचक अतीक योजना 


सूफी साधना से संबंधित इन प्रतीकों का एक विशेष स्थान सूफ़ी साहित्य 
तथा धर्म में रहा है | ये प्रतीक मूलतः परमतत्व के साक्षात्कार हेतु माध्यम रूप 
में ही मान्य हैं। सूफी साधना में साधक को अपने साध्य तक पहुँचने के लिए 
कुछ विशिष्ट अव्यवस्थाओं तथा मुक्रामातो से गुजरना पड़ता है। इस यात्रा 
में उसे अनेक बाधाओं एवं संकटों का सामना करना पड़ता है । सूफी विचार- 
धारा में साधक की इसी प्रगति का क्रमिक-रूप उनके सुक़ामात तथा अ्रवस्थाएँ 
हैं जिनके द्वारा उसके आध्यात्मिक एवं मानसिक प्रगति की रूपरेखा भी स्पष्ट 
होती है | 


चार अवस्थाएँ और सात मुक़ामात 


सूक़ियों की साधना पद्धति सें सात सुक़ामातों का बहुत महत्व है जिन पर 
साधक क्रमशः रुक-रक कर अपने साध्यतत्व' की ओर अग्रसर होता है । यदि 
प्रतीकात्मक विधि से कहा जाय तो ये 'मुक्रामात! साधक की विभिन्न मानसिक 
स्थितियाँ हैं | ये सात मुक़ामात इस प्रकार हैं-. 

१--पहला मुकाम वह है जहाँ पर मोमिन (साधक ) शरिश्रत में 
विश्वास करता है जो उसे सेवा-भाव की ओर उन्मुख करता है । इस उन्मुखता 
से मोमिन एक प्रकार के अनुताप! का अनुमव करता है। इसे “उबदियत्‌” की 
भी संज्ञा दी गई है। 

२--इस मुकाम के बाद इश्क या प्रेम का स्थान है जो साधक को आत्म- 
ज्योति या आत्म संयम का वरदान देता है । 

३ --जब प्रेस का प्रकाश हो गया तब साधक संसार के वाह्म बंधनों 
का त्याग कर वैराग्य की उच्च दशा का साक्षात्कार करता है। इसे सूफ़ी 
शब्दावली में 'जुहुदः कहते हैं । 

४--पैराग्य की किरण से ज्ञान का परम प्रकाश उत्पन्न होता है। यह 
ज्ञान व्यक्ति को भनोनिग्नह की “स्थितप्रश! दशा तक ले जाता है | यह अंतः- 

करण का आह्वदकारी जीवन है। यही 'मारिफ़त' की दशा है। 


१--वही, १० २४६। 


२२० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


५--ईश्वरीय ज्ञान की अनुभूति हो जाने के बाद साधक का मन आनंद 
की मधुरिमा से परिव्याप्त हो जाता है। इसे 'वज्द' का नाम दिया गया है । 

६--आनंदानुभूति के बाद या उसके साथ ही सत्य का ज्ञान हो जाता 
है | इसे सूफी शब्दावली में हक्रोक़त! की दशा कही गई है । इसके जिना 
मोमिन सातवें मुकाम तक पहुँचने में असमर्थ ही रहेगा । 

७---इस अंतिम मुकाम में आकर साधक परमात्मा से अभेद दृष्टि को अनु- 
भूति प्राप्त करता है जिसे 'वसल' की संशा दी गई है | इस परम एकात्म भाव 
या अद्ेत दृष्टि को 'फ़ना' की अवस्था भी कहा गया है। फ़ना की परिभाषा 
इस प्रकार दी जाती है कि जहां पर सावक-यात्री के कार्य, गुण और तत्व 
क्रमशः अद्वैतभाव में परमात्मा के कार्य, गुण और तत््व हो जाते हैं। 
यहाँ पर साधक कामरहिंत या आत्काम हो जाता है। उपनिषद््‌ में 
मोक्ष की धारणा भी कुछ इसी प्रकार की है ।* फ़ना और मोक्ष की धारणा में 
मूलतः वे ही तत्व है जो समान रूप से दोनों में ही प्रात्त होते हैं। अतः 
यह कहा जा सकता है कि दोनों धारणाओं का ध्येव एकात्मभाव एवं सर्वात्मि 
भाव है | इन समानताओ के अतिरिक्त मोक्ष तथा फना में एक सक्षम अंतर 
भी है | उपनिपद्‌ के कथनानुसार मोक्ष की स्थिति परमशांति की दशा है जहां 
समस्त इच्छाएं, की एबं फल आदि तिरोहित हो जाते हैं। परन्तु फना सें 
हर्षोन्‍्माद का सहज उद्रेक सलिल प्रवाहिनी की तरह बहता रहता है । रहस्य- 
बाद की दृष्ठि से यही आनंदोदेंक की परमदशा है जो मोक्ष में परमशान्ति 
की दशा है।* 

इन सात मुक़ामों के कुछु पर्याय भारतीय साधना में मी मिल जाते है 
जिनकी ओर ग्रसंगवश संकेत कर दिया गया है। एक अन्य दृष्टि से इन मुक़ामों 
की समानता योग-प्रणाली से भी हो जाती है। योगानुसार शरीर के अन्दर 
सप्खंडों ( चक्रों ) की जो कह्पना की गयीं है उनकी समकक्षुता इन सात 
मुकामों से स्पष्ट रूप से की जा सकती है। इन सात मुक़ामातों की समानता 
सूफ़ियों की चार अवस्थाएं हैं. जिन्हें शरीश्रत, तरीक्रत, हक्रीकृत और मारिफत 
कहा जाता है जो क्रमशः प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि से मिलते 
हैं। इन अवस्थाओं को सफी कवियों ने बसेरे और निसेनी आदि संशाश्रों से 
व्यक्त किया है। 


१--शदृदारस्यकोपनिषद्‌, अध्याय ४ जाह्म ३, पृ० ६३८ ( उप० भा० खंड ४ ) | 
२--सूक्रीमत ओर हिन्दी साहित्य, द्वारा डा० विमलकुमार जैन, पृ० ७५ | 
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सुफ़ी साधाना में यह यात्रिक आरोहण एक विशिष्ट तात्विक अंत- 
टंष्टि का परियाचक है। राडल्फ़ आगे के शब्दों में कह सकते हैं कि यह 
यात्रिक आरोहण ऊध्य॑ जीवन का एक नियम है--उसका एक परम रूप 
प्रारूघ है '। इसी यात्रिक रूप जीवन को सूफी कवियों ने उपयुक्त प्रतीको के 
द्वारा व्यंजित किया है | सूफी कवियों ने इन विभिन्न प्रतीको का प्रयोग कहीं कही 
प्र एक साथ भी किया है और उन्हे योग साधना की समकक्षता में रखने का 
प्रयत्न भी किया है। इसके अतिरिक्त इन संख्यावाचक प्रतीकों को कही कही 
पर स्वतंत्र रूप से स्थान दिया है | ये मुक़ामात एवं अवस्थाएं मूल रूप से 
इरान के सूफ़ी कवियो में भी प्राप्त होती हैं | यही नही, पाश्चात्य काव्य में भी 
इन मुक्रामों का अपरोच्त रूप प्राप्त होता है। “दांते! की 'डिवाइन कामेडिया” 
में इसका एक स्थान पर संकेत मिलता है| जब महाकवि दांते मार्जन प्रवेश 
( एप्ा8०४079 ) में सात स्तरों का सविस्तार वर्णन करते हैं* जिससे होकर 
कवि तथा वर्जिल स्वर्ग की ओर चढ़ते है, तब स्पष्ट रूप से सुफ्री मत के साथ 
मुकामों की समानता प्राप्त हो जाती है । 
सूफी साधना में, आध्यात्मिक प्रगति के लिए, कष्टो तथा बाधाओं की 
योजना एक प्रमुख अंग है | इन बाधाओ की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति पर्बतों, 
नदियों, खोहो और नालो से की जाती है। जायसी ने एक स्थान पर स्पष्टतया 
इसका उल्लेख किया है-- 
ओहि मिल्लान जो पहुंचे कोई । 
तब हम कह पुरुष भल्न सोई |। 
है आगे परबत के बादा। 
विषम पहार अगम सुठि घाटा ॥ 
बिच बिच नदी खोह ओऔ'” नारा । 
ठावहिं ठांव बेठि बढभारा॥* 
जायसी और नूरमोहम्मद में सात मुक़ामातों का वर्णन अधिकांशतः 
प्रतीकात्मक रूप में ही प्राप्त होता है। “पद्मावति' में जायसी ने रत्नसेन को 
सिहलद्वीप जाते समय सात समुद्रों के पार करने का जो संकेत दिया है वह 
मूलतः इन्ही सात मुक्रामातों का प्रतिष्प है। यदि विश्लेषण करके देखा जाय 





१--ंमरिटसिज्ञ म इस्ट एड वेस्ट, राडल्फ आटो, पृ० १५७ | 
२--कामायनी दर्शन डा० फत्तइसिह, पृ० ४१४ । 
३--जा० अ०, जोगी खड, ए्‌० ६४ । 


श्र्र हिन्दी-काव्य में प्रतीकृषाद का विकास 


तो कहीं कहीं पर जायसी ने इन समुद्रों के वर्णन में मयंकरता का भी समावेश 
कर दिया है | इन सात समुद्रों के नाम इस प्रकार हैं--खार ( ज्ञार ) खीर, 
दि, जल, उदधि, सुर ओर किलकिला ।* इन सातों का वर्णन विस्तार- 
पूव॑क किया गया है जिनमें हमें प्रतीकात्मक रूप भी मिलता है। उदाहरुण- 
स्त्रूप दधि समुद्र का वर्णन लीजिए:-- 


प्रेम जो दाधा धनि वह जीऊ | दधि जमाइ मथि काढ़े घीऊ | 
सांस डांडि मन मथनी गाढ़ी । हिए चोट बिनु फूट न साढ़ी ॥ * 


<द्धिः तीसरे मुकाम का प्रतोक है जो 'इश्क' के बाद आता है। यहा पर 
साधक संसार के बंधनो से मुक्त हो, परमात्मा के समीप पहुँचने को होता है । 
यहां दधि का जमा कर घी का निकालना इसी सत्य की ओर संकेत करता है 
कि इस व्यक्त रूप रशि से ही परम ज्ञान रूप 'घुतों को निकालना ही काम- 
वासनाओं से मुक्त होना है। बिना वैराग्य को प्रा किए. सत्यज्ञान! को 
अनुभूति नितान्त असंभव है।इस “थी का निकलना सांस और मल के 
समुचित निरोध पर ही अवलंबिंत रहता हैं। इसी प्रकार अन्य समुद्रों का वर्णन 
जायसी को अ्रमीष्ट है। अंत में, सातवें 'मानसर' में आकर जीवात्मा के सम्मुख 
अज्ञानाधकार का आवरण नितान्त तिरोहित हो जाता है और परमसत्य को 
ज्योति सूर्य के समान विकीर्य होने लगती है। यही फ़ना की दशा कही गयी 
है जहां सर्वात्ममाव अपनी पराकाष्ठा पर पहुँच जाता है-- 

गा अधियार रैनि मसि छूटी । 

भा भिनसार किरन रबि फूटी ॥|* 


इस प्रकार, जायसी ने जहा सात मुक्रामातों वा सात समुद्रों के रूप में प्रतीका- 
त्मक वर्णन किया है, वहां नूर मोहम्मद ने इन्हें सात बन” भी कहा है और 
अलग अलग उन वनों का नामकरण भी किया है--वथा-- 

(१ ) जंगल या वन; 

(२ ) शब्द वन, 

( रे ) सुगंध युक्त वन, 

(४ ) फले बहुत फल देखे जहां--अर्थात्‌ फल वन, 

१--दे० वहीं, सांत समुद्र खंड, घृ० ७२-७६ । 


२--वही , पृ० ७२-७३ | 
३--जा० ग्र०, सात समुद्र खड, पुृ० ७६ । 


सूफ़ी प्रेम काव्य में प्रतीक-योजना श्र्३ 


(५ ) छोटे छोटे घास व कांटों का वन, 

(६) व (७) वन में बसेरा; ओर कवि ने इन सात वनो के बाद मधघु- 
कर को देहन्तपुर या परमपद के दर्शन कराये हैं ।* विदेशी सूफी कबियों में भी 
इन सात मुक़ामातो का यदा कदा वर्णन प्रास हो जाता है। सूफी कवि अत्तार 
ने इन सात मुक़ामो को सात घाटियां भी कहा है |* इन प्रतीकों की योजना में 
सवंत्र इस तथ्य का संकेत प्राप्त होता है कि सृफी साधना में, चाहे वह भारत 
के सुफी साधक कवियो की साधना हो या किसी विदेशी कवि की, उन साधनाओं 
में जीवात्मा-लाधक का रुकना या आराम करना अपनी “मंजिल” को दूर करना 
ही होता है | इस प्रगति में अहनिशि प्रयत्न की ओर सदैव मानसिक प्रवत्तियों 
के उन्ननन की आवश्यकता है | इसी भाव को हाफ़िज्ञ ने अपने “दीवान? में इस 
अ्कार रखा है-- 


मुक्के प्रियवम के मार्ग में आराम करने का क्‍या विश्वास है, जब कि 
क्राफिला का घंटा सदैव बजता रहता है और लोगों को अपनी अपनी लादी 
लादने के लिए सचेत रहना पडता है ।२ 


योग साधना में शरीर के अंदर जो सात चक्रो या खण्डों की मान्यता है 
उसकी तुलना सूक़ियों के सात मुक्रामातों से की जाती है। सत्य में, यह सप्तक 
को धारणा का परमविकास हमें उपनिषदों के महान्‌ ज्ञान भरुबार में ही प्राप्त 
होता है जहां सतगाणो, सप्तऋषियों, सत्तान्नों आदि की कल्पना मूलतः 
मानव मन के आयाध्यात्मिक स्वरूप का ग्रतिरूप है।* इसी सप्त आरोहण 
को व्यंजित करने के लिए जायसी ने 'सात चढ़ाव” का वर्णन इस प्रकार 
किया है-- 


कहो सो तोहि सिंघलगढ़, है खँड सात चढ़ाव। 
फिर न कोई जियति जिड, सरग पंथ देइ पाव ||" 


इसी प्रकार की भावना, कि शरीर के अन्दर ही सातों मुक़ामात हैं, एक विदेशी 
सूफी कवि निजासी के इस कथन में प्रा्त होती है-- 


ैककन-- लीड लीन न भालेनननिकजनन-«, 


१--इंद्रावती, जोगी ख'ड, पृ० २६-२८। 

२--हिन्दी साहित्य और सूफी मत द्वारा डा० विमलकुमार, पृ० ७२ । 
३--रान के सुफ्ी कवि सं बांकेबिहारीलाल, पृ० ३१६ | 

४--यूण विवेचन के लिए दे० अध्याय प्रथम उपख'ड 'ग? | 

४--जा० अ०, पावेती महेश खंड, पएृ० १०५। 


|. अं 


२२४ हिन्दी-काव्य मे प्रतीकवाद का विकास 


धन रूपी उसी मंदिर में सात सार्ग थे और सातों सिलसिले भी 
वहीं ये |! 
इस प्रकार, सूफी कवियों ने सात मुक्रामातों का समान ही वर्णन किया है 
जो मूलत: निज्ञामी के सात सिलसिलीं तथा श्रत्तार की सात धाटियों के समान 
है | जायसी ने इन सात खंडों का नामकरण भी मारतीय नामों से निर्वाचित 
किया है जो इस प्रकार है--शनीचर, वृहस्पति, मंगल, अदिति, शुक्र, बुद्ध 
और सोम |* इन सात खण्डों में अंतिम सोम का पाठ कहा गया है जो दसवें 
द्वार का प्रतिरूप है। योग साधना में सोम से ही अम्गत का प्रवाह होता है 
जिसे साधक पान करता है | इस तत्व को जायसी ने अतीव कुशलता से सफ़ी 
म॒क़ामातों से समन्वित किया है । 
इन सात मुक़रामों के समकक्ष चार अवस्थाओं का स्थान भी सूफी साधना 
में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। जायसी ने, जैसा कि ऊपर के एक उदाहरण से 
स्पष्ट है, इन अवस्थाओं को “चार बसेरे!” और “चार निसेनी'“ की संज्ञा 
प्रदान की है । 
इन चार अवस्थाओं का वर्णन नूरमोहम्भद ने एक निंतान्त भिन्न रूप में 
किया है-- 
एक सरीर मंदिर छबिधारी । दूसर है यह मन फुलवारी। 
तीसरे माहिं जीव अस्थाना। चौथा जोति सदन हम जाना ॥।" 


चौथी अवस्था ( मारफ़त ) को 'जोतिं-सदन” कहा गया है जहाँ परमज्ञान की 
ज्योति प्रकाशित होती है । तीसरी अवस्था में जीव हक़ीकत के अन्द्र स्थान 
ग्रहण कर लेता है । इसी प्रकार शरीअ्रत और तरीक़ृत क्रमशः प्रथम और 
दूसरी अवस्थाएं हैं | मारिफ्त की अवस्था फ़ना की दशा होने से “प्रत्यक्ष रूप 
से सहज-समाधि' और परम मोक्ष! की दशाएँ ज्ञात होती हैं । 

इन मुक़ामों तथा अवस्थाओं के अतिरिक्त सृफ़ी काव्य में अन्य संख्या- 
वाचक शब्द प्रदीकों की योगपरक तथा स॒फ़ो-परक परम्पराओं का रूप भी ग्राप्त. 


१--ईरान के सूफी कवि, पृ० ८६ । 

२०-जा ० 9७ अखराबवट, प० १४5५! 

३--जा० ग्र०, सिंहल द्वीप वर्णन ख'ड, ए० १६॥ 
४--वही, अख़रावट, पृ० ३२० । 

धू---इंद्रावती, पाती खंड, पू० ७१ । 


सूफी प्रेम काव्य में प्रतीक-गोजना २२५. 


होता है | उदाहरणस्वरूप नौ नाका या पौरी, बारह मन्दिर, पाँच हरकारा, 
चौबीस खंड आदि का संकेत भी प्राप्त होता है जो प्रसंगानुसार नव द्वार 
( इंद्रियां ) अनाहत चक्र ( जिसमें १२ दल होते हैं जो हृदय में स्थित रहते 
हैं), पाच कर्मेंद्धियां, शरीर के चौबीस विभाग आदि के चौतक शब्द हैं । 


(३) प्रेम भाव के प्रतीक--साक्नी, शराब आदि 


इन प्रतीकों में सूफ़ी साधना का एक सबल भावात्मक रूप प्रास होता है। 
इसकी परम्परा हिन्दी तथा उदूं साहित्य में अभी तक किसी न किसी रूप में 
प्रात होती है । जायसी और नूर मोहम्मद में इन प्रतीकों का प्रयोग कथा प्रसंग 
में ही हुआ है | अतः यह कहना अधिक समीचीन होगा कि इनका प्रयोग 
प्रेम-साधन[? की अभिव्यक्ति में उस तत्वचितन का प्रतिरूप है जिससें प्रेमी 
साधक और प्रेमी साध्य का तात्विक संबंध दृष्टिगत होता है | यह प्रेम साधना 
(रतिः एवं “काम! पर ही अधिक आश्रित है जिसका क्षेत्र लौकिक होते हुए भी 
अलौकिक एवं तात्विक है | इसी कारण से, सूफियों के आलम्बन प्रायः किशोर 
ही होते हैं, क्योंकि '(रति! का जितना मोहक एवं उल्लासपूर्ण सम्बन्ध किशोरा- 
वसस्‍्था से हो सकता है उतना अन्य अवस्थाओ से नहीं | सूफियों के साक्ी 
मूलतः किशोर ही होत हैं | माशुक्ना एवं साक़ली पर्यायवाची शब्द-प्रवीक है जो 
सूफ़ी प्रेम परक साधना में, रति के आलम्बन होने के कारण, परमात्मा या 
प्रमतत्व के प्रतीक माने गए, हैं। हिन्दी सूफ़ी काव्य में साक़ी का वर्णन अप- 
रोक्ष रूप में ही ग्रहीत हुआ है। उसका अन्तर्माव कवियो ने 'प्रेमिका” के 
स्वरूप में किया है। सामान्यतः हिन्दी सूफी कवियों ने नाथ्रिका की धारणा 
में ऐसा ही समन्वय प्रस्तुत किया है। जब माशूक़ा (साक्री ) प्रतीक है, तब 
उसके अंग प्रत्यंग भी प्रतीकात्मक अर्थ को व्यंजित करते हैं। जिन सूफी 
कवियों ने भारतीय कथानको को लिया है उन्होंने नायिका के नख शिख, अंग- 
अंग को लोकोत्तर अर्थ देने का भमरसक प्रयन किया है। अतः यह स्पष्ट 
करता है कि उन्होंने भारतीय नामवारी नाथिकाओं को फ़ारस के साक्ली या 
माशुका के रूप में चित्रित करने का भी प्रयत्न किया है । 


साक्ी का कार्य है शराब का पिलाना ( मै ) | यह "मैं! एक तात्विक अर्थ 
की ओर संकेत करती है जिसका प्रतीकार्थ उल्लास है, अमृत है ।' भारतीय 
शब्द जो इसका पर्याय है, वह सोम है जो अमरता या अमृत का ग्रतीक है । 


१--तसव्ब॒ुफ़ और सूफ्री मत द्वारा चंद्बली पाण्डेय, ए० १०७ 
१५४, 
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यह मै ही वह माव्यम है जिसके द्वारा परमात्मा और साथक में संबंध 
स्थापित होता है । वह शरात्र के द्वारा ही अतीदिय जगत में पहुँच जाता है 
ओर अपने 'परमपिय' स एकात्म भाव की अनुभूति करता है | 
यह "मै? साक़ी और प्याला--सृफ्ी साथना झे आधारस्तम्भ है। हिन्दी के 
सूफी कवियों ने इन्हे ग्रहण तो अवश्य किया है पर उनके काव्य में केवल- 
मात्र ये ही वस्तुएँ नहीं है--इसके अतिरिक्त भी उनमे और कुछ” है | अतः 
यह कहना अ्रविक उपयुक्त होगा कि सु्ी काव्य का एकमात्र ध्येब अपने 
काव्य को प्रियतमा, शरात्र आर प्याले से ही आरवद्ध करना नही था बरन्‌ अपने 
काव्य को जीवन एवं जगत के कठोर सत्यों पर भी आजित करना था जो 
भारतीय परम्परा की एक प्रमुख विशेषता रही है। वही कारण है कि सूफी 
काव्प में इन प्रतीको का प्रयोग प्रसंगवश हुआ है । उतका वहां पर स्थान 
तो है पर एकछत्र साम्राज्य नही है जैसा कि हमें ऊमर ख़वाम, अचार, हाली 
आदि यूफ़ी कवियों में प्राप्त होता है | 
जायसी ओर नूरमोंहम्मद ने अपने काव्यों में नाविकाओं को प्रियतमा का 
रूप दिया है। जायसी ने पद्मावती को प्रियतमा के रूप में चित्रित करते हुए, 
रत्नसन के समागम पर 'मिलन-शरात्र” का जिक्र किया है-- 
विनय करहि पदमावति वाला । 
सुधि न सुगही पियड पियाला ॥|* 
इस कथन में सुग्र का संकेत तो अवश्य है, पर साक़ी का रूप मारतीय प्रभाव 
के कारण दब-सा गया है। फ़ारत देशों की साक़ी कमी भी विनय नही करती, 
परन्तु जावतसी ने, भारतीय प्रभाव के कारण नायिका को भी नायक के समान 
प्रेम विइल एवं प्रेम-प्रपीड़ित दिखाया है। यह जायसी की समन्वयात्मक 
प्रद्रत्ति का परम सचक है | 
आनंद मिश्रित श्रेम रस का पीना ही मिलन में ध्येय होता है | साधक का 
बस यही लक्ष्य है कि उप एक भरा हुआ शरात्र का प्याला मिल जाय तों 
उसका मानस जगत प्रियतमा के चरणों पर लोटने लगे-. 
एक पियाला भरि भरि दीजै। 
मोत्न पियारी मानस लीजै ॥* 





१--जा० अ० परदमावतो रत्नसेन सेंट खंड, पृू० १६० । 
२--वही, पाती खंड, पृ० ७८! 
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यही भावना जावसी में भी प्रा होती है जत्र वें केवल मात्र सुरात्रान की 
इच्छा करते है, देने वाले के स्वरूप पर और उसकी स्थिति से उन्हें काई सरो- 
कार नहीं है | 

इस प्रेम मदिरा का सकेत रूमी ने भी किया है। वह कहता है, में प्रेम की 
मदिरा पान कर मदसस्त हो गया हूँ | दोनों जहाँ को त्याग चुका हूँ। इसी 
मरिरा को पीकर जीवा'सा परपात्मा के महाअस्वत्व से संबंध स्थापित करती 
है| इपी भाव को सूफी कवि शब्सररी ने भी जायसी को भातरि, इस 
प्रकार रखा है-- 

पतू यड मदिरा पी जिसे अहंकार को भूव जाय और समभने लगे कि 
एक बुंद का आशित्व उस महासागर के अस्तित्व से संत्रध रवता है |! इन 
उदाहरणों से यह स्पष्ट भासित होता है कि हिंदी सूफी कवियों ओर ईरान के 
सूफी कवियों के भग्वों में कितना साम्य है। परन्तु इस साम्य के होते हुए भी 
सुरा का एक अन्य अर्थ सी सूफी कविता में प्रात होता है जो विप्रल्ंभ शज्ञार 
से संबध रखता है। कदाचित्‌ अन्य विदेशी कवियों ने ऐसा प्रयोग नहीं 
किया है-- 


बहुत वियोग झुरा मैं पीया । 
संयोगी मद चाहत होया ॥४ 


इसी प्रकार जायसी ने छुरा का प्रयोग एक अत्यन्त रहस्यमय रूप सें 
किया है, उसने सात समुद्रो के वर्णन प्रसंग सें* सुरा-समुद्र का भी सकेत 
किया है--इस्कों पाव करने वाला व्याक्ति भावरिं! लेने लगता है ।* 
सुरा-समुद्र भी सात मुक्ामातों में वह मुकाम है जिसे पार करने पर साधक 
“प्रियरम-साव्य से मिलनानंद की दशा तक पहुँचता है। अतः इन सब 
प्रयोगों के आवार पर यह कहना अस्युक्ति न होगा के हिंन्दी के सूफ़ो कवियों 
ने धुरागन' के प्रवालत ताजिक अर्थ से अन्य अथों का भा समन्वय ।केया है । 
१--ज ० ग्र० रत्नसेन पद्मावती भेंट खड, ए० १६० तथा ए० १६१ पर । 
२--इरान क॑ सुर कांवे स० बाकाबेदारालाल, ४० १८८ । 
र--पही, एू० २६० । 
छु--इढद्रा 4ती , एू० १७६ । / 
४--४० भुक्कामाता के अन्तगत | 
६--जा०>अ> सात समुद्र ्ैड, ए० ७६३ । 
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परन्तु यह समन्वय इतना सूहम है कि धरातल पर दृष्टिगत नहीं होता है | 
इसका यह अर्थ नहीं है कि सुफ्की कवियों ने सुरा को नितान्त दूसरा अर्थ 
देनें का प्रयत्न किया है वरन्‌ उस रूढ़ अर्थ को नवीन अर्थों के स्पन्दन से 
अधिक व्यापक क्षेत्र का व्यजक बनाया है | 


साक़ी का सुरा से अन्योन्य सम्बन्ध है। हिंदी सृफ्री कवियों ने अपनी 

नायिकाओं---पद्मा्वति एवं इद्रावती को उसी की भावमंगिमा में रूपान्तरित करने 
का प्रयत्न किया है | जायसी आदि में तथा अन्य विदेशी सुफ़ी कवियों में सबसे 
बड़ी रुमानता यही है कि दोनों धाराओं में “प्रियतमा” का स्वरूप मूलतः 
रतिपरक, अथवा अधिक व्याउक अर्थ में कहें, तो अनुभूतिपरक है । दूसरी प्रमुख 
समानता जो दोनों धगराओ मे ग्राम्त होती है, वह है उन नायिकाओं के नख- 
शिख एवं विभिन्न अंगों को लोकोत्तर रूप प्रदान करना | इस दिशा में यह 
कहा जा सकता है कि भारतीय सुफ़ी कवियों ने ईरान तथा फ़ारस के कवियों की 
परम्परा को यथों।चत रूप से ग्रहण किया है। उदाहरणुस्वरूप केश” को ले 
सकते है। सूफ़ी मान्यतानुथार ग्रयतमा के केश माया के प्रतीक है। इसी 
तथ्य की प्रतिध्वनि पद्मावती के रूप-सोदर्य वर्णन में प्रात्त होती है-- 

ससि भुख अंग मलयगिरि बासा | 

नागिन भाप लीन्ह चहुँ पासा || 

ओनई घटा परी जग छांहां। 

' संस के सरन लीन्ह जनु राहां।॥।" 
माया के इस छांह का क्षेत्र कितना विस्तृत है, इसकी व्यंजना कवि ने इस 
प्रकार की है-- 
अस फंदवार केस के, परा सीस ग्रिड फाँद । 
अस्टो कुटी नाग सब, अरुमि केस के बांद ॥।* 

इसी भाव का संकेत दूर मोहम्मद ने भी इंद्रावती के सौंदयय वर्णन में सखियों 
के द्वारा करवाया है-- 


एक कहा लूट नागिन कारी। 
डसा गरल सो गिरा भिखारी ॥९ 


१--वही, मानसरोदक खंड, पृ७ २८। 
२--जा०्ग्र०, नरूशिसख वर्णन खंड, पृ० ४७ | 
३-४ द्वावती, फुलवारी खंड, पूृ० ६० । 
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इन सभी उदाहरणों मे केश के प्रतीकार्थ की ओर संकेत ग्राप्त होता है | विदेशी 
स॒ुफ़ी कवि हाफिज़ ने भी केश का वर्णन इसी अर्थ में किया है--- 


ग्रपने सुख पर से अलकों को हटा ले जिससे तेरे रूप सधा को पीकर 
संसार चकित हो जाय और प्रेम में मतबवाला हो जाय । तुम्हारी प्रत्येक लट में 
पचास-पचास फंदे पढ़े हुए है---भला यह टूटा हुआ हृदय उनसे किस प्रकार 
जीत सकता है |” 
इन सब ग्रतीकात्मक संदर्भों के प्रकाश में यह स्पष्ट हो जाता है कि 
जायसी आदि में प्रियवमा का रूप उतना व्यक्तिगत नहीं है जितना विदेशी 
सूफी कवियों में प्रात्त होता है। जायसी ने केश वर्णन के द्वारा जैसे व्यक्तिगत 
रूप के साथ-साथ उस विस्तृत क्षेत्र की व्यंजना प्रस्तुत की है जो समस्त चराचर 
प्रकृति को केश की सापेच्षता में अत्यंत मुखर कर देती है। यह बात केवल 
केश के बारे में ही सत्य नही है पर अन्य अंगो के वर्णन में भी इसी प्रकार 
की प्रवृत्ति लक्षित होती है-- 
चतुरेद मत सब ओहि पाहीं। 
रिक, जजु, साम, अथरबन माहीं॥। 
एक एक बोल अरथ चौशुना | 
इंद्र मोह, त्रह्मा सिर घुना || 
अमर भागवत पिंगल गीता। 
अरथ बूक्ति पंडित नहिं जीता।॥* 
यहाँ पर मानो साक़ी का पूर्ण भारतीयकरण ही कर दिया गया है। 
तात्विक दृष्टि से, परमतत्व से ही वेदों का प्रादुर्भाव हुआ है जिसका एक-एक 
शब्द अनेक विस्तृत अर्थों की व्यंजना करता है। यह तो हुआ प्रियतमा की 
वाणी का विस्तृत प्रतीकार्थ । इसी प्रकार दंतपंक्ति पर जायसी का कथन 
लोकोत्तर अनुभूति को अत्यन्त स्पष्ट रूप प्रदान करता है |? 
इन सब उदाहरणों से यह स्वयं साक्ष्य है कि सूफ़ी कवियों ने किस प्रकार 
भारतीय प्रियतमा में साक्ी के तत्वों का समाहार किया है। मानसिक क्रियाओं 
में जहाँ एक ओर विश्लेषण की प्रवृत्ति होती है, वहीं पर विश्लेषिंत तत्वों में 
समन्वय की प्रवृत्ति भी दृष्टिगत होती है, इस विश्लेषण एवं समन्वय में चेतन 


१--ईरान के सूफी कवि, पृ० ३४८-३४६ । 
२--जजा० ग्र०, नखसिख खड, पृ० ५१ | 
३--वही ४० ५० तथा पृ० ४६ पर बरूनी का लोकोत्तर वर्णन है । 
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तथा अचेतन क्रियाओं का समान ही महत्व रदता है। साक्ता या प्रिया का 
धारणा में यही रूप प्रात्त होता है। दसरी ओर जायसी आदि कवियों में इस 
मानसिक क्रिया की अभिव्यजना अध्यात्मपरक भी हो गई हैं जैमा कि उपयुक्त 
अचन से स्पट है। अनः साक्की का गियतमा रत तातिक दृष्टि से 
आध्यात्मिक मनोविज्ञान का संदर व्रिकाल कहा जा सकता हैं । 
इसके अतिरिक्त सही काव्य में नाथिवा की सावना में अनेक नव तत्वों 
का भी समाहर ग्राम होता है। वह समाहार या तो यरिस्थितिजन्य है या कथा- 
रूपक के कारण । विदेशी सूती कवियों ने ग्रवतमा को अधिकतर ऐकातिक रूप 
में ही चित्रित किया है, परन्तु हमारे कवियों ने उसे जन जीवन एवं समाज को 
सापेक्षता मे अंकित किया है। इसी से, इत्रावती तथा पद्मावती का स्वरूप 
अधिक व्यापक अर्थ रूमगटि का थोतक है। सुफी मान्यतानुसार 'प्रियतमा एक 
ऐसा व्यक्तित्व है जो प्रेमी को अपनी ओर प्रत्यज्ञ अथवा अप्रत्यक्ष रूप से 
आकर्षित करती है। इसी प्रकार केवल मात्र जीवात्मा ही उसके विरह एवं 
प्रेम में तड़पती है, पूतरराग की ज्याला से दग्ब होती है, परन्तु इस प्रकार की 
चेष्यओं का प्रियतमा ( साक़ी ) की ओर से सवंथा अमात्र रहता है। इस 
कमी को भारतीय सूठ्ी कवियों ने भारतीय प्रभाव के फल्लस्वरूप पूरी की। 
उन्होंने दोनों ओर के प्रेम की, जिरह को समान महत्व दिया है उनका 
दृष्टिकोण एकांगी नहीं है | पद्मावती अलाउद्दीन के आक्रमण के समय अपने 
क॒तंव्य का निश्चय करती है अथवा राजा ग्तसेन के बदी हो जाने पर अपने 
नारीत्व का कर्मप्रधान एवं सर्तीत्वप्रधान परिचय भी देती है। कुछ आलोचक 
यह मत रखते है कि जब रत्नसेन तथा पद्मावती का मिलन हो गया तब 
प्रतीकान्‍्मक इष्टि से कथा का अन्त हो जाना चाहिए शा। कथा का उत्तरा् 
किसी भी प्रतीकात्मक संदर्भ को पूरा नहीं फरता है| उनके इस मत का उत्तर 
यहाँ स्वयं प्राम हो जाता है। जायहो आदि ने अपनी नाय्रिकाओं में पूर्ण 
भारतीय नारीत्व के ग्रतीकात्मक थश्र्थ को स्फट करने का प्रयत्न किया । 
कदानित्‌ इसी द्वेतु उन्हें कथा के अंतिम भाग को बढ़ाना पड़ा है जिससे कि 
उनका महत्व भारतीय वातावरण एवं उसकी परस्परा के अनुसार हो सके | 
ठीक हैं कि आध्यात्मिक सिंलन हो गया और यहाँ पर 'सत्र कुछ' समाप्त हो 
गया । परन्तु क्या जीवात्मा परम पद? तक पहुँच कर, माया और संसार 


'जकनलननकनम... डक 





१--दे० अध्याय दो में आध्यात्मिक मनोविज्ञान का विवेचन “मनोवैज्ञानिक प्रतीकवा 
इशन' के अन्तमंत । 


सूफी प्रेम काब्य में प्रतीक-योजना २३१ 


आदि के प्रलोमनों में फंसकर फिर अपनी अधोगति नहीं कर सकती है ? यहाँ 
पर मनोवैज्ञानिक दृष्टि से देखने की आवश्यकता है | मन अत्यंत चंचल होता 
है, वह एक स्थान पर स्थिर नहीं रहता है। यदि वह एक बार स्थितप्रज्ञ हो 
भी गया वो हो सकता है कि बह फिर चजायमान होकर अपनी निम्नावस्था 
तक पहुँच सकता है । क्या विश्वामित्र का मन समाधि में स्थितप्रज्ञ होकर भी 
अप्सग के मनोमोहक वाहह्य प्रभावों के द्वारा अपने पूर्व उच्च स्थान से डिग 
नहीं गया था ? यहो हाल रत्नसेन का भी हुआ | वह बुद्धि रूप्री पद्मावती से 
एकाग्र होकर भो, वाह्य प्रत्ञोमनों के कारण ( अलाउद्दीव तथा राघवचेतन ) 
फिर माया के आवरण में फंस गया। ऐसा ज्ञात होता है कि 'पह्मावती' का 
उत्तराद इसी भानसिक अधःपतन की करुण कथा है जहाँ मन ऊब्बंगामो 
होकर फिर रसातल का भाभी हो जाता है। अतः यदि मसनोवैज्ञनिक एवं 
आध्यात्मिक दृष्टिकोण से देखा जाय तो कथा का उत्तराद्ध मन (रत्नसेन) की 
चचलता एव उसके दुखांत की हृदयविदारक कहानी कहता है। जन्र मन 
इस प्रकार अधोगति को प्राप्त हो गया तत्न बुद्धि की क्या दशा होगी ! मनो- 
विज्ञान के अनुसार बुद्धि मन से सूछरम है जो “मन” को अपने अ्रधिकार में रख 
सकती है, जब मन अपनी प्रवृत्तियो का निरोध कर सकने में असम है। 
यदि “बुद्धि! की घरागडोर ढीली पड़ जाय या मन बुद्धि के अनुशासन से छूट 
जाय, तो वह क्रमशः वाह्य वासनाञश्रों एवं प्रलोभनों के कारण अपने निजत्व 
को ही खो देता है । तब निदान बुद्धि भी हताश होकर निर्जीव हो जाती है 
ग्रथवा मन के चचलमय वालत्याचक्रों में बह भी निष्चेष्ट सी होने लगती है--- 
एक प्रकार से मानव बुद्धि मरणप्राय हो जाती है । बुद्धि की इसी करुण रुमापति 
की कथा “पद्मावती! का उत्तराध है और पत्मावती की दीन दशा उस समय 
साकार हो जाती है जब वह स्वयं अग्नि की लप्टों म समा जाती है। पत्मावति' 
की पूर्ण कथा को ध्यान में रख कर ( मन--रत्नसेन, बुद्धे--पत्मावती, जावसी 
के कागनुसार जिसका संकेत आगे किया जायगा ) यह कहा जा सकता है कि 
र्नसेन ( मन ) और पदुमावती ( बुद्धि ) के परस्पर विकास और फिर उनके 
अन्योन्य अ्रधोगति की करुण कथा ही यह काव्य है जहाँ मानवीय चेतना में 
बुद्धि तथा मन का अन्‍्योन्‍्य सम्बन्ध, उनका विकास और उनका अधःपतन 
दिखाया गया है | मेरे विचार से जायसी ने अपनी “प्रियतमा' को एक साथ 
इतने विस्तृत ज्षेत्र का वाहक बनाकर, उसे जहाँ एक ओर आध्यात्मिक, मनो- 
वैज्ञानिक एवं दाशं॑निक क्षेत्रों का समष्टि रूप में चित्राकन किया है वहीं उसकी 
भावना में सानव जीवन के कम एवं कर्तव्य क्षेत्रों की सुन्दर व्यंजना भी की है । 


र३२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


( ग ) प्रेम प्रतीक और रूपसौंदय की प्रतीक योजनाएँ 
प्रेम प्रतीक 


सूफी काव्य में साक्की का रूप प्रियतमा का ही प्रतिौ्ष है और इसी से 
वह ही सूफी साधक के प्रेम एवं विरह का केन्द्र है | 

इन प्रेम प्रतीकों के अलावा, सूफी काव्य में मानवेतर जड़ एवं चेतन 
प्रकृति--दोनों से ऐसी बस्तुएँ ग्रहण की गयी है, जिन्हें प्रतीक का रूप दिया 
गया है | इस प्रकार की प्रतीक योजना सूफी काव्य मे बहुलता से प्राप्त नहीं होती 
है । दूसरी श्रोर वहाँ पर उपमानों का ही प्रयोग अधिक हुआ है ( रूपक, उत्प्रेत्ञा 
आदि ) | जो भी थोड़े बहुत प्रतीक प्राम होते हैं, वे या तो प्रेम-मावना के सरल 
संबंध को व्यज्ञितर करने हैं या किसी भाव विशेष के आधार पर लाकछ्षणिक 
अर्थ को प्रकट करते हैं । एक स्थान पर जायसी ने ऐसी ही प्रतीक योजना 
प्रस्तुत की है-- 

चांद सुरुञज दुओ निरमल, दुओं संजोग अनूप । 
सुरुज चांद सो भूला, चांद सुरुज के रूप ॥* 
प्रसंगानुसार यह रत्नसेन तथा पद्मावती के मिलन का दृश्य है जिसकी व्यंजना 
के हेतु कवि ने सूर्त तथा चंद्रमा--दो विपरीत वस्तुओं का एक स्थान पर 
वर्णन किया है | इस अकार प्रेमी तथा प्रेमिका के अन्‍्योन्य प्रेम भाव की सुंदर 
व्यजना की है। प्रेम-भाव पर आश्रित इन प्राकृतिक वस्तुओं को प्रतीक का 
रूप देना और फिर उसे लोकोत्तर अनुभूति का माध्यम बनाना--ये दोनों बातें 
इस उदाहरण से ध्वनित होती हैं । इसी प्रकार अन्य प्रेम प्रतीकों में सरोवर 
और हंस, कमल ओर सूर्य, भंवरा तथा कमल, चक्रवाक मिथुन आदि ऐसी 
कवि रुढ़ियोँ हैं जो परम्परा से कान्य में चली आ रही है । सूफी कवियों ने 
इन प्रतीकों का भी प्रयोग अपने काव्य सें यदा कदा किया है जो सुंदर बन 
पड़ा है। अरविंद जल में रहता है, उसे वहाँ पर सत्र प्रकार का सुख भी प्राप्त 
है, पर क्‍या वह बिना सर्य की किरणों के प्रफुल्लित हो पाता है ! इसी प्रकार 
प्रेमी व्यक्ति संसार के अनेक सुखों के रहते हुए भी बिना प्रेम-पात्र के सच्चा 
सुख नहीं पाता है-- 
की अरबिंद रहे जत्न माही । रवि सेवत तेहि जागे नाहीं ।|* 

१--जा० थ्०, रत्नसेन पद्मावर्ती विवाह खख्ड, पृ० १४३ । 

२---| द्रावती, मालिन खरड, पृ० ४४ । 


सूफी प्रेम काव्य में प्रतीक-योजना श्र्‌३े 


उपयक्त अन्य ग्रेम-प्रतीकों के अधिकांश उदाहरण जायसी में ही ग्रा्र होते हैं । 
कई के प्रेम की व्यंजना पद्मावती के विरहावस्था का ही प्रतिनिधित्व 
करती है-- 
चकई बिछुर पुकारै, कहां मिलौ हो नांह | 
एक चाँद निसि सरग में, दिन दूसर जल्न मांह ||" 
इस प्रेम व्यंजना के अन्तराल में चकई और चॉद की एकात प्रेम-मक्ति का सुंदर 
निरूपण हुआ है। अन्योन्याश्रित प्रेम व्यंजना का सुंदर उदाहरण, प्रतीक 
शैली में उस स्थान पर प्राप्त होता है जत्र रत्नसेन तथा पन्मावती का 
मिलन होता है | इस मिलन की सुखात्मक अनुभूति कमल और भौंरो के द्वारा 
एक ओर, और मालती तथा मंबरे के द्वारा दूसरी ओर, इस प्रकार कवि ने 
व्यंजित किया है-- 
भौर जो पायै कंबल कहं, बहु आरत बहु आस | 
भौंर होइ नेबछावर, कंवल देइ हंसि बास ॥* 
अथवा[--- 


मालति देखि भंवर गा भूली। 
भंवर देखि मालति बन फूली॥ 
देखा दरस भये इक पासा। 
वह ओहि के वह ओहि के पासा ॥* 
विरहजनित प्रेम-भाव का एक अन्य उदाहरण दीपक और पतंग के प्रेम- 
संबंध के द्वारा परम्परा से चला आ रहा है | यहाँ पर पतंग नागमती तथा 
पद्मावती का समष्टि प्रतीक है जब्र वे अपने को चिता की ज्वाला में आहुति 
बनाने के लिए प्रस्तुत होती हैं | यहाँ प्रेम का बलिदानपरक रूप मानों मुखर 
हो गया है-- 
दीपक प्रीति पतंग जेडं, जनम निबाह करेड। 
नेवछावरि चहु' पास होइ, कंठ ल्ञागि जिडे देड ॥ 
इन प्रतीकों के द्वारा खतंत्र प्रेम भाषना की व्यंजना होती है। ये सभी प्रेम- 
१--जा० गअ०, ए० २६ । 
२--जा० ग्र०, पटुमावती रत्नसेन मेंट खड, प्ृ० १५३ | 


३--वही, लक्ष्मी समुद्र खड, पृ० २१० । 
४--बही, पद्मावती नांगमती सती खड, एृ० ३३६ । 


२३४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विक्रास 


प्रतीक भारतीय मावधारा के अंग हैं जिन्हे सूफी कवियों ने पूरी भारतीयता के 
साथ प्रयुक्त किया है | 
दाम्पत्य प्रतीक योजना 
प्रेग-प्रतीकी के अन्तर्गत य्रशुयाश्षित आधारभूमि का विशे7 महत्व रहा है । 

संतों में इन ग्रतीका की एक बलवती परसरा ग्रात होती है जिस पर हम पूर्व ही 
विचार कर चुके हैं । जिस प्रतार सन वाव्य मे इन प्रणय-प्रतीको का एक 
क्रमक आब्यात्मद विकास लक्षित होता है उसी पकार सूफी काव्य में मी प्राप्त 
होता हे । पर-तु, इन क्रम विकास से सूफेयाना ग्रभाव होने के साथ साथ 
योगपरक क्रियाओं का भी प्रभाव है। इन प्रशय प्रतीको का विकास निम्न 
अवस्थाओ के प्रकाश में हृदबगम किया जा सकता है--- 

(१ ) पूर्व॑गग का विरह एवं अंतर्हष्टि का उदय, 

(२ ) प्रयत्न से उद्भूत दिव्य-प्रेम, 

( ३ ) मिलन की परमावस्था, 

(४ ) आनंदानुभूति | 


(१) पूत्रराग और अंतहेष्टि--सूफ़ी दाम्पत्य प्रतीकों के स्वरूप में पूर्व- 
राग का एक भहत्वपूर्ण स्थान रहा हैं। इस दशा में मन विरह और मिलन 
की मिश्रित आकांज्षाओं से अपने अस्तित्व एवं व्यक्तित्व को विरहानुभूति का 
पुट देकर क्रमशः अंत्ष्टि को जन्म देता है। यह विरह-तत्व उस एकात्म भाव 
की अतहदृष्टि (079॥78 ५३-०४) का आधार प्रस्ठुत करता है जिस पर 
साधक का भावी प्रयत्त अवलम्दित रहता है | इस विरह को उद्दीप करने वाले 
दो माध्यम सामान्यतः सुफ़ी काव्य में प्राप्त होते हैं । वे हैं-- स्वप्न-दर्शन एवं 
किसी मानवेतर प्राणी ( शुकांद ) के द्वारा प्रिय का रूप वर्णन कर, साधक के 
विरह को द्िगुशित करना | जायरी ने विरह का व्यापक रूप इस प्रकार रखा 
जब, सुआा ( शुरु) रनसेन का समाचार पद्मावती को आकर देता है--- 

वि'हू की आग सूर जरि कांपा । 
रातहुँ दिवस जरै ओहि तापा ॥" 
विरह की यह लोकोत्तर अनुभूति नूर मोहम्मद ने उस समय व्यंजित की है 
जब कुंवर स्वप्न में इंद्रावती का दर्शन करता है-- 


१--जावसी-अन्यावली, पद्मावती सुआ मेंट खंड, पृ८ ८८ । 
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राजा देख सपन अस जागा । 

लगा प्रीब प्रेम को तागा ॥" 
यहाँ पर जो स्वप्न का सकेत प्राप्त है, वह सत्य में मानसिक क्रिया का ही रूप 
है | यह स्पष्ट करता हैं कि स्व-न भी कभी कमी सत्य! होते है, उनका महत्व 
अध्यात्मपरक भी होता है | जहाँ तक विरहानुभूति दा प्रश्न है, वह बचूर 
मोहम्मद में अधिदा रंयमित रूप में प्राप्त होती है | दूसरी ओर जावसी में यह 
विरह वर्णन अति की सोमा तक पहुँच जाता है। इसके अतिरिक्त जहाँ जायचा 
ने कुछ संयमित होकर विरह का वर्णन किया है, वहाँ पर उसकी व्यंजना 
ग्रत्यन्त भावगर्नित हुई है | इस चृत्ति का सदर रूप उस समय प्राप्त होता है 
जब्र पिरह को व्याधि और यौवन को पद्ची अथवा विरह का चंद्रकलंक एवं 
यौवन को उगा हुआ चाँद कहां गया है | विरह को “वद्भाग्नि! का रूप देना 
भी इसी की प्रभृत्ति है।? रहस्यात्मक प्रवीकवाद की दृष्टि से यह कहा जा 
सकता है कि विरहावस्था में सावक केवल उस परमसप्रिय' का आमास ही 
पाता है, परंतु इस आमास प्राप्त करने की भूमिका में वह अपने और अपने से 
परे चराचर प्रकृति के साथ एक सरस तादात्ग्य का अनुभव करता है| यह 
तदाकारिता, यदि सहृम दृष्टि से देखी जाय, तो उस भूमिका को प्रस्तुत करती 
है जो साधक की साध्य से मिलने के हेतु उसे प्रयत्न! की ओर अग्रसर 
करती है । 

(२) प्रयत्न--इस प्रकार इदं का अहं में तदाकार हो जाना, साधक के 
प्रयत्नों की भूमिका प्रम्नुत करता है। इसका यह अर्थ नहीं है कि विरह से 
उद्भूत दृष्टि प्रयत्न नही है | वह भी एक प्रकार का प्रयत्न है जिसमें कम का 
सर्वथा अभाव है । 

इस प्रयत्न के बारे में दूसरी चात यह कही जा सकती है कि यह दोनों 
और से ( नायक तया नायिका ) होता है । परन्तु सफ़ी प्रभाव के कारण उसका 
प्रथम क्रियात्मक रूप पुरुष के द्वारा ही सम्पन्न होता है | अतः प्रणय ग्रतीकों में 
भी समसयात्मक भावभूमि के दशन स्पष्ट प्रतीत होते है । प्रतीक-पात्रों का यह 

अन्योग्य आकर्षण इस बात को स्ष्ठ करता है कि जीवात्मा जहाँ परमात्मा के 


१. इृद्राववती, स्वप्न खड, ए० १४। 
२--जा० झ०, पद्मावती वियोग खड, पू० ८४। 
३--बजागि! क रूप पर पूरा विवेचन दे० पीछे ये.गपरम्परा के प्रतीकों में उपखंड “क” 


( पृष्ठभूमि ) । 
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मिलने के हेतु लालायित रहती है, वहाँ परमात्मा भी जीवात्मा को अंगीकृत 
करने के लिए. प्रयत्नशील होता है । इससे यह भी स्ष्ट होता है कि असीम! 
की धारगा ब्रिना ससीम के सम्भव नहीं है | यदि सूफी शब्दावली में कहें तो 
“इश्कमिजाजी' के बिना इश्क-हकीकी' का अस्तित्व संदिस्य है। इस इश्क- 
मिजाज़ी (भौतिक ) की परिधि को जत्र तक लाधा नहीं जाता है, ततर तक 
“इश्क हक़ीक्री! की परमावस्था असम्भव है। इसी भाव को परिणति, नैहर 
(संसार ) में सखियो आदि के साथ अनेक प्रकार की केलि-क्रीडाओं के द्वारा 
सूफी कब्ियों ने प्रकट की है | यहाँ पर एक अद्भुत भावभूमि के दर्शन होते हैं । 
इस नैहर, सग्बी सासर का वर्णन जीवात्मा ( पुरुष ) के साथ होना चाहिए था, 
परन्तु सफ़ी कवियों ने उनका वर्णन नारी रूप ( परमात्मा ) के साथही किया है | 
यहाँ पर भी सूफी कवियों ने भारतीय चिताधारा को ही ग्रहण किया है और नारी 
के प्रतीकार्थ में भारतीय मावभूमि का यथोचित समन्वय किया है| लेकिन फिर 
भी, भारतीय तथा सूफी नारी रूपों में मुज्य अंतर उनके प्रतीकार्थ से ही ध्वनित 
होता है। एक में वह जीवात्मा का और दूसरे में परमात्मा का प्रतिनिधित्व करती है | 
सृफ़ी काव्य में ये सत्र संबंध, नारी से संबंधित होने पर भी, संसार एवं इंद्रियों के 
प्रतीक रूप में ही ग्रहण किये गये हैं। प्रयत्न क्रम की दृष्टि से संसार, इंद्रियों 
ओऔरमाया के पाश से जब्र तक जीवात्मा ( मोमिन ) को मुक्ति नही मिलती, तब 
तक वह अपने साध्य” का साक्षात्कार करने में असमर्थ रहती है । इस संसार 
में केवल चार दिन का ही खेल है | अंत में, उसी 'कत' से ही काम चलेगा | 
सभी सली-सहेलियां ( इंद्रिंया ) यहीं पर छूट जायेगी और अ्रंत में “आत्मा? 
अकेली 'सासुर-ग़्ह” की ओर गमन करेगी ।* इसी भाव का प्रतिरूप जायसी 
का यह कथन है जो पद्मावती की जल क्रीड़ा के समय कहा गया है--- 


ए रानी मन देखु बिचारी । 
एहि नैहर रहना दिन चारी।॥। 
अंतर्हिं सासुर गबनव काली। 
कित हम कित यह सरबर पाली ।।* 
'परमपद' यात्रा की दूसरी मंजिल ( प्रयत्न की दृष्टि से ) सात मुक्रामातों, 
चार अवस्थाओं तथा अन्य प्रकार की बाधाओं को पार करना होता है जिसका 
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१--इंद्रावती, फाभ खंड, पृ० ४१ । 
२--नहदी, फुलवारी खंड, पृ८ ५७ । 
३--जा9 ग्ं०, मान सरोदक खंड, प१ृ० २७ । 
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पूर्ण विवेचन हो चुका है।' इसे हम आत्मा का रूपकात्मक श्रमियान कह सकते हैं 
जिसकी सुंदर व्यजना हमें दाते के 'डिवाइन कामेडेया' में भी प्रात होती है ।* 

परमपद के रूप में सिहलद्गीप या आगमपुर की समानता ईसाई रहस्य- 
वादियों के 'जेरख्सलम” से की जा सकती है जिस तक पहुँचने के लिए साधक 
को सासारिक सुखों की तिलांजलि देनी पड़ती है और अनेक विन्नो को भी पार 
करना पड़ता है |? परंठ सूफी काव्य में इन वाधाश्रों के अतिरिक्त, प्रयत्न पक्ष 
सें अन्य बाधाएँ सम्मुख आती हैं। नारी पक्ष में ऐसी बाधाओं की योजना पुरुष 
पत्त की सापेक्षता में बहुत ही कम है । इस प्रयत्न का, नारी पक्त में वहीं पर 
अपरोक्ष संकेत प्राप्त होता है जहाँ पर इंद्रावती को उसकी सखिया अनेक प्रकार 
की प्रेम गाथाओ की चर्चा करती हैं। इन कथाओं का ध्येय नायिका को प्रेम 
पथ की ओर अग्रमसर करने का प्रयत्न भासित होता है । ऐसी प्रतीकात्मक कथाएँ 
जीव कहानी, मधुकर भालती कहानी और मानिक मोती कहानी हैं | * इसी प्रकार 
मालिन खड में भी इंद्रावती जोगी वेश में कंबर से मिलने का प्रयत्न करती है। 
प्रन्‍्तु कुंवर इससे प्रथम ही सुप्तावस्था या अचेतनावस्था का भागी हो जाता है । 
यह सुप्रावस्था ही मूलतः जीवात्मा को परमात्मा से अलग रखती है |" इसी 
अवस्था का सुंदर वर्णन जायसी ने भी उस समय किया है जन्र राजा र्नसेन 
सुआ से पद्मावती की सुंदरता का वर्णन सुनकर अचेत हो जाता है। 
नायिका पक्ष में हमें जो थोड़े से प्रयत्नाभास! के रूप प्राप्त होते हैं वे समी इस 
बात को स्पष्ट करते हैं कि सुफी कवियों ने इनकी योजना भारतीय भावना 
की रक्षा के लिए ही किया है । 


दूसरी ओर यह दशा नायक के सम्बन्ध में नहीं रहती है | वह क्रियात्मक 
रूप में सामने आता है । आरम्म से अंत तक उसे अक्रथ श्रम और प्रयत्न 
करना पड़ता है । जोगी का वेश धारण कर समुद्र को तथा बनों को पार 
करना, फिर गढ़ का भेदन करना, मोती का समुद्र से निकालना आदि ऐसे 
अनेक कष्टसाध्य कर्मों के द्वारा वह अपने गंतव्य तक पहुँचता है। ये समी 


१--दे० पीछे सूफी साधनापरक प्रतीको में उपखंड “खः मैं । 

२--मिस्टिसि दम, ईस्ट एंड वेस्ट-द्वारा राडल्फ आटो पृ० १५४। 

३--मिस्टिसिजिम, ईस्ट एड वेस्ट, द्वारा राडात्फ आटो पृ० १५४-१४५५। 

४--इन गाथाओ के लिए दे० इद्रावती मैं जीव कहानी खड, पृ० ६४-६६, भधुकर खंड 
पृ० १००-१ १५ और मानिक खड १० ११६-१४६। 

५--इईंद्रावती, फुलवारी खंड, पएृ० ५८-६४ | 
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चत्व हमें पद्मावर्ती एवं इद्रावती में प्रात होते हैँ । इसके अतिरिक्त कही-कही 
पर महेश या लक्ष्मी साधक की परोज्ञा भी लेते हुए देखे जाते हैं। अंत में 
ये सब देवी शक्तियाँ साधक की एकाग्रता एवं एकनिप्टता को देखकर द्रवीभून 
है| जाती हैं और उनकी सहायक बन जाती हैं । शिव का फुलवारी में कंवर को 
यह बतलाना कि इंद्राववी कहाँ मिलेगी, इसी यद्वत्त का सूचक हैं। इसी 
प्रकार पाती महेश खड! मे रत्नसेन को शिव सहायता य्रदान करते है । 
गुरु के रूप मे सुआ »र तापस के रूप में गुरुनाथ ( इंद्रावती मे ) साधक का 
मार्ग प्रदर्शन करते है | इस विहगम दृष्टि स यह स्पष्ट है| जाता है कि अंत 
में जीवात्मा ( साधक ) अपने प्रयलनों मे उफल होकर शुद्ध बुद्ध आत्मा के 
रूप में साध्य के निकट पहुँच जाती है | इस दशा में आकर आत्मा दृश्यमान 
और अदृश्यमान जगत को अपन अनुनूतिमय शान से एकाकार कर लेती है | 
यह एकाकारता क्रमश: उतनी ही इृद्ध हानों है जितना साधक परमतत्व के 
समीप पहुँचता जाता है | 
( ३ ) सिलनावस्था--मिलनावस्था मे आकर साथक की यह एकात्म- 
हृष्टि पूर्णरूपण साव्य तत्व में एकमेक' हो जाती है। इस एकात्म-भाव में 
शरीरी अथवा दृश्यमान जगत का महत्व कम नहीं होता है। वह? वहाँ पर 
वर्तमान रहता है पर आत्ममय होकर | कदाचित्‌ टी० एस० इलियट ने 
मानव के अन्दर जो हृश्यः ओर अदृश्य संसार के मिलन की बात कही है 
वह परोक्ष रूप से उपयुक्त भाव को भी अपने अंदर रुमेट लेती है |" 
रहस्यवाद को भावना से दृश्य एवं अच्श्य की एकाकारिता प्राप्त होती 
है | मिलनावस्था म॑ यह एकात्म भाव अत्यन्त मुखर हो जाता है। सूफ़ी 
काव्य मे रहस्यभावना का स्पंदन आरम्म से लेकर अन्त तक प्रात होता है | 
अतः डा० कमल कुलश्रेष्ठ का यह मत उचित नही ज्ञात होता है कि जायसी 
में रहस्यवाद केवल प्रेम खंड” और 'नख शिख वर्णन खंड? में ही ग्रात्त होता 
है।* वह तो मानों सूफी काव्य की घमनियों में ( ॥707708!0977 ) की 
तरह वर्तमान है जो उसमें वर्तमान रक्तधारा को लाल र॑ग प्रदान करता है | 
यहाँ पर एकात्ममाव अपनी चरम-दशा में प्राम होता है जब रत्नसेन और 
कंबर पद्मावती या इंद्राववी से मिलते हैं| हललाज ने इस सुख को ऐश्वर्य 
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२--मलिक मोहम्मद जायसी द्वारा कम्नल कुलश्रष्ठ, पृ० १०३ | 
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कहा है जहां न मै) या हम या 'ठुम! रहते हैं, वरन्‌ मे, हम), ठुम! और 
बह सब एक हो जाते हैं ।* अतः इस मिलन ऐश्वर्य! की स्थिति में आकर 
बंदा ( आत्मा ) हक़ ( परमात्मा ) की अनुभूति प्राम करता है और शैतान 
/ माया ) को अपने अभजिकार में कर पू्शकाम! हो जाता है । 

प्रणय भावना में ढोनों पक्षी का न्यूनाशिक संयोग अवश्य रहता है । 
जायसी और नूर मोहम्मद में पणय भावना मानों एक अभियान का रूप ले 
लेती है, जत्र ब्याह खंड से राजा अथवा उसके साथी पूर्ण रूप से प्रस्तुत हो 
इंद्रमवती से मिलने के लिए. चलते हैं। यह प्रसंग ग्रतीकार्थ की दृष्टि से 
आत्मा का अपनी समस्त शक्तियों के सहित परमात्मा! से मिलनेच्छा का 
सावभौम रूप है | इन मिलनावस्था भें आकर सूफी कवि “कल्लि क्रीड़ा' का 
विशद वर्शन करते हैं जो मिलनानुभूति को आव्यात्मरक अथ ही प्रदान 
करता है | जायरी ने भी पद्मावती रत्नसेन भेंट खंड से इस मिलनावस्था का 
विस्तारपूर्ण वर्णन किया है। इसमें अनेक प्रकार के हाव भावों का, 
रति-केलि का तथा प्रेमक्रीड़ाओं का संकेत प्राप्त होता है जो आशब्यात्मिक 
उल्लास के प्रतीक ही माने जाते है। नूरमोहम्मर ने इस मिलनानुभूति का 
चित्र इस प्रकार खींचा है-- 

राज कुंवर मुख ऊपर, रहउं सकल छबि छाइ | 
आगमपुर का दारा, देखि रही मुस्काइ ॥* 

यहाँ पर साधक और साध्य का समान मेलन-सुख व्य॑ंजित होता है जिसमें दो 
सीमाएँ एक परमसीमा” में समा जाती है। इसे सूफी शब्दावली में 'तवाहिद' 
कहा गया है जहाँ पर व्यक्ति ईश्वर की 'धत्‌? से पूर्ण एकल्वलाभ करता है ।* 
परन्तु दूसरी ओर सूद्वी काव्य सें नायिका को मिलनातठुर भी दिखाया गया है 
और उसे “वन मन जोबन साज कर? चलते हुए भी कहा गया है।४ इस प्रकार 
की चेष्टाएँ यह सिद्ध करती हैं कि परमात्मा भी आत्मा से मिलने के हेतु 
कितना विकल रहता है ! 





१-..मिस्टिक्स आफ इस्लाम द्वारा निकात्मन, १० ७१ से उद्धृत-- 
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२--इंद्रावती, ब्याह खण्ड १७० । 

३---स्थ्डीज इन तसव्वुफ द्वारा ख़ जा खान ए० २००। 

४--जा० ग्र०, पद्मावती रतनतेन भेंट खण्ड, १० १५१ । 
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( ४) आनंदानुभूति--मिलन सुख का अंतिम पर्यववसान आन॑ंदानु- 
भूति में होता है जिसमें साधक पूर्यूबपेण “परमतत्व” से एकात्ममाव की प्राप्ति 
कर लेता है) इस दशा में 'शरात्र' रूपी प्रेम का चठ॑घुखी विकास सम्भव 
होता है जिसका पूर्ण विवेचन सूफी प्रतीकों के अंतर्गत हो चुका है। इसी 
परमानंद की दशा को फ़ना की भी दशा कहा जाता है जहाँ पूर्णरूप से 
सर्वात्मभाव की ग्रतीति होती है| इस फ़ना की दशा पर हम पूर्व ही विवेचन 
कर चुके हैं । 


रूप-सौंदय के प्रतीक 

सामान्यतः प्रेमासक्ति एवं र्यासक्ति का अन्योन्य संबंध रहा है। सूफी 
काव्य में रूप को भी कभी-कमी 'लोकोत्तर' रूप प्रदान किया गया है। रूप 
सौंदर्य को 'लोकोत्तर' रूप देने के अंतराल में सूफी साक्नी की भावना भी कार्य 
करती प्रवीत होती है । साथ ही साथ सूफी काव्य की रहस्यात्मक प्रवृत्तियाँ भी 
इसमें सहायक हैं | इसका कुछ स्वरूप विश्लेषण हम साक्ी के प्रतीकार्थ में कर 
चुके हैं । इसके अतिरिक्त कुछ अन्य प्रतीक योजनाएँ सूफ़ी काव्य में प्राप्त होती 
हैं जो सौंदर्यानुभूति को तीत्र करने के साथ प्रतीकात्मक अर्थ को भी स्पष्ट 
करती है | ऐसे कुछ प्रतीक हैं--- 
पारस रूप 

सुफ़ी काव्य ( जायसी ) के सौदर्य प्रतीको में पारस रूप सबसे प्रभुख है 
क्योंकि गुण एवं क्रिया की साइश्यता के कारण “वह? सृष्टव्यापी अनुभूति की 
सुंदर व्यजना करता है । जायसी ने इसी से पारस का कई स्थलों पर प्रयोग 
किया है और उसके द्वारा सौदर्य की लोकोत्तर व्यजना भी प्रस्तुत की है। 
पारस की दीप्ति से चराचर प्रकृति परिव्याप्त है। कवि कहता है--- 

पास्स जोति लिल्ञाटह ओटी। 
दिस्टि जो करे होय तेहि जोती ॥* 

इस पारस रूप की तुलना साक्की के केशों से भी की जा सकती है जो समस्क 
सृष्टि को अपने विस्तार से ( यहाँ सौंदर्य से ) आच्छादित किए हुए है। 
इस सुष्टिव्यापी व्यंजगा का रूप उठ समय और भी मुखर हो जातए 


अब ले जननी. “अलनत-पम»>»ण्ारामितनमम' 
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है जब कवि पारस की दीपि से सूर्य को भी फीका पड़ जाना कहता है" अथवा 
उसके केवल स्पर्शमात्र से रूप का लोकोत्तर स्ररूप भी प्रकग हो जाता है।* 
इसी प्रकार की अभिव्यंजना उस समय भी प्रात होती है जब अलाउद्दीन पदूमिनी 
का दशन दर्पण के द्वारा करता है-- 
होतहिं दरस परस भा लोना । 
धरती सरग भयेड सब सोना ॥॥२ 

मानो माया और शैतान की सभी कामुक प्रवृत्तियाँ उन्नयन होकर पारसरूप के 
संस्पर्श से दीसिमान हो उठीं । यही नहीं, उसका प्रभाव तो घरती और स्वर्ग 
दोनों को अपने अंदर समेटने लगा। इस प्रकार, कवि ने पारस” रूप के द्वारा 
एक ऐसे श्रतीक' की उद्भावना की है जो उसकी निजी धरोहर है। लौकिक 
दृष्टि से पारस वर्णन की अति” तात्विक रूप में लोकोत्तरअनुभूति की व्यंजना 
में समाहित हो जाती है | इस प्रकार अर्थ समष्टि की दृष्टि से “अर्थ! का 
विघटन नहीं होने पाता है । 
धनुष वाण 

प्रतीक की दृष्टि से, धनुष और वाण को कामदेव का अस्त्र माना गया है 
जिसे कविगण परम्परा रूप से नेत्रों के कार्य एवं गुणों के प्रतीक रूप में चित्रित 
करते आ रहे हैं | जायसी ने इन अल्नों को भौतिक क्षेत्र के अंदर ही सीमित 
नहीं रखा है पर उनके द्वारा सष्टिपरक तत्त-निर्दंश भी सफलता से किये हैं । 
भौहों के लिए. “धनुक' को प्रतीक रूप में ग्रहण करता हुआ कवि “तत्त्त' की 
ओर भी संकेत करता है--- 

उहे धनुक किसिन पहं अहा। उहै धनुक राधे कर गहा |। 
ओहि धनुक रावन संहारा। वहै धनुक कंस कह मारा॥ं 

इसी प्रकार वाण ( बरुनी ) को प्रतीकार्थ देते हुए कवि कहता है--- 


उन बानन्ह अस को जो न मारा । 
बेधि रहा सगरो संसारा॥ 





१--जा० अ०, फ्दुमावती रत्नसेन भेंट खड़, पृ० १४२ । 
२--वहीं, मानसरोदक खड, पृ० २६। 
३--वही । 
४--जा० म्र०, नखसिख खंड, पृ० ४६ । 
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गगन नखत जो जाहि न गने । 

वे सब बान ओहि के हने ॥* 
इस प्रकार के कुछ ख्पात्मक संकेत साक्की के प्रतीकात्मक अर्थ के अन्तर्गत दिये 
जा जुके हैं ।* इसी सौंदर्य व्यजना के लिए एक विदेशी सृफ़ी कवि शव्सतरी ने 
प्रिया के मुख की कलक का सृष्टिपरक प्रतिबित्र कितने सुंदर प्रतीकात्मक रूप 
से प्रकट किया है जो तत्वतः सत्य और सौंदर्य के समन्वित रूप को सामने 
रखता है---उसके मुख की एक भलक जब मदिरा पर पड़ गयी तो उसमें 
बहुत से बुलबुले उत्पन्न हो गए; । 

यह संसार और अस्तित्व उन्हीं बुलबुलों के रूपान्तर मात्र हैं ।?* 
अतः सौंदर्य का भी सत्यपरक महत््त होता है, यह सफ़ी काव्य के द्वारा व्यंजित 
द्वोता है । 
चंद, चकोर, खंजन आदि 
इन प्रतीकों का प्रयोग वेसे तो किसी अंगविशेष अथवा गुर के व्यंजनाथ 
होता है पर इस रूप के अतिरिक्त वें कहीं कहीं पर प्रेम की व्यंजना भी करते 
हैं। चंद्र और चकोर का प्रेम जगत्‌ प्रसिद्ध है, पर कवि ने इस प्रेम भाव के 
साथ रूप-व्यंजना भी अत्यन्त पठुता से की है, यथा-- 
मन लोचन मो चंद दिसि, रहिंगा चितै चकोर। 
चंद बिलोकत रहि गयड, निज चकोर की ओर | 

यहाँ रूप की आसक्ति नयन और मुख ( चकोर और चंद्र ) के अन्योन्य संबंध 
पर आश्रित है । इसी ग्कार नेत्रों को खंजन का रूप देते हुए जायसी ने रूप के 
साथ प्रेम की भी व्यंजना की हैं-- 

जस जस हेर, फेर चख भोरी | 

लरै सरद महँ खंजन जोरी ||" 
इसके अतिरिक्त सौंदर्य वर्णन के रूदिंगत उपमान' ही अधिक प्राप्त होते हैं 
जो अतीक की दशा तक नहीं पहुँच सके हैं । 





१--जा० अ०, नखसिख खं ढ, पृ० ४८ । 

२--देखो पीछे उपसंड * मैं। 

३--ईरान के सूफी कवि, स० बांकेबिद्दारी लाल, प० २६१ | 
४--ईद्रावती, फुलवारी खंड, पृ० ६० | 

५-जा० गअ०, १० १४६३ | 
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यौवन-सौदर्य के क्रमिक परिंवतेन की ओर भी जायसी का ध्यान रहा है 
और एक स्थान पर सौंदर्य के भौतिक हवस का संकेत, प्रतीकात्मक विधि से, 
इस प्रकार प्रस्तुत किया गया है--- 
जोबन जल दिन दिन जस घटा । 
भेंवर छपान हंस परगटा ॥" 


यहाँ पर भोंरा काले केशों का प्रतीक है और हंस सफ़ेद बालों का | जैसे जैसे 
यौवन का रस घटता जाता है और आदमी बृद्ध होता जाता है, वैसे वैसे काले 
आलों के स्थान पर श्वेत केशों का आधिपत्य होता जाता है। प्रतीक की दृष्टि 
से यह योवनावस्था एवं इद्धावस्था का एक सुंदर रंगपरक उदाहरण है जो 
वस्तु की साइश्यता पर भी आश्रित है । इस प्रतीक योजना में जीवन के परि- 
वर्ततशील तथ्य का निरूपण अपनी निजी विधि से सम्पन्न हुआ है। इस 
प्रयोग में रूढ़िपालन के साथ नवीन उद्भावना भी है जो हंस प्रयोग के 
द्वारा स्पष्ट लक्षित होती है । 

( घ ) प्रतीकात्मक समासोक्तियाँ एवं प्रासंगिक कथाएँ 

सूफी काव्य में ऐसे निर्देशों की एक सबल परम्परा प्राप्त होती है जो 
संपूर्ण रूप से किसी अन्य अर्थ की व्यंजना करते हैं | इस प्रकार के प्रतीकृत्मक 
संदर्भों को योजना में लौकिकता का विरोभाव हो जाता है और व्यंजना तथा 
लक्षण से प्राप्त किसी ताच्विक अर्थ की निष्पत्ति होती है। इस रूप में इन 
समासोक्तियों में रहस्यमावना का भी स्वरूप लक्षित होता है। ऐसी कुछ 
समासोक्तियों का संकेत परमतत्त्व, साक्रो-शराब, रूप तथा प्रेम प्रसंगों के अन्तर्गत 
यथास्थान किया जा चुका है । तब भी, कुछ प्रकार की समासोक्तियाँ शेष रह 
जाती है जिन्हें हम विवेचन की सुविधा के लिए, निम्न वर्णों में विभाजित कर 
सकते हैं-- 

( १ ) प्रतिबिबवादी समासोक्तियाँ | 

(२) तात्विक समासोक्तियाँ । 

( ३ ) प्रेमपरक समासोक्तियों | 

(४ ) रूपपरक समासोक्तियाँ | 
(१) प्रतिबिंबवादी समासोक्तियाँ 

सूफी काव्य सें सामान्य रूप से स्वप्न तथा दर्पण दर्शन के प्रसंग पूरे 

१--वहीं, देवपाल दूती खंड, पृ० ३०७ | 
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प्रतीकात्मक हैं | प्रतिबिबवाद का दूसग रूप सौंदर्य वर्णन में मिलता है | जैसा 
कि प्रथम संकेत किया गया कि हृदय रूपी दर्पण पर जत्र “प्रिया-रूप परमात्मा 
का ब्रिंब पढ़ता है तो समस्त क़ल्ब प्रकाशमान हो जाता है। यही वात इस 
विश्व के प्रति मी सत्य है जो उस प्रिय का प्रतिर्प हैं, उसका प्रतिबितर है, 
उसकी छाया है | इसी तथ्य को नर मोहम्मद ने इस प्रकार रखा -- 


तेहि रुपदती रूप सो, दरपन पार्थड रूप ।* 


यह द्रपन ही साधक का हृदय है जिसका रूप उसी समय प्राप्त होता है जब 
उसमें रूपभती ( प्रिया ) का रूप प्रतिमास्ति होता है | प्रिया का ऐश्वर्य तथा 
प्रभुत्व का पूरा आमास प्रत्यक्ष नहीं हो सकता है। इसी से, उस आभास को 
प्राप्त करने के लिए कसी माध्यम वी आवश्यकता पड़ती है और वह माध्यम 
है 'मुकुर' | इस 'झुकुर' की दो स्थितियाँ सूफ़ी काव्य में ग्रात्त होती हैं। एक 
तो साधक के हृदय में और दूसरी इस संसार में | व्यक्तिगत साधना में 
“उसके” नूर की अनुभूति बिना 'मुकुर' के सम्भव नहीं है, क्योंकि उसके नूर 
को ग्रत्यक्षु देख सकना मनुष्य की शक्ति में नहीं है। इसी भाव पर आश्रित 
स्वप्न-दर्शन के बाद केंवर का यह कथन है :-- 
मोहिं अचरज हिरय मो आही। 
मुकुर म देखा ताही॥ 
यह सपने को को पतियाई। 
मुकुर सोइं बिनु देखि न जाई॥* 
दूसरा रूप उस समय ग्राप्त होता है जब प्रेमिका का रूप! दृष्टिगत हो 
जाता है, उख्की अनुभूति हो जाती है, तब यह सम्पूर्ण संसार 'उसी' का दर्पण 
हो जाता है-- 
रूप पियारी का में देखा | जगत भयेठ द्रपन के लेखा ।।* 
इस अतिबिबवाद का महत्त्व सूफ़ी कवियों के काव्य में इस दृष्टि से और भी 
बढ जाता है कि अव्यक्त सत्य'ं को एक प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति मिल जाती है। 
यह प्रवृत्ति कथा-प्रसंग में ऐसे स्थलों की उद्भावना में प्राप्त होती है जहाँ 


१--इंद्रावती, स्वप्त खड, पू० १० । 
२--बही, वही, एृ० ११ । 
३--वही, दर्शन खंड, पृ० ७९ | 


श्र 
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धसत्य को व्यक्त माध्यमों के द्वारा प्रकट किया गया है। जायसी ने पद्मावती 
के रूप का प्रतित्रिव दर्पण में दिखाकर इसकी उद्भावना की जिसे देखकर जीव 
का संभ्रमित हो जाना भी चित्रित किया । नूर मोहम्मद ने इसे व्यक्त करने के 
हेतु एक मौलिक उद्भावना की | उसने फुलवारी के बीच एक अणरी का 
चित्र खीचा है जिस पर मालती ( कथा प्रसंग में एक नायिका ) को आसीन 
दिखाया है। इसके आगे सुआ मालती से कहता है कि फिर मैं मधुकर 
(नायक ) के हाथ में एक दर्यण दूँगा जिपके द्वारा वह तुम्हारा प्रतित्रिष! 
उस दपण में देख सके |” यह पूरी योजना एक प्रतीकात्मक संदर्भ को स्पष्ट 
करती है | इसमें फुलवारी संसार है, अठारी परमपद है, मालती परमतत्त्व 
है ओर स्त्रयं मउुकर साधक है जिसके हाथ में दर्यण है। सुआ का स्थान 
मध्यत्थ का है जो गुरु का प्रतीक है। इस प्रकार यह पूरा प्रसंग प्रतिबिबवाद 
और एकेश्वरवाद की सुंद्र प्रतीकात्मक अमिव्यंजना है । 
(० ) तात्त्विक समासोक्तियाँ 
ताच्विक समासोक्तियाँ मूज़तः भारतीय तत्व चिंतन पर आश्रित हैं यह 
दूसरी बात है कि उनमें यदा-ऋदा सूक़ी प्रभाव भी मिल जाय। सकी कवियों 
के सम्मुख 'परमतत््व'ः की कल्मना एक “ज्योति! के समान ही दृश्थिगित होती 
है | विकास की दृष्टि से यह “ज्योति अनुभूति! चेतना के ऊर्ष्ब रूप की 
परिचायिका है जिसकी व्यातति साधक सरत्रत्र देखता है। नूर मोहम्मद ने इसी 
ज्योति को इस प्रकार व्यक्त किया है-- 
महाजोति यह नैन सो कहाँ बिलोके कोइ ।* 
इसी प्रकार प्यारी का रंग भी है-- 
छिन अंतरपट होइ रहा, फुलवारी के फूल । 
देखु रंग प्यारी कर, हैं. रंगन को मूल ॥।* 
इस समस्त सृष्टि का रंग प्रसार उसी आदि तत्व का रंग रूप है। 
अतः ज्योति! और रंग कल्पना का प्रतीकात्मक रूप इन कथनों में स्पष्ट 
लक्षित होता है | जिस प्रकार ज्योति और रंग के रहस्यों का पार पाना दुलेभ 
है, उसी प्रकार परम-तत्व रूपी चितेरे के चित्र का पार पाना भी दुरूड कार्य है । 
१--ईद्रावती, मथुक र खड, पृ० ११३-११५ । 
२--बही, फाय खंड, एृू० ३७ | 
२--ईंद्रावती, मालिन खंड, पृ० ४७ । 
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पता नहीं कितने तत्त-ज्ञानी उसे जानने के लिए प्रयत्नशील रहे हैं पर 
निदान “उसका” ठीक पता न पा सके-- 
सब चितैरे चित्र कै हारे । ओहिक रूप कोइ लिखे न पारे |" 
दूसरी ओर चितेरा अपने चित्र ( सृष्टि ) में स्वयं ही अरुक! गया-- 
अपनो चित्र चितेरा, देखु आपु अरुकान । * 

इसी प्रकार का संदर भाव उस समय ग्राप्त होता है जब कवि “नारि! के सौंदर्य 
को संसार के झारोखे से वर्णन करते-करते उस सौंदर्य! की पूर्ण अभिव्यंजना 
न कर सका | तब अंत में वह कह उठा कि जो कुछ भी शेप रह गया है जो 
दृष्टि से परे है, उसके बारे में कुछ कहा नहीं जा सकता है |?” यहाँ पर बसरबस 
संतों की अकथ कथा' का स्मरण हो आता है। उनका भी परमतत््व वर्णन 
से परे है, वह विलछूण है--द्विवाद्ेतविलक्षण” है | इस अवर्णनीय रहस्य का 


संकेत केनोपनिषद्‌ में भी ग्रास होता है :-- 
नाहं मन्ये सुवेदेति नो न वेदेति वेद च | 


यो नस्तद्वेंद तढेद नो न वेदेति वेद च।। 


अर्थात्‌ मैं न तो यह मानता हूँ कि ब्रह्म को अच्छी तरह जान गया और न 
यही सममभता हूँ कि उसे नहीं जानता | इसलिए मै उसे जानता हूँ ओर नही 
भी जानता हूँ । हम शिष्यों में जो उसे “न तो नहीं जानता हूँ और जानता मी 
हूँ? इस प्रकार जानता है, वही जानता है। अतः परमतत्त्व का रूप शेय और 
ज्ञाता से परे है, वह अनुभूति का विषय है। परन्तु रहस्यमयता यह है कि 
“वह? अंतरतम में वर्तमान तो ज्ञात होता है पर व्यक्ति को, उसकी अनुभूति 
नहीं हो पाती है। सामने मानों रहस्य का सरोवर तो लहरा रहा है पर जल 
का पान नहीं हो पाता है। इस बेबसी में भी आत्मज्ञान की आशावादिता के 
दर्शन होते हैं यथा-- 

देखि एक कोतुक हो रहा। 

रहा अंतरपट पे नहिं अहा ।। 


१--जा ग्र०, पद्मावती रूप च्चो ख़ड, पृ० २४० | 

२०-इंद्रावती, पाती खंड, पृ० ७१ । 

र२--जा० ग्र०, फ्यावती रूप चर्चा खंड, पृ० २४८। 
४--केनोपनिषद्‌, खंड २, पृ० ६८ इलोक २ ( उप० भा० खंड १ )। 
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सरबर देखि एक में सोई | 

रहा पानि पै पान न होई।॥"* 
इस रहस्यात्मक अलौकिक अनुभूति पर आकर ही सूफ़ी कवि नहीं रुकते हैं | वे 
इस रहस्य का ज्ञान भी प्रात्त करना चाहते हैं, और वह भी लौकिक क्षेत्र के 
अंदर ही रह कर। उस परम तत्त्व की अनुभूति, सूफ़ियों के अनुसार, '्रेम- 
पंथ! के द्वारा हो सकती है जहाँ रहस्य भावना किसी स्पष्ट आधार कोपा 
जाती है और उसके द्वारा ईश्वर की अनुभूति प्राप्त करती है। इसी तथ्य की 
प्रतिब्बनि नागमती के इस कथन में ग्रात्त होती है--- 


मैं जानेएं तुम्ह मोहीं मांहीं । देखो तकि तौ हों सब पाही ॥* 


इस प्रेम भावना के कारण ही साधक केवल अपने में ही नहीं, पर समस्त 
सृष्टि में ब्रह्म का प्रसार देखता है | इस मावना में अहं? का तिरोभाव अथवा 
उसका अंतर्निलय आवश्यक है। सत्य यह है कि अहं? का प्रसार माया के 
कारण और भी व्यापक रूप धारण कर लेता है। आत्मानुभूति के लिए 
माया रूपी छाया के 'मूल' को जानना आवश्यक है, तब कहीं परमतत्त्व का 
साक्षात्कार हो सकता है--- 

लोग भुलाइ रहा परखाहीं | 

छांह मूल को देखे नाहीं।।२ 
इस “छांह मूल! को अंग्रेज़ी शब्दावली में 'कोर आफ ट्र_थ” कह सकते हैं | यदि 
जीव इस सत्य का मूल नहीं जान पाता है तो वह भय से पलायन की दृत्ति 
का शिकार होता है। उसे संसार को पार करने में एक प्रकार का अस्पष्ट 
भय रहता है। इसी भाव को नूर मोहम्मद ने इस प्रकार रखा है-- 


बह न जानु कस होइ है, गहिरि गंभीर अथाह | 
इह समुझ्ति मैं रोइडं, केहि विधि होइ बिवाह 


इस कथन से यह भी स्पष्ट होता है कि “अह्म' का ज्ञान प्राप्त करना अत्यंत 
दे 
दुलभ है ओर जीव” उसकी अगाधता के कारण हताश' सा हो जाता है। 


परन्तु यह निराशा सत्य की अरुणिमा के दर्शन नहीं करा सकती है। 


१--जा० ग्रू०, चित्तोरगढ़ वर्णन, पृ० २६४३ । 
२--वही, नागमती सुआ संवाद खंड, पए० ४२ 
३--इंद्रावती, मानिक खंड, पृ० ११६ । 
४--वही, मानिक, पू० 8४ । 
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निराशा से मानवीय चेतना उच्चतम अमियानों की ओर अग्रसर नहीं हो 
सकती है । इस निराशा का तिरोभाव ज्ञान की स्वर्णकिरण से ही हो सकता 
है। जब तक साधक सुप्तावस्था की अचेतन निष्किय दशा में रहता है, तब 
तक वह सत्यज्ञानः के निकट नहीं आ सकता है | तभी तो जायसी ने जाण्ता- 
वस्था में ही 'ईश्वर' से मिलन की बात कही है-- 

तबहूं जोगी गा तू सोई | 

जागे भेंट न सोये होई ॥" 

अतः इन ताचिक समासोक्तियों के क्रमिक विश्लेषण से यह तथ्य ध्वनित 

होता है कि ब्रह्म की अनुभूति किस प्रकार से ज्ञान, अनुभूति एवं भक्ति भावना 
( प्रेम ) से प्राप्त हो सकती है और साधक अपनी निराशा पर किस तरह 
विजयी हो सकता है । 


(३ ) प्रेमपरक समासोक्तियाँ 

इनका कुछ सकेत सूफी तथा दाम्पत्य प्रतीको के अंतर्गत हो चुका है । 
प्रेम का आग्रह ही ऐसा है कि उसमें एक बार रंगनेवाला निरन्तर 'उसी' में 
तल्‍लीन होता जाता है। यहाँ तक कि वह अन्त में समस्त सृष्टि को उसी 
तल्लीनता भें लीन देखता है--- 


जो हग लागेउ सो रोग नीका | 
नीको वही आन रंग फीका ॥*१ 


इस अंतहंष्टि की विस्तृत पृष्ठभूमि में ही आत्मानुभूति का रहस्य छिपा हुआ है। 
सत्य में, प्रेम भाव इस आत्मानुभूति को और भी तीत्र कर देती है। इसी 
अनुभूति के प्रवाह में साधक अपने हृदय में ही रतन! का आमास पाता है । 
परन्तु कभी-कभी माया के पद के कारण ग्रिय अंतर्सनन में रहता तो है, पर 
उसके दर्शन नहीं हो पाते हैं-- 

काया उद्धि चितव पिडउ भाहां। 

देखी रतन सो हिरदय माहां। 

पिछ हिरदय सहं सेंट न होई। 

को रे मिलाबव कहो केहि रोई ॥३ 


१--जा० ग्रृ०, राजा गढ़ छेका खण्ड, पृ० ११३ । 
२--द्रावती, स्वप्त खरड, पृ० १३ । 
३--जा० ग्र०, समुद्र लक्ष्मी खख्ड, पृ० २०७२ । 
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इस प्रेम-परक आध्यात्म का महत्त्व एक अन्य प्रकार से भी व्यक्त हुआ है । वह 
प्रिया की ओर से एक ऐसे अगमपंथ का सूचक है जहाँ जाकर फिर कोई वापस 
नहीं आता है । जब रतनसेन बदी हो जाता है, तब नागमती तथा पद्मावती 
विरहाकुल होकर कहती है-- 

अगमपंथ पिय तहां सिधावा। 

जो रे गयेठ सो बहुरि न आवा ||" 


इस प्रसग के अनुसार जब जीव माया के आवरण से आइत हो जाता है तब 
उसका ख्तंत्र होना एक दुलंभ कार्य होता है | दूसरी ओर, यह प्रसंग बुद्धि 
का मन! के प्रति एक अदूट प्रेम को समक्ष रखता है जिसके लिए बुद्धि या 
परमात्मा भी व्याकुल है। अन्योन्य-संबंध का एक रहस्यमय संकेत इस 
समासोक्ति से लक्षित होता है | 


( ७ ) रूप-सौंदर्यपरक समासोक्तियाँ 


ऐसी कुछ समासोक्तियों का संकेत परमतत्त तथा रूप वर्णन के अन्तर्गत 
हो चुका है। लौकिक रूपासक्ति की अर्थगर्मित व्यंजना का विस्तार इन 
समासोक्तियों का गुण है | पारसरूप का प्रतीकार्थ रूप-प्रतीकों में देखा ही जा 
चुका है | इसके अतिरिक्त भानु' की योजना मे भी ऐसी ही लोकोत्तर अनु- 
भूति प्राप्त होती है | सूर्य अपने तेज अथवा दीप्ति के कारण परमात्मा के तेज 
एवं दीत का प्रतीक ज्ञात होता है :-- 


जैस भानु जग ऊपर तपा । सबे रूप ओहि आगे छुपा ।॥।* 
जब 'परम-रूप” का प्रकाश विकी् होता है तो उसके सामने अन्य रूप 
पृष्ठभूमि में चले जाते है । यही बात अन्तर्जंगत्‌ के लिए भी सत्य है । अंतर 
का अंधकार सत्य प्रकाश से तिरोहित हो जाता है और साधक का “कविलास' 
मानों प्रकाशित हो जाता है-- 
भा निसि में दिनकर परगासू | सब उजियार भयेउ कबिलासू।* 

इन रूपगत समासोक्तियों में नाथिका का नखशिख वर्णन भी आता है जिन 
पर पीछे विचार हो चुका है । ( साक्री में ) नायिका की सुन्दरता की व्यंजना 





रम्कनमक 


१--चही, पद्मावती नागमती विलाप खण्ड, पृ० ३००॥। 
२--ज!|० ग्र£, स्तुति खण्ड, पु० ७ | 
३--वहीं, जन्म खड, पृ० २३। 


२४० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


के हतु कवि ने उस नक्षत्रमाला से आवेष्टित चित्रित किया है । उसकी मधुर 
ज्योत्स्ना ( चेतना ) से सर्वत्र प्रकाश का साम्राज्य ही दश्टिगत होता है--- 
पहिरे ससि नखतन्ह की माला | 
धरती सरग भयेउ उजियारा ॥* 
प्रसंग-कथाएँ और उनका प्रतीकार्थ 
इंद्रावती में अनेक ऐसी प्रासंगिक कथाएँ मिलती हैं जो पूर्ण रूप से 
प्रतीकात्मक हैं। ये सभी कथाएँ न्यूनाधिक रूप में मूलकथा के प्रतीकार्थ में 
सहायता देती हैं और इस प्रकार प्रतीकार्थ की व्यापकता की ओर निदंश करती 
हैं | जायसी में ऐसी प्रसंग कथाएँ नहीं प्राम होती हैं, केवल एक मूल कथा 
है | मुख्यतः ऐसी तीन कथाएँ हैं--- 
( १ ) जीव कहानी | 
( २ ) मघुकर मालती कथा । 
( ३ ) मानिक हीरा कथा | 
(१) जीव कहानी का भ्रतीकार्थ 
इस कथा को इंद्राबती ने पत्र द्वारा कंंवर के पास भेजा था और स्वयं कि 
ने कहानी के अंत में कहा--- 
कहेउं सपूरन जीव कहानी । बूमे जो मानुष है ज्ञानी ॥।* 
यह कथन स्पष्टतया कथा के प्रतीकार्थ की ओर संकेत करता है। सामान्यतः 
कहानी के पात्रों का नाम ही उनके प्रतीकात्मक अ्र्थ की ओर संकेत करता है 
यथा मन, जीव, शरीर आदि । इन नामों से यह भी विदित होता है कि कवि 
के मस्तिष्क में कथा की पडभूमि में मनोविज्ञान तथा आध्यात्म का कोई न 
कोई रूप अवश्य रहा होगा । दूसरी बात यह भी स्पष्ट होती है कि कथा का 
प्रतीकात्मक अर्थ शरीर के अंदर ही ब्रह्मांड है--इस तथ्य की प्रतिध्वनि सा 
ज्ञात होता है | कथा का संज्षित रूप इस प्रकार है-- 
शरीरपुर का राजा जीव है जिसके बारे में स्वयं कवि ने कहा आइ पाट 
परि बैठा भा शरीर को राय! |3 


१--जबही, राववचेतन देश निकाला खण्ड पृ० २३८ | 
२--ईद्रावती, जीव कहानी खड, पृ७ धृ८ | 
३--वही, पृ० ६८। 
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एक अन्य राजा <दुर्जन? भी 'शरीरपुर! में आधिपत्यथ जमाये हुए है। 
“जीव” का एक मंत्री है जिसका नाम बुद्धि है। जीव राजा का एक पुत्र है 
जिसका नाम मन! है। मन की यह बलवती इच्छा है--“मन चाहै रूपबंती 
नारी' और इस इच्छा को पूर्ण करने के हेतु उसने “दुर्जंन” नामक राजा की 
सहायता प्रास की । दुर्जन? ने 'कायापुर! के राजा दरस की पुत्री रूप! का 
नाम बताया जो मन? की इच्छापूर्ति कर सकती थी। सबसे प्रथम 'मन” और 
“जन! दुष्ट! नामक दूत के द्वारा रूप” के पास एक संदेश भेजते हैं | इस 
प्रस्ताव को रूपवती नही मानती है, अतएव जीव कायापुर पर आक्रमण कर 
देता है । परन्तु युद्ध नहीं होने पाता है, क्योंकि जीव अपने “बुद्धि! नामक मंत्री 
को रूप” का भेद लेने भेजता है। तब उसे पता चलता है कि रूप! एक: 
सघन आवरण में निवास करती है । यहाँ पर कवि कहता है-- 

रूप रहे सो पट में तहां न पवन समाय | 

इसके बाद जीव” लौट आता है परन्तु उसके दूत बुद्धि और “बूक” 
“रूप” के यहाँ आते जाते हैं | एक बार रूप! फुलवारी में आती है जहाँ उसकी 
एक सेविका 'कठाच्छ' 'चितबन” को “मन! के यहाँ भेजने कढ्म परामशं देती 
है । इससे मन का प्रेम और भी बढ़ जाता है। परन्तु इसी समय दुर्जन मन 
को फिर विचलित कर देता है और उसे कायापुर ले जाता है। वहाँ साहस की 
सहायता से 'चितवन” से अपनी व्यथा का वर्णन करता है जिसे सुनकर 
“रूपवती! और भी कुपित हो जाती है। फिर मन प्रीत! नामक चेरी को रूप 
के पास भेजता है। एक दिन जब 'मन! “रूप” की गली से निकलता है तो 
“प्रीत! उस समय उसे रूप के दर्शन करा देती है | दोनों में प्रणय हो जाता है 
आर “दरसन” उनका पाशिग्रहणु संस्कार कर देता है। मन! और “रूप” 
दोनों शरीरपुर चले जाते हैं | उनसे दो पुत्र सुता और सुती' उत्पन्न होते हैं | 
इन दोनों शिशुओं से अत्यधिक रीकने के कारण जीव राजकार्य में उचित 
समय नहीं देता है। फलतः (दुज॑न” का प्रभाव फिर बढ़ जाता है | इस विपन्ना- 
वस्था को देखकर (बुद्धि! व साहस” एक तपी के पास जाकर जीव के उद्धार के 
लिए परामश करते है। तदनुसार बुद्धि और साहस प्रीतपुर के गजा क्रीपा” 
के यहाँ जाते हैं जो उन्हे अपने राजा 'सुखदाता” मे भेंट कराता है | अंत में, 
सुखदाता दया कर जीव को फिर “शरीरपुर” का राजा बना देता है | 


इस कथा को देखकर दो बातें स्पष्ट ध्वनित होती हैं। प्रथम तो कवि ने 
शरीर के अंदर “जीव” एवं मन? के मनोवैज्ञानिक स्वरूप को मुखरित करने 
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के साथ-साथ आध्यात्मिक सत्य को भी सामने रखता है | इन दोनों तत्वों के 
समन्वय पर ही मानव जीवन के मानसिक धरातल का उन्नायक रूप स्पष्ट हो 
सकता है | इस समन्वय की आवश्यकता पर कवि पूर्ण रूप से सचेत है। 
दूसरा ग्रदुख तत्व यह है कि जीव अपनी चंचल प्रवृत्ति के कारण अनेक 
प्रकार की आवृत्तियों एवं प्रप॑चों में फेंस जाता है। इस अधोगति में वही 
शक्तियाँ कार्य करती हैं जो अशुभ प्रदृत्तियो से युक्त होती है जिनका मानवी- 
करण कब्रि ने “'दुजन' के द्वारा किया है। परुतु मन से भी सूक्ष्म तत्त्व है 
बुद्धि, जो मानसिक असंतुलित क्रियायों को अधिकार में रखती है। इसी तथ्य 
का एक अत्यन्त विस्तृत रूप कवि ने अनुराग बांसरी” नामक कथाकाव्य में 
रखा है। उस काव्य में 'मन” का पर्याय अन्तःकरण है और उसके तीन साथी 
बुद्धि', (चिता! और अहंकार! है। यहाँ पर भी अंतःकरण स्नेहनगर” की 
राजकुमार्री 'महामोहिनी' के प्रति आकर्षित होता है ।! इन दोनों कथाओं के 
स्वरूपान्तर पर विचार करते हुए श्री परशुराम चतुबंदी का मत है कि दोनों 
कहानियों में प्रथम अतर यह दीखता है कि जीव कहानी में जहाँ प्रेम के इस 
वियाद की चर्चा प्रसगवश की गयी है, वहाँ अनुराग बासुरी' मे सूफी सिद्धान्तों 
के अनुसार कौ गई है।* परन्तु ध्यान से देखने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि 
जीव कहानी ग्रसंगवश होते हुए भी अपने मे पूर्ण है और मूलकथा के सूफ़ी 
सिद्धान्तों को ही स्पष्ट करती है | सूफी काव्य की यह प्रवृत्ति है कि वह समन्वय 
की आधार-शिला पर अपने कथानकों एवं पात्रो का निर्माण करता है। इसमें 
नितान्त सूफी मत का ही आधिपत्य नहीं रहता है पर उसके साथ-साथ अन्य 
मतों तथा विचारों का भी यथोचित रूप प्राप्त होता है। प्रेम का उन्नायक रूप 
दिखाना दोनो कथाओं का ध्येय है तथा दूसरी ओर मन” और «बुद्धि! की 
तारतम्यना पर दोनों कथाओं में समान निरदंश य्राप्त होते हैं | हो सकता है कि 
इनमें विश्व सिद्धान्त निरूपण की कुछ प्रद्त्ति हों, पर इन कथाओं का महत्त्व 
सिद्धान्त से अधिक मनोवैज्ञानिक है । मेरे विचार से मनोवैज्ञानिक महत्व अन्य 
महत््वो से कम ऊँचा नहीं है क्योंकि जब तक मन शुद्ध बुद्ध नहीं होता है, 
तब तक जीत्र आश्यात्म की ओर अग्रसर नहीं होता है। यही कारणु है कि 
नूर मोहम्मद ने इस कथा के द्वारा अध्यात्म एवं मनोविज्ञान का समन्वय करते 
हुए मनोविज्ञान को वह आधार माना है जिस पर अध्यात्म का प्रासाद 
९०- नदी काव्य मै प्रेम प्रवाह, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, एू० १४७-१४८। 
२--हिन्दी काव्य में प्रेम प्रवाह, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, पू० १४६ । 
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निर्मित होता है । रूप” की अवतारणा और उसके प्रति मन” का लोभ, जहाँ 
एक ओर मनोविज्ञान से संबंधित है वहीं उसके द्वार 'मन?, 'रूप' की सीमा को 
छोड़ अरूप के भी दशेन कर सकता है | परन्तु यह अरूप? की अनु्भात उसी 
समय हो सकती है जब जीव शरीर का समुचित प्रबन्ध रखे और उसे भीतिकता 
के क्षेत्र में चंचल न होने दे जिससे वह दु्जन के पाश मं आ जाय | इस 
तथ्य को स्पष्ट करने के हेतु कवि ने कथा के अतिम अंश को बढ़ाया है । 
(२) मधुकर-मालती कथा 

यह कथा भी प्रसंगवश आई है | इस कथा का जीव कहानी से मुख्य भेद 
यही है कि यह प्रेमपरक और आध्यात्मिक मिलन तथा विरह की ही कथा 
अधिक है। इरुकी समानता इस दृष्टि से 'पद्मावती' काव्य ग्रथ से भी की जा 
सकती है । इस कथा के नायक नायिका भमघुकर-मालती एक प्रकार से प्रेम- 
परक प्रतीक है जो अपने कार्यकलापो के द्वारा तात्विक प्रेम वी ओर संकेत 
करते हैं। इस ग्रकार की मूल प्रवृत्ति 'पदूमावति' एबं इंद्रावती में भी प्रात 
होती है | अ्रतः यहाँ पर कवि कोई नवीन तथ्य या उद्भावना नहीं रखता है, 
केवल एक पिटी पियाई कथा को एक अन्य नामकरण भर देता है | इस प्रष्ठ- 
भूमि में कथा का संज्षित रूप इस प्रकार है-- 

“एक सखी इन्द्रावती को दुखकातर देखकर उसे एक कथा सुनाती है । 
एक वृक्ष पर दो सआ आकर मिलते हैं। उनमें से एक सुआ चीड़ीमार के 
जाल में फँस गया था, वह उस जाल से किसी प्रकार मुक्त होकर अपने पुराने 
साथी से वृक्त पर मिलता है। दोनों की वार्ता की दौरान में रूपनगर? की 
कन्या मालती का नाम आता है। उस समय मोहनपुर का राजा “मघुकर 
वृक्षु के नीचे विश्राम कर रहा था| वह “मालती' के रूप की प्रशंसा सनकर 
प्रेम-वियोगी हो जाता है। इस प्रकार मधुकर उस सुआ को अपना गुरू बना 
लेता है। फिर 'मधुकर” का संदेश लेकर सआ मालती के पास जाता है। 
इसके प्रत्युत्तर में मालती एक बनजारे के साथ सुआ को मोहनपुर भेजती है, 
मधुकर हाठ से स॒आ को मोल ले लेता है और मालती के वियोग में, राजपाट 
स्याग कर, उसे प्राप्त करने के लिए. चल पड़ता है । परन्तु मार्ग में वह समुद्र 
में डूब जाता है, इस समाचार को सुआ मालती तक पहुँचाता है जिसे सुनकर 
मालती दुखी हो जाती है | इधर सुआ मधघुकर को खोजने के लिए. निकल 
पड़ता है और खोजते-खोजते वह 'मधुकर” को सैरगपुर में प्राप्त करता है| 
इसके पश्चात्‌ सुआ? भधुकर' को फुलवाड़ी में ले जाता है और उसे वहीं 
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छोड़ मालती को मधुकर के आने की सूचना देता है । इसे जानकर भी मालती 
प्रत्यक्ष रूप से मघुकर के सामने नहीं आती है। पहले वह केवल अपनी 
छायामात्र ही मघुकर! को दिखाना चाहती है। अतः इस ध्येय की पूति के 
लिए सुआ मालती को फुलवारी की एक अटारी पर चढ़ाकर, मघुकर के हाथ 
में दर्पण देता है जिससे मधुकर “उसका? प्रतिबिब देख सके | इस छाया-रूप 
को देखकर मधुकर अचेत हो जाता है | अंत में, स्वयंबरर के समय मालतदी 
मधुकर को जयमाल डालती है और दोनों प्रणय सूत्र में बँध जाते हैं |? 

संक्षेप में कथा का यह रूप स्पष्ट करता है कि सुआ ( गुरू ) का स्थान 
कथा में मध्यस्थ का है। मालवी और मधघुकर का प्रेम विकास भी पग्मावत? 
की तरह ही है जिसका आध्यात्मिक रहस्य भी उसी प्रकार का है |” दर्पण में 
मलती का प्रतितिंब देखकर, मधुकर के अचेत हो जाने का एक प्रतीकात्मक 
रहस्य है जिस पर प्रथम ही विचार हो चुका है।* अंत में आत्मा और 
परमात्मा ( जीव और ब्रह्म ) का मिलन, आध्यात्मिक मिलन का प्रतीक है । 
इस प्रकार कथा के स्वरूप, विकास एवं पात्र प्रतीकार्थ में कोई विशेष अंतर 
नहीं है ( पत्रावती तथा इंद्वावती से ) अंतर केवल इतना ही है कि इस कथा 
में शैतान तथा माया का व्यवधान नहीं है केवल एक स्थान पर मशुकर समुद्र 
मे छ्रबता है | 
(३) मसानिक-हीरा कथा 

इंद्रावती में यह तीसरी प्रतीकात्मक प्रसंग कथा है जिसे एक अन्य सखी 
इंद्रावती को सुनाती है । इस कथा का विस्तारक्रम 'पदुमावति' के उत्तराधे 
वाली कथा से भी समानता रखता है। इस कथा का भी ध्येय “जीव कहानी” 
की भाँति जीव का आत्मा) के राज्य को छोड़ कर 'भाया' के पाश में फेस 
जाना ओर अपने सत्य रूप के प्रति उदासीन होकर अपना अघ+पतन कर 
लेना है| परन्ठु अंत में जीव अपने को सुधार लेता है, और वह भी 'पवन!' 
नामक दूत के द्वारा, जो “आत्मापुर! के राजा का दूत है| इस प्रष्ठभूमि के 
प्रकाश में कथा का रूप इस प्रकार है-- 

अातमपुर' का राजा आत्मा' है जिसके 'मानिक' नाम का एक 
पुत्र हे “निर्मलपुर! की राजकुमारी हीरा' से उसका ( मानिक ) विवाह हो 
जाता है | 





१--दे० दाम्पत्य प्रतीक के अन्तर्गत उप खंड “ग* मैं । 
२-दे० इसी उपखंड में प्रसगों के अंतर्गत ( फुलवार्रस प्रसंग में ) । 
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इसके पश्चात्‌ मानिक राकस! के प्रलोभनो से 'मायापुरः के प्रपचजाल में 
फेस जाता है| अंत में राकस उसे एक फुलवारी मे ले जाता है जहाँ उसे 
रमा नामक राजकन्या के दर्शन होते हैं। मालिन के प्रयत्न॒के फलस्वरूप 
“रमा? और “मानिक! का विवाह हो जाता है। इस प्रकार मानिक “मायापुरः 
की रूपराशि में बुरी तरह से फँस जाता है और उधर “आतमा? मानिक को 
खोजने के लिए अनेक प्रयत्न करता है। अंत में वह पवन नामक दूत द्वारा 
हीरा! के चित्र के साथ मानिक को ढूँढने के लिए भेजता है। “पवन? 
“मानिका को आखेट खेलते समय देखता है | इसके पश्चात्‌ पवन के समभाने 
पर मानिक फो बहुत पश्चात्ताप होता है। पवन” “मानिक! को आतमापुर 
ले जाता है। और इस प्रकार हीरा और मानिक का पुनः मिलन हो 
जाता है । 

इस कथा में दो बातें स्पष्ट है जो प्रतीकात्मक अर्थ की ओर संकेत करती 
हैं| एक है राकस ( राक्षस ) का चरित्र जो शैतान का रूप है। यहाँ पर 
जीव, शैतान, माया--इन तीन शक्तियों का स्पष्ट संघर्ष लक्षित होता है 
जिसमें जीव का आत्मलोक मानों नितात धूमिल पड़ जाता है और वह 
अज्ञानांधकार ( माया ) से आवृत्त हो जाता है। कवि का मन्तव्य स्पष्ट रूप 
से यहाँ पर “जीव की ट्रंजडी को दिखाना है। परन्तु कवि का ध्येय केवल 
ट्रंजडी तक ही सीमित नही है, वह ट्रंजडी के अंधकार से सुख तथा आनन्द 
का प्रकाश भी दिखाना चाहता है। इस हेतु उसने कथा में दूसरे तत्त्वों का 
समावेश किया है जो सम्पूर्ण कथा को एक तात्तिक अर्थ प्रदान कर देता है । 
मानिक को माया के जाल से मुक्त करना और उसे फ्लिर आतमा के राज्य में 
अविष्ट कराना--ये दोनों प्रमुख कार्य “पवन? के द्वारा ही होते हैं । यह “पवन, 
सूक्ष्म रूप से, शरीर के अंदर व्याप्त प्राणवायु है जो साधक को 'सहजावस्थाः 
तक पहुँचाती है। अतः इस कथा का भी महत्व मनोवैज्ञानिक है जिसमें 
मन की अधोगति और फिर उसकी उन्नति का मार्ग प्रदर्शित किया 
गया है | 

( ड ) पात्रों का अतीकार्थ 


उपयुक्त सभी उपखंडों के विवेचित ग्रतीकों से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
संपूर्ण सूफ़ी कथाओं में प्रतीकात्मक पात्रों का एक विशिष्ट स्थान है जो कथाक्रम 
को एक तात्तिक भावभूमि पर लाता है। इस कथा-रूपक में पात्रों की स्वतंत्र 
सत्ता भी है और साथ ही उनका एक सबल अन्योन्य संबंध भी | यह ठीक है 
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कि पात्र निरपेज्ष होते हुए भी सापेक्ष ही अधिक हैं, और उनके कार्यकलाप 
किसी लक्ष्य की ही व्यंजना करते प्रतीत होते हैं । यह लक्ष्य दो प्रकार के पात्रों 
की सृष्टि करता है | एक वे जो शुभ बृत्तियों के प्रतीक रूप हैं ( जैसे रत्नसेन, 
पद्मावती, इद्राववी ओर कंंबर आदि ) और दूसरे वे जो अशुभ ग्रबृत्तियों के 
क्रियात्मक रूप हैं ( जेस अलाउद्दीन, राघव चेतन आदि )। तीसरे प्रकार के 
पात्र वे है जो इन दोनों वर्गों के मव्य में आते हैं ( जैसे देवी, देवता, शुक 
आदि ) जा शुभ पात्रों के मार्ग प्रदर्शक तो होते है परन्तु प्रथम उनकी परीक्षा 
लेते है । यह तथ्य केबल नायक! में ही अधिक विस्तार प्राप्त करता है, अन्य 
शुभ पात्रों के प्रति इस वर्ग के पात्रों का परीक्षात्मक दृष्टिकोश नहीं होता है । 
पात्रों के ये तीन वर्ग श्रायः सूफ़ी काव्य में ग्राप्त होते हैं । इन पात्रों में अध्यात्म 
की गहनता है, ( कुछ में ) मनोविज्ञान का परिस्थितिजन्य धात-प्रतिधात है, 
इतिहास का पुट है ( कुछ में ) ओर कही-कहीं पर जीवन के कमक्षेत्र के पक्त 
का सुंदर समाहार भी है। इन सभी तक्तों की मिली-जुली अभिव्यक्ति इन 
पात्रों के स्वरूप निर्माण सें न्‍्यूनाधिक मात्रा में देखी जा सकती है| इस तथ्य 
के प्रकाश में पात्रों के प्रतीकात्मक अर्थ-विस्तार में केवल कल्पना का ही 
आश्रय अधिक रहता है| अंग्रेज़ी लेखक प्रेसकोठ का यही मत है जब्र वह 
कहता है--पात्रों का बौद्धिक सुजन सदैव कल्पनाश्रित पात्रों से हीन ठहरता 
है--प्रथम स्वामाविकता में और जीवन के सत्य सें तथा द्वितीय, मौलिकता 
एवं महत्व की गहनता में ।* इस कथन में बौद्धिक पात्रों को सदा सबंदा के 
लिए कल्पना से झजित पात्रों से हीन एवं निम्नकोटि का कहा गया है| 
परन्तु मानसिक प्रक्रिया की दृष्टि से भी देखें तो किसी भाव तथा विचार की 
अभिव्यक्ति में, उसे वाह्य साकार रूप देने में, जहाँ एक ओर कल्पना की 
उन्मुक्तता कार्य करती है वहीं उसमें तत्व एवं तथ्य समावेश का कार्य बुद्धि 
ही करती है। अंत में, अनुभूति इन दोनों को समन्बित कर कवि की भावभूमि 
को आलोकित कर देती है । सत्य में, पात्रों का अनुभूतियरक निर्माण ही उनके 
स्वरूप को स्थिर कर देता है जिसमें कल्पना एवं संवेदना का सलिल प्रवाह, 
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बुद्धि की संयमित मित्ति के द्वारा उच्छूंखल नहीं होने पाती है। अतः केवल 
कल्पना और भावना ही किसी पात्र के निर्माण के लिए आवश्यक नहीं है। 
उसके लिए बुद्धि की बागडोर भी अत्यन्त आवश्यक है | 


अस्त, सूफी काव्य में प्रतीकात्मक दृष्टि से कल्पना, बुद्धि और अनुभूति इन 
तीनों का समन्वय तो प्राप्त होता है पर कहीं कहीं पर उनके पात्रों में कल्पना का 
अतिरंजित आग्रह हो जाता है। यह बात रत्नसेन तथा पद्मावती के विरह तथा 
रूप वर्णन में स्पष्ट लक्षित होती है । यहाँ पर मेरा यह मत नहीं है कि जायसी 
आदि कवियों का विरह तथा रूप वर्णन व्यर्थ का वितंडा है । उनका महत्व, 
जैसा कि संकेत किया जा चुका है, तातचिक तथा आध्यात्मिक ही अधिक है। 
परन्तु यहाँ पर प्रश्न कथानक तथा पात्र के विकास क्रम का है और उस क्रम में 
उस पात्र के प्रतीकात्मक अर्थ का । सत्य तो यह है कि इन पान्नों के विकास-क्रम 
म॑ ऐसे प्रसंग-विस्तार उनके स्वाभाविक रूप को दबा देते हैं। यदि कवि इन 
प्रसंगो के विस्तार में, उनकी कल्पनात्मक अमभेव्यक्ति में जया संयम से काम 
लेता तो पात्रों के चरित्र-निर्माण में, उनके ग्रतीकार्थ में अधिक गंभीरता एवं 
मुखरता का रूप स्पः्ठ हां। सकता । नूर मोहम्मद ने इंद्रावती में ऐसी उच्छुखल 
कल्पना से कम ही काम लिया है, परन्तु जायसी ने “पद्मावत' में ऐसी 
कल्पना का अधिक विस्तार किया है। इबद्रावती में ऐसी कल्पना की न्यूनता 
उसे आध्यात्मिक अर्थ देने में ज़रा भी बाधक नहीं हुई है अपितु उस अर्थ 
को अधिक गंभीरता दे सकी है। फिर भी, आध्यात्मिक एवं मनोवैज्ञानिक हंष्टि 
से, ये पात्र अधिकांशवः किसी धारणा तथा भाव के ही प्रतिरूप हैं। इसी से 
उनका प्रतीकार्थ सरक्षित है | 


प््आवत और “इंद्रावती' की कथाओं की प्रतीकात्मकता पर समान रूप से 
कहा जा सकता है कि दोनों कथाओं का ध्येय मानसिक तथा आध्यात्मिक 
सत्य का उद्घाव्न करना है। दूसरी वस्तु जो पदमावत में ही प्राप्त होती है, 
वह है कथा को आंशिक ऐतिहासिकता | अतः इन कथाओं के पात्रों (प्रतीकरूप) 
पर विचार करते समय इन सभी तत्त्वों को ध्यान में रखना आवश्यक है, क्योंकि: 
पात्रों के प्रतीकात्मक अर्थ में इन समी तत्वों का न्यूनाधिक समावेश ग्रात्त 


होता है । 


पत्मावत के कवि ने कथा-काव्य के अंत में जो कोष दिया है, वह पात्रों के 
प्रतीक रूप को भी स्पष्ट करता है । 
१७ 


श्ध््ध् हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


'चित्तौड तन का प्रतीक है जिसका राजा रतनसेन मन है। सिंघल हृदय है, 
पद्मावती बुद्धि है, नागमती दुनिया धंधा है, सआ गुरू हैं और राघव तथा 
अलाउद्दीन क्रशः शैतान और माया के प्रतीक हैं ।?* 

इस कोष के सम्यक अवलोकन से यह ज्ञात होता है कि पूरी कथा मूलतः 
मनोवैज्ञानिक है जिसे कवि ने आध्यात्मिक भावभूमि पर सुन्दरता से धठित 
किया है। इस कोष को बहुत से विद्वान ग्रक्षित मानते हैं।' डा० कमल 
कुलभ्रेष्ठ इसे निरर्थक ही घोषित करते हैं। उनका कहना है कि मन के दो 
प्रतीक हैं --रत्नसेन और सिंघल, तथा माया के तीन प्रतीक हैं--नागमती, 
अलाउद्दीन और राघव चेतन । अतः कथा के पात्रों के और इस कोष में दिये 
पात्रों के प्रतीकार्थ में काफ़ी अंतर दष्टिगत होता है जो कोष को बरबस प्रक्तित 
तथा निरथंक ही घोषित करता है | 


संक्षेप में कथा-पात्रों की प्रतीकात्मकवा के प्रति तथा कोष के श्रति विद्वानों 
सें मतमेद तो है ही, पर इसके साथ साथ पद्मावत की प्रतीकात्मकता के प्रति 
(आध्यात्मिक) सभी समालोचक एकमत हैं | यह दूसरी बात है कि वे जायसी 
द्वारा दिए गए काप को अमान्य ही कुबूल दे । दूसरी ओर इंद्रावती के पात्रों में 
इस प्रकार का मतभेद नहीं है, क्योंकि यहाँ पर पात्रों की संख्या भी कम है और 
जो भी पात्र हैं वे स्वतंत्र रूप से किसी एक ही विचार के वाहक हैं । दूसरी 
ओर इस अन्तर के होने के अतिरिक्त रत्नसेन तथा पद्मावती मूलतः वे ही अर्थ- 
व्यंजना करते हैं जो हमें इंद्रावती तथा केँवर में प्राप्त होते हैं। केवल परिस्थिति 
तथा विकास-क्रम में भेद माना जा सकता है, परन्तु वह भी अनेक स्थलों पर * 
समान ही इष्टिगत होता है | इन ग्रकृख पात्रों का ध्येय तथा लक्ष्य भी मूलतः 
वहां है जो “इंद्राववी” और 'प्मावत' के पात्नों को समान भावभूमि पर प्रति- 
ष्ठित करते हैं । 

पात्रों के प्रतीकार्थ के लिए, जैसा कि प्रथम संकेत किया गया, अध्यात्म 
तथा मनोविज्ञन--दोनों दृष्टियों से देखना आवश्यक है | यह तथ्य प्रत्यक्ष रूप 
से स्वयं कोष से ही परिलक्तित होता है। उसमें चित्तौड़, सिंघल, रत्नसेन 
पद्मावती मानव शरीर एवं मन से ही संबंधित हैं । नागमती, राघव तथा 
अलाउद्दीन भौतिक जगत से संबंधित हैं जो मानव मन तथा बुद्धि के मार्ग में 
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व्यवधान रूप से आते हैं । स्वयं जायसी ने उपसंदार वाले कोब से ये पंक्तियाँ 
आरम्भ में कही हैं जो पूरी कथा को शरीरान्त्गत ही ठहराता है-- 
चौदह भुवन जो तर उपराहीं । 
ते सब माजुष के घट साहीं ||” 

इस प्रकार जायसी ने मानव-शरीर तथा उसके बाहर की शक्तियों का अन्योन्य 
संघर्ष ही उपस्थित किया है। यह सबर्ष परम्परा से चला आता हुआ ऐतिहासिक 
संघर्ष है| इसे व्यक्त करने के लिए. कवि ने इतिहास का भी सहारा लिया है । 
परन्तु उसका ध्येय आध्यात्मिक ही माना जायगा और उस ध्येय की पूर्ति के 
लिए उसने केवल इतिहास-मावना का “पुट! भर दिया है। दूसरे पक्त में, 
आध्यात्मिक मनोविज्ञान से संबंधित ये पात्र एक तात्विक संदर्भ को ही आश्रय 
देते है। मन या रत्नसेन अथवा कवर ही मानसिक क्रियाओं की क्रमिक 
अवस्थाओ से होते हुए इस आध्यात्मिक क्षेत्र के परमोज्जवल प्रकाश की अनु- 
भूति प्रात्त करते है। अतः मानसिक जगत का अनुमव ही क्रमशः आध्यात्मिक 
क्रिया में अनुभूति का रूप अहण कर लेता है। इस अभियान में मन के सम्मुख 
तीन व्यववान आते है, प्रथम नागमती तथा उसके पश्चात्‌ राधव और 
अलाउद्दीन | कवि ने यह अद्भुत योजना सद्देश्य की है जिसका विवेचन 
अपेत्तित है । 

कवि ने नागमती का गोरखधंवा का प्रतीक माना है। कवि ने उसे कही 
प्र भी मन ( रत्नसेन ) के प्रयत्नां का बाधक चित्रित नहीं किया है जिस 
प्रकार राघव तथा अलाउद्दीन को । इसका प्रमुख कारण तीनों पात्रों की धारणा 
का सूदम अंतर है जिस हृदयंगम किये ब्रिना आलोचक इन तीनों पात्रों को 
“माया! का प्रतीक मान बैठते हैं | नागमती तो रत्नसेन की 'पहिल-बत्रियाही' 
पत्नी है, वह तो उसका (मन ) एक अभिन्न अंग है। उसका प्रतीक रूप एक 
संयम का सदर रूप है। लोकिक क्षेत्र में वह संसार-चक्र का प्रतीक है जो मन 
के साथ आरम्म से लगी हुई है। अतः रत्नसेन से उसका जो भी संबंध 
कवि को मान्य है, वह संसार-सापेक्ष ही है। जीव के लिए संसार का रूप 
हेयपरक तथा व्यर्थ नही है क्याकि उसी की आधारशिला पर वह अनुमव 
तथा ज्ञान की भूमिका प्रस्तुत करता है। इस दृष्टि से नागमती' मन की 
एक प्रवृत्ति ही है जो प्रवत्तिमूलक है, वह मन का एक अविच्छिन अंश है। 

स्वय कवि ने इस तथ्य का स्पष्ठ संकेत किया है, जब वह कहता है--- 
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धूप छाँद दोड पीय के संगा | 
दूना सिले रह॒हिं इक संगा ॥॥ 
गंग जमुुन तुम नारि दोउ, लिखा मुहम्मद जोग । 
सेव करो मिल दूनों, तोमानहु सुख भोग ॥* 

यहाँ पर कवि ने नागमती की मन की विवयवासनाओं तथा ससार का समन्वित्‌ 
प्रतीक ही माना है जो पद्मावती की सापेक्षता मे एक अपना विशिष्ट स्थान रखती 
है। यही कारण है कि सारी कथा में नागमती को एक आदरश नारी का रूप 
दिया गया है, क्योंकि मानसिक अम्युत्थान के लिए. निम्न मानसिक स्तर 
( नागमती ) के उन्‍नयन का आध्यात्मिक महत्व है नकि उसके तिरोमाव 
का | इसी से दोनों नारी पात्री को कवि ने मिलकर एक साथ रहने की बात 
कही है । उपनिषद्‌ की शब्दावली में कहें तो नागमती आण की प्रतीक 
है जो इंद्रियों के संघात रूप का शब्द है। प्राण” में ही समस्त इंद्वियों की 
क्रियाओं का संयमन होंता है, श्रतः मन ही प्राण है |* इसी से प्राणमय 
कोष के बाद हो मनोमय कोष का स्थान उपनिषदों ने दिया है। अतः प्राण 
शक्ति के द्वारा ही 'मन' की ऊरध्ब॑रूपता इष्य्गित होती है जो विज्ञनमय कोष 
( बुद्धि ) के साथ आनंद ( कोष ) की चरम दशा तक मानव को ले जाती 
है। मेरे विचार से नागमती को कवि ने जो गोरखधघंधा कहा है उसका मनो- 
वेशानिक रहस्य यही है | उसे हम माया का प्रतीक नहीं मान सकते हैं, यह 
ऊपर के विश्लेषण से स्पष्ट है । 

अब रहा माया और शैतान का पक्ष । कवि ने अलाउद्दीन को माया'का 
और राघव को शैतान का प्रतीक माना है। मिलन के पूर्ण न होने में 
अलाउद्दोन तथा राधघवचेतन दोनों का क्रियात्मक योग है । सत्य में, “मन 
और बुद्धि (आत्मा व परमात्मा ) के मिलन के बाद इन शक्तियों का 
क्रियात्मक रूप कवि ने हमारे सामने रखा है| यहाँ पर शैतान का रूप 
सामी परंपरा से ग्हीत हुआ है। सामी परम्परा में शैतान ईश्वर का 
अंश है जो आदम तथा हौवा को स्वर्ग से च्युत करता है। यहाँ पर राघव 
चेतन पद्मावती तथा रत्नसेन के मिलन हो जाने के बाद उनमें पार्थक््य 
का बीज डालने कौ कोशिश करता है, जिस प्रकार शैतान ने आदम तथा हौवा 
के संयोग में वियोध का बीज डाला था। शैतान को मारतीय परप्परा में 


2जकन्‍्मम्कममन्‍अन०प कपास पम्प एम ५१९७७४+५३+ कया «तफनक+ 43 लक + ९ ४नक पाप ं१५५+शाक-;०+ेकफकक- ५०३०७ धान कल» करकर+कऊ फ +आअ५क०-५-काभ-० पक कारम 


१--जा6 भ्रृ०, नाममती पद्मावती खड, पृ० २२४ । 
२---मन ओर प्राख के सबंध पर द० अध्याय २ मनोवैज्ञानिक प्रतीकवादी दरशेन में । 


सूफी प्रेम काव्य में प्रतीक-योजना २६१ 


“सुर” कहा जा सकता है जो देवों की शक्ति के विरुद्ध सदैव उद्यत रहते थे । 
राषवचेतन, शैतान का वह रूप है जिसे स्त्रयं कवि ने इन शब्दों के द्वारा 
अपरोक्त रूप से शेतान कहा है-- 


तू चेतन ओऔरहिं समुकावै, 

चेंतन तो कहाँ को समुमावे ।* 
यद्मावत में शैतान को “माया? का पूरक माना गया है क्योकि वह अलाउद्दीन 
के कार्य को एक प्रकार से पूरा करने में सहायता ग्रदान करता है। यहाँ हम 
यह कह सकते हैं कि अलाउद्दीन ( माया ) का क्रियात्मक रूप यह राघव चेतन 
( शैतान ) है | अस्त माया एक शक्ति है और इस शक्ति की सहायता से 
राघव चेतन पद्मावती तथा रत्नसेन में विछोह कराता है । अतः कवि ने इन 
दोनों पात्रों के द्वारा एक अत्यन्त सूह्म अंतर को हमारे सामने रखा है और 
वह अंतर है माया तथा शैतान का जो सामी परम्परा की भारतीय परिणति 
ही मानी जा सकती है। ये तीनों पात्र--नागमती, राघव तथा अलाउद्दीन--- 
माया के ग्रतीक नही हैं वरन्‌ उनका प्रतीकार्थ अपने में स्वतंत्र अर्थ की अवब- 
तारणा करता है | 


कथा के उत्तराध का रूप-विस्तार क्यों किया गया है इसका एक मनो- 
वैज्ञानिक विश्लेषण है तथा कमज्षेत्र-यरक तथ्य है जिस पर मैं सूफी प्रवीकों के 


हैं। (>> 


अंतर्गत साकी प्रसंग में पूर्ण विवेचन कर चुका हूँ । 


इन पात्रों का प्रतीकार्थ आध्यात्मिक मनोविज्ञन की कसोंटी पर ही आँका 
जा सकता है| आध्यात्मिक विकास में आत्मा को परमात्मा की अनुभूति 
कराने में गुरे (सुआ ) की आवश्यकता पर पहले ही संकेत किया जा 
चुका है। वह केवल मात्र संकेत भर देता है और सारा का सारा प्रयत्न स्वयं 
साधक को करना पड़ता है। परन्तु पद्मावत में सुआ केवल रत्नसेन को ही 
नहीं पर नायिका को भी सहायता देता हुआ प्रतीत होता है। अतः सुआ का 
जितना व्यापक प्रतीकार्थ पद्मावत” में प्राप्त होता है उतना इंद्रावती में तापस 
का नहीं। सुआ का जो व्यक्तित्व कवि ने चित्रित किया है वह मन ओर बुद्धि 
के मध्यस्थ का द्योतक अथवा आत्मा और परमात्मा के बीच की कड़ी है | 


इस रूट अर्थ के अतिरिक्त कवि ने सुआ को “्रा्यों का भी प्रतीक माना 
है, बह कहता है-..- 
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हीरामन ! तू प्रान परेवा | 
घोख न लाग करति तोहि सेवा ॥* 


अथवा कहीं-कहीं पर उसे आत्मा भी कहा है ।* 


अ्रतः सुआ की धारणा में तीन तत्वों का समावेश हुआ है--गुरु, प्राण 
तथा जीवात्मा | आध्यात्मिक दृष्टि से ये तीनों रूप समीचीन है। बाह्य रूप में 
वह गुरु है, आंतरिक रूप में वह प्राणवायु है और शरीरान्तर्गत वह जीवात्मा 
का प्रतीक है। जब यह कथा कोपानुसार शरीर-गत रूप में देखी जाती है तब 
सुआ के अदर ग्राणवायु का प्रतीक सहज रूप में दृष्टिगत होता है। इस 
प्रकार मनस्तत्व की दृष्टि से अनेक पात्रों के प्रति अनेक अ्रान्तियों का निरा- 
करण हो जाता है और साथ ही पात्रों के व्यापक अर्थ का रूप भी स्पष्ठ हो 
जाता है । 

इंद्रावती के पात्रों पर पूर्ण रूप से विचार दाम्पत्य प्रतीकों तथा साक्की के 
अंतर्गत हो चुका है | उनका विकास एक सरल रेखा में ही होता है | इंद्रावती, 
केंवर तथा बुद्धसेन का प्रतीकार्थ परमात्मा; आत्मा और माया से स्प्ष्व्त्या 
गृहीत होता है। पात्रों का प्रतीकात्मक अर्थ क्रमिक रूप से विकास ग्राप्त करता 
है । यह विकास अपने में पूर्ण है । 


निष्कर्ष : सूफ़ी काव्य की उपयुंवत ग्रतीक योजनाओं की भावभूमि को ध्यान 
में रवकर हम कह सकते हैं कि उन्होंने समस्त क्षेत्रों में प्रतीकात्मक समन्वय ही 
करने का सफल प्रयास किया है| अनेक समालोचकों का मत है कि सूफी प्रेम 
काव्य का एकमात्र ध्येय सूफी सिद्धांतो का प्रचार करना था | इसी से उन्होनें 
अपने मत को भारतीत जामा पहना कर एक अत्यंत चय्कीले रूप में हमारे 
सामने रखा है | इस सत से मुझे कोई मतभेद नहीं है । परंठु प्रतीक-दर्शन का 
जहाँ तक प्रश्न है, यह मत मान्य नहीं हो सकता है। उन्होंने जिन भारतीय 
चितना पर आश्रित ग्रतीको को ऋहण किया है उन्हे उन्होंने अधिकतर भारतीय 
रूप में ही चित्रित किया है। दूसरी ओर अपने सूक़ी प्रतीकों को भी भारतीय 
वातावरण के अनुकूल रूपांतरित करने का प्रयत्न किया है। मेरे विचार से 
धसाक़ी' तथा सात मुक्तामो' में यह प्रवृत्ति अत्यंत मसोहक रूप से उमर कर 

सामने आई है । यही नहीं, उनकी गाथाओ में जो मी पान्न हैं, वे सफ़ी प्रभाव 
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से कहीं अधिक भारतीय प्रमाव के द्योतक हैं जिनका यथास्थान विश्लेषण हो 
चुका है | पात्रों के सम्पूर्ण विधत विवेचन के आधार पर यह तथ्य भासित 
होता है कि उनके प्रमुख पात्र अध्यात्म, मनोविज्ञान, इतिहास (कुछ में) तथा 
जीवन के कर्म-क्षेत्र के समन्वय के द्वारा ही अपने स्वरूप का विकास करते हैं 


(७ (५७ 


ओर इस प्रकार किसी विशिष्ट धारणा में स्थिर हो जाते हैं । 
इसी समन्वयात्मक प्रवृत्ति का रूप हमें अन्य क्षेत्रों में भी प्राप्त होता है| 

उनके योग-परक प्रतीका में भारतीय साधना एवं तत्व-दर्शन का ही अधिक 
स्पंदन है। उनके प्रेम प्रतीकों में भारतीय प्रणय-मावना तथा वस्तुएँ ही अधिक 
हैं। उनके तत््वनिदशों में वेदान्त, योग तथा सफ़ी विचारधाराओं का समन्वय 
है और उनकी वर्णन शेली पर भारतीय प्रभाव ही अधिक है । इससे तो यही 
सिद्ध होता है कि प्रतीक की धारणा में कमी कभी अनेक तत्वों का एक साथ 
समाहार प्राप्त होता है जैसा कि संत काव्य में दृष्यिगत होता है | इन सब 
कारणों के प्रकाश में हम कह सकते हैं कि सूफी काव्य की प्रतीक योजना में 
समन्वय और सारतत्व ग्रहण की ही प्रवृत्ति अधिक है। 


सुफी प्रतीकों के अध्ययन से एक तथ्य और भी सामने आता है जो 
धार्मिक तथा सामाजिक क्षेत्र से सम्बंधित है। अपने प्रतीकों--मुख्यतः योग- 
परक तथा सूफी भावधाराओं -के द्वारा उन्होंने तत्कालीन हिन्दू-मुस्लिम प्रति- 
दन्द्रिता को भी धार्मिक धरातल पर लाकर मिटाने का प्रयत्न किया। समाज तथा 
धर्म के लिए उन्होंने यह आवश्यक समझता कि प्रतीक की समन्वयात्मक भूमि ही 
उस इृद को, उस संघर्ष को, मानव के मावात्मक धरातल पर शात कर सकती 
है | इसी से सृफ़ी कवियों ने अपने प्रतीकों के द्वारा प्रेम की गंगा बहाई, हिंदू 
तथा मुसलमानों के मतभेद को दाशनिक भावभूमि पर लाकर मिटाने का 
प्रयत्न किया और उनके धार्मिक ज्ञान में समानताओं की ओर भी संकेत किया। 
अनेक प्रतीक ( जैसे चार अवस्थाएँ, सात मुक़ाम, अल्लाह, शराब आदि ) 
इस समानता को अत्यंत स्पष्ट रूप में रखते हैं । यह सिद्ध करता है कि दो 
धार्मिक मत भी अनेक प्रतीकों के द्वारा एक ही रेखा में आ सकते हैं। मेरे 
विचार से उस समय की सबसे बड़ी आवश्यकता को इन सूफी कवियों ने अपने 
प्रतीकों के द्वारा पूरा किया है | 

एक अन्य दृष्टि से भी सफी काव्य का एक अपना महत्त्व है और वह है 
प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति के ज्षेत्र में। उनका सम्पूर्ण काव्य आदि से लेकर 
अंत तक प्रतीकात्मक संदर्भों से मरा पड़ा है। उसमें प्रतीकात्मक अस्थापनाएँ 
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भी हैं जो भाषा के शब्द-प्रतीको की तार्किक एकरूपता की ओर संकेत करती हैं। 
उसमें प्रतीकात्मक प्रसंग भी हैं जो कथा के अंग होने के साथ एक अपना 
स्वतंत्र प्रतीकात्मक व्यक्तित्व रखते हैं। और इनके साथ साथ प्रतीकात्मक मूल 
कथा भी है जिसका प्रत्येक पात्र एक धारणा का प्रतिरुप है जिसके द्वारा कवि 
तत्व निर्देश करता है | इस प्रकार सम्पूर्ण सूफ़ी काव्य का कलेंवर प्रतीकात्मक 


ही कहा जा सकता है | 


षष्ठ अध्याय 


राम-भक्ति काव्य में प्रतीक योजना 
( क ) पृष्ठभूमि 


निगंण भक्ति काव्य में ब्रह्म के अव्यक्त अथवा निगंश रूप पर ही अधिक 
आसक्ति थी । सगुण धारा में ब्रक्म के साकार सगुण रूप की अभिव्यक्ति अपने 
चरम रूप में प्रात होती है। संतों और सूफ़ियों ने अपनी प्रेम-भावना को 
साकार रूप देते हुए भी उसे मूलतः निर्गंण ही रखा है। दूसरी ओर जब हम 
सगुण धारा के प्रतीको का सिंहावलोकन करते हैं तो उनमें प्रेम-मक्ति की अंतः- 
अवाहिनी की उन्मुक्तता पाते हैं, उनमें उस गुरु गंभीरता एवं अस्पष्टता के कम 
ही दर्शन होते हैं जो निगंण काव्य के प्रतीकों में कमी-कभी प्राप्त होते हैं । 
सम्पूर्ण सगुण भक्ति काव्य की भावभूमि को ध्यान में रखकर उनके ग्रतीकों 
के बारे में कहा जा सकता है कि कृष्ण काव्य में जो अनेक प्रसंगो का स्वतंत्र 
ग्रतीकात्मक महत्व था वह रूप हमें रामकाव्य के प्रतीकों में प्राप्त नहीं होता 
है। रामकथा का एक अत्यन्त अर्थर्मित रूप तो अवश्य है, परन्त अंशों 
के रूप में नहीं है जैसाकि कृष्ण काव्य में स्पष्ट लक्षित होता है (लीलाएँ 
आदि), दूसरी ओर रामकथा का प्रतीकार्थ सारे संदर्भ को अपने अंदर समेटता 
है | सत्य तो यह है कि रामकथा को वह प्रतीकात्मक अथ देने की ग्रवृत्ति 
ही नहीं रही जो हम कृष्णकाव्य को थुगों से देते चले आ रहे हैं । यही कारण 
है कि रामकथा के प्रतीकार्थ की ओर बहुत ही कम कार्य हुआ है और जो 
हुआ है वह अत्यन्त अस्पष्ट है और स्वयं विद्वानों ने उसे मान्यता नहीं दी है। 
आगे के पृष्ठों में मैंने इस कमी को कुछ सीमा तक पूरा करने का पूर्ण प्रयत्न 
किया है । 

सगुण काव्य की इस प्रतीकात्मक समान प्रवृत्ति में दूसरी समान प्रवृत्ति 
अवतारवाद की धारणा है | इस अवतार भावना ने भक्ति काव्य की आधार- 
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शिला को एक नवीन रूप प्रदान किया है | यही कारण है कि सगुण काव्य 
के प्रतीकाी में अवतार के रहस्थ की भावना का विकास प्राप्त होता है। इस 
अवतार की भावना ने लीला तत्त की अवतारणा की जो अपने निजी रूप में 
प्रतीकात्मक अर्थ से संयुक्त है। 'लीला' का अर्थ, ताच्विक दृष्टि से, रस, आनंद 
और लीला के समन्वित रूप का द्योतक है जिस प्रकार अंग्रेजी भाषा के तीन 
शब्द “मोशन”, लाइफ़ और “आर्ट! अर्थ समष्टि के परिचायक हैं।'* 

इस विहंगम दृष्टि से सम्पूर्ण सगशुण भक्ति काव्य के प्रतीकों की पृष्ठभूमि 
हमारे सामने मुखर हो जाती है । सैद्धान्तिक दृष्टि से इन दोनों भक्ति-घाराओं 
पर रामानन्द, वल्लभाचार्य, माध्वाचाय॑ आदि वेध्णव विचारकों का स्पष्ट 
प्रभाव पड़ा है जिसके कारण भक्ति 'रहस्यवाद? का सुन्दर विकास सम्भव हो 
सका | धार्मिक प्रतीकवाद की दृष्टि से इन भक्त कवियों ने ईश्वर की धारणा 
का विकास मानवीय अनुभव के व्यक्त संदर्भ में सफलता से सन्पन्न किया है। 
यदि यह ईश्वर या परमात्मा की भावना विविध ग्रतीकात्मक रूपों में व्यक्त न 
हो सकी, तो उसका महत्त्व “धर्मशासतत्र' के लिए कैसे हो सकता है? सूछ्म 
दृष्टि से देवा जाय तो धर्शात्न का उद्देश्य परमात्मा नहीं है, पर उसका 
उद्देश्य परमात्मा, के विविध रूपों के अभिव्यक्तीकरण में है। इस प्रकार यदि 
हम पाल जे० ठिलिक के शब्दों में कहें कि धार्मिक प्रतीक मानवीय मन के 
स्तरों का उद्घाटन करते हैं और साथ ही परमतत्त्व (या सत्य ) का रूपा- 
त्मक सान्ञात्कार कराते हैं,* तो अत्युक्ति न होगी | राम तथा कृष्णु-काव्य इसी 
सत्य का उद्घाटन अपने तात्तविक ग्रतीकात्मक संदर्भों के अंतराल से करते हैं | 
सच तो यह है कि इन काव्यो का मुख्य सौंदर्य उनके काव्यगत “रूप” के साथ- 
साथ उनके प्रतीकात्मक अर्थ-गरिमा में कही अधिक सन्निहित है | यदि हम 
उनके प्रतीकार्थ के प्रति नेत्र बन्द कर लेंगे तो हो सकता है कि हम उनके 
रुद्दी अर्थ को कालान्तर में नितात विस्द्ृत कर दें | ऐसा दुर्भाग्यपूर्ण दिवस 
केवल राष्ट्र एवं मानव चेतना के लिए ही हानिकर न होगा वरन्‌ इन पौरा- 
खिक कथाओं का मूल्य ही लुप्त हो जायगा । * 

१--ह० कल्याण संख्या ६, मार्च १६४६ में लेख 'लौला रहस्य? द्वारा क्षेत्रलाल 
साहा, पृ० ६४७, गीता प्रेस गोरखपुर । 

२--सर्लीजम सिम्बालिज्म सं० एफ़० अन॑स्ट जानसने में टिलिक का लेख भधियेरी 
आफ सिम्बलिफ्म पू० १०६ । 

३--पोराखिक कथाओं तथा प्रतीकों के लिए दे० अध्याय प्रथम, उपखंड ख में । 
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अवतार भावना 

पौराणिक कथाओं के ग्रतीकार्थ की आधारशिलाएँ अवतार तथा लीला- 
भवनाएँ है । अवतार-भावना के महत्त्व-दिग्दर्शन के प्रकाश से रामकथा का 
« प्रतीकार्थ भी अवलम्बित है | 

अवतार-भावना का क्रमिक विकास ऋग्वेद से लेकर पुराणों तक प्राप्त 
होता है। ऋग्वेद में अवतार की भावना अत्यन्त अस्पष्ट है, क्योंकि वहाँ पर 
प्रकृति शक्तियों के प्रति एक जिज्ञासा एवं रहस्य-भावना के दर्शन होते हैं|" 
मानवीकरण की प्रवृत्ति ही अवतार-मावना का आदितम मूल है | परन्तु इस 
मानवीकरण में और अवतार में एक स्पष्ट अंतर है| अवतार में तातक्त्चिक 
अर्थ के साथ किसी शक्ति विशेष का प्रसार मानवीय घरातल पर होता है-- 
वह यथार्थ की कसौटी पर आश्रित होता है। दूसरी ओर मानवीकरण सें यह 
वक्त बहुत छ्वीण रूप में प्राप्त होता है। इस दृष्टि से अवतार का रहस्य 
मानवीय जीवन में दिव्यात्मा? का प्रसार है-- एक प्रकार से दिव्य चेतना 
का धरती पर अवरोहण है । इसी तथ्य की सुंदर अमिव्यंजना “गीता? में इस 
प्रकार प्राप्त होती है-- 


अजोडपि सन्नव्ययात्मा भूतानीमीशख्वरोडपि सन्‌। 

प्रकृति स्वामधिष्ठाय. संभावास्यात्ममायया ।।* 
अर्थात्‌ यद्यपि मैं अज और अपरिवतंनशील हूँ और यद्यपि मैं समस्त भूतो 
का ईश्वर हूँ फिर भी में अपनी प्रकृति शक्ति के साथ और आत्म प्रकाश्य शक्ति 
के साथ अवतीर्ण होता हूँ ।? स्पष्ट रूप से यही दिव्यात्मा का अवरोहण है 
जिसकी ओर गीता संकेत करती है | 


इस दृष्टि से अवतार का तात्विक अथ वेदों की रहस्यात्मक प्रवृत्तियों 
का सामान्य मानवीय धरातल पर दिग्द्शन कराना है। इसी से यह कहना 
नितान्त तार्किक होगा कि घुराण साहित्य में अवतारों के बहाने वेदों का रहस्य 
ही खोला गया है ।* महर्षि अरबिद ने एक परम-चेतना का विकास ही द्रव्य 
से आत्मा तक माना है जिसे उन्होने “चेतन-शक्ति की संज्ञा प्रदान की है। 
यही चेतना शक्ति मानसिक चेतना से उच्च स्थिति में उस समय हो जाती है _ 
१-इस प्रसग का पूर्ण विवेचन अध्याय १, उपखड क में हो चुका है । 
२०--श्रीमदृमगवदुगीता, ज्ञानयोंग श्लोक ६. पृ० १४१ | 
३--उपनिषद्‌ चितन, द्वारा देवदत्त शास्त्री, १० ५३ । 
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जब वह अति चेतना की दशा में पहुँचती है।' अवतार मे भी चेतना शक्ति 
का अवरोहणात्मक विकास ही अवतार है जो ऊर्व्व तथा निम्न स्तरों को एक 
सूत्र में अनुस्यूत करता है । 


इस प्रकार यह सष्य हो जाता हैं कि ताचिक दृष्टि से अवतार अज्वर 
पुरुष का क्षुर रुप में विस्तार ही है | क्षर पुरुष की अवतारणा विविध रूपों में 
होती है और अक्षर पुरुष उसमें व्यात्त रहते हुए भी अलग रहता है। अक्षर 
पुरुष की पाँच कलाएँ मानी गयी हैं--बह्मा, विष्णु, इंद्र, अमि और सोम । इन 
कलाओ का विकास ही वह? क्र रूप में करता है जिसमें “रस” की धारा अन्त- 
व्याप्त रहती है |" 


आधुनिक वैज्ञानिक दर्शन के प्रकाश में भी विकास परम्परा 
(270[ए:07) का क्रमिक रूप चेतना तथा भोतिक संगठन का अन्योन्याश्रित 
रूप है। सूह्म दृष्टि से देखने पर भारतीय अवतारों की दस अवस्थाएँ क्रमशः 
मानवीय विकास की रूपरेखा ही स्पष्ट करती है | आधुनिक विकासवादी 
सिद्धान्त मानव का उदय अनायास नहीं मानता है वरन्‌ उसका क्रमिक विकास 
मानता है । यह विकास की एकसूत्रता हमारे दस अवबतारों में स्पष्ट रूप से 
प्रतीत होती है | प्रथम अवतार “मत्स्य! है जो नितान्त जल में रहने वाला जीव 
है | इसके बाद दूसरा कूम है जो अंशतः जल मे और अंशतः प्रथ्वी पर रह 
सकने में समर्थ है | इस कूम की दशा पर विकास का एक कदम आगे बड़ा 
प्राप्त होता है जो वेशनिक शब्दावली में “3707979727? की दशा कही 
जा सकती है। वाराह” अवतार तक आते-आते स्तनधारी जीवों ( )/४७- 
77779/5 ) का प्रादुर्भाव होता है जो धरती पर ही रहते हैं। चौथे अवतार 
में नरसिह का नाम आता है, जो एक ओर “नर! और दूसरी ओर “सिंह? 
की मिश्रित अभिव्यक्ति है, ज यह तथ्य प्रकट करती है कि मनुष्य में पशु का 
अंश अब भी वर्तमान है जिसका उन्नयन होना अपेक्षित है । इसकी पूर्ति 
'वामन” अवतार में आकर होती है जिसमें स्पष्ट रूप से 'मनुष्यत्व” का संकेत 
प्राप्त होता है । इस पर भी मानव में जो रक्त/ पपासा की पशु-बृत्ति जागत होती 
है, उसी का मानवीकरण परशुराम हैं| सातवॉ “रामावतार? है जो परशुराम 
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१--डिवाइन लाइफ़--भाग्र प्रथम, द्वारा भी अरविंद, पृ० १०२-१०४। 

२--दें० कल्याल, सितम्बर १६३१ संख्या २ वर्ष ६ में औी गिरधर शर्मा का निबंध, 
कृष्जावतार पर वैज्ञानिक दृष्टि, पृ० ५२४-५२४ | 

३--पुरानाज इन द लाइट आकर माडने साइंस, द्वारा के० एन० अय्यर, पृ० २०६ । 
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की प्रवृत्ति का दमन करते हैं ओर मानव चेतना के ऊध्यंगामी आरोहण के 
सबल प्रतीक के रूप में पुरुषोत्तम! की संज्ञा प्रात करते है। दूसरी ओर, 
विष्णु के कृष्णावतार में चतुमुंखी व्यक्तित्व का विकास होता है, जिसमे “ुद्धि- 
मानस' का सुन्दर विस्तार प्राप्त होता है। रामावतार में 'मनस्तत्व' का मोहक 
रूप प्रात होता है| नवा अवतार बुद्ध” का है जो प्रत्येक वस्तु को अनुभूति 
तथा बुद्धि की तुला पर तोलता है। इस अवतार में आकर मानव के भावी 
विकास का संकेत भी मिलता है जो “कल्कि” अवतार में अपनी चरम परिणति 
में प्राप्त होता है। ये अंतिम दो अवतार भविष्य विकास की ओर संकेत करते 
हैं जिनमें मानव के आध्यात्मिक आरोहण का रहस्य छिपा हुआ है। ये 
अतिमानव ( ७प9८४४7०४ ) के दिव्य स्वरूप का दिग्दर्शन कराते है जिसमें 
चेतना शक्ति मानसिक स्तर से ऊध्वे स्तरों की ओर आरोहण करती है ।* 
यह तथ्य स्पष्ट करता है कि मानसिक चेतना केवल एक मध्यम स्थिति की 
दोतिका है जिसके ऊपर चेतना-शक्ति ऊर््यमन और अविचेतन मन के स्वरों 
का स्पर्श करती है और दूसरी ओर अपने नीचे के भौतिक स्तरॉ--उपचेतन 
तथा अचेतन ( सबकाशस एंड अनकांशस ) को भी अपने संस्पर्श से 
आलोकित कर देती है | सत्य में, ये सब विभिन्न स्तर एक चेतना शक्ति के 
विविध रूप हैं | यही कारण है कि भक्त कवियों ने विष्णु के अवतारों को धर्म 
के हास होने पर अंशों सहित अवतरित होने की जो बात कही है वह तात्तिक 
दृष्टि से मानवीय चेतना के अति निम्न स्तरों के ऊर््वीकरण की ओर ही संकेत 
कहा जा सकता है । 

लीला और रूप 


अवतार के उपयंक्त तात्विक रूप के साथ 'लीलावाद! का एक अभिन्न 
स्थान भक्ति काव्य में प्रात होता है । यह हम संतकाव्य के अंतर्गत दिखा आये 
हैं कि वहाँ पर भी लीला-तत््व का एक विशद प्रतीकात्मक अर्थ प्रात्त होता 
है। परन्तु सगुण भक्ति काव्य में लीला का महत्व दो दृष्टियो से है--एक 
प्रकट तथा दूसरी अप्रकट लीलाओं से । अग्रकट लीला धरती से परे “गोलोक! 
( परमपद ) की लीला है जिसका ग्रकठ प्रसार घरती पर होता है । लीला में 
आकर ही अक्षर रूप ब्रह्म क्ञुर रूप में बहुमुखी विकास प्राप्त करता है | फिर वह 
मानवीय चेतना के विविध अभियानों की ओर अग्रसर होता है--अपने 
लौकिक एवं दिव्य कार्यों के द्वारा वह एक प्रकार से मानवीय शक्ति की ओर 





१--*द लाइफ़ डिवाइन' द्वारा महर्षि अरविंद, एृ० १०८ (साग १) । 
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ही संकेत करता है | इस ग्रकार ब्रह्म अपने ही विस्तार को लीला? के द्वारा 
व्यक्त करता है और स्वयं ही लीला से मोहित होता है । इस वेष्णुव मत का 
एक स्पष्ट रूप मारबडक्योपनिषद्‌ में इस ग्रकार प्राप्त होता है-- 


प्राणदिभिरन्तैरच सार्वरेतोर्विकल्पित: । 
मायेषा तस्य देवस्य यथा संमोहितः स्वयम्‌ ||" 


अर्थात्‌ जो यह इन प्राणादि अनंत भावों से विकल्पित हो रहा है सो यह उस 
अकाशमय आत्मदेव की माया ही है, जिससे कि वह” स्वयं ही मोहित हो 
रहा है | 


लीला की इस सृष्टिपरक भावना का मूल क्या है १ भारतीय दर्शन में 
इसका एक अत्यन्त वैज्ञनिक रूप प्राप्त होता है | किसी भी प्रकार की सृष्टि के 
लिए मिथुन की आवश्यकता एक प्रकृति सत्य है। इसी से, उपनिषदों में 
प्रजापति तथा ब्रह्म के ( ३४ ) मिथुन परक रूप की अवतारणा की गयी है जिस 
पर हम यथम ही विचार कर चुके हैं ।* उस विवेचन के आधार पर यह कहा 
जा सकता है कि अपनी इच्छा के विस्तार के लिए. प्रजापति ने ( ब्रह्मा-पुराणो 
मे) अं की अवतारण की क्योंकि वह अकेले रमण नहीं कर सकता था ।* 
यही रस-रूप ब्रह्म के बारे में भी सत्य है ।* यह रस-रूप-ब्रह्म भी अकेला रस नही 
हा सकता है, उसके लिए. अपने को उसने युग्म रूप में अवतरित किया | 
अकेला तत्व चाहे कितना ही शक्तिशाली क्यो न हो, अकेले सृष्टि नहीं 
कर सकता है--लींला का प्रसार नहा कर सकता है | इसी से थुगल रूप का 
अभिव्यक्तीऋरण लीला का केन्धविन्दु है। वाक्‌ और वाणी, नारायण और 
श्री, शिव और शक्ति, ब्रक्ष ओर माया, प्रकृति और पुरुष, अवतार रूप राम 
ओर सीता तथा कृष्ण और राधा--ये सब रूप इसी मिथुनपरक तथ्य पर 
आश्रित हैं। आधुनिक वैज्ञनिक तत्ववेत्ता ग्रो० आइंस्टीन ने अपने सापेक्षवादी 
सिद्धान्त ( 37607ए ०६ 8०७४८४४४॥७ ) में भी इसी तथ्य की ओर संकेत 
किया है । उनका कथन है स्लि पदार्थ और ऊर्जा ( 876:89ए ) मूलतः एक 
ही तत्व के दो रुप हैं जिनके द्वारा उष्टि के विकास को रूपरेखा स्पष्ट होती 


१--मारडूक्योप/नबहु, वैतथ्य अकरण, पृ० १०७ श्लोक १६ ( उप० सा० खंड २ ) 
२०-६० अध्याय प्रथम उपस्ंड *ख और “गः । 

३--दें० अध्याय ४, उपखड गक्व में | 

४-“पैच्तिरीयोपनिषद्‌ वल्ली ३, षष्ठ अनुवाक, पृ० २२३ ( छपृ० सौ० खंड,२ ) | 
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है ।* यह दो तत्वों का एक ठत्व से विभक्त होना चूहदू उपनिषदोंक्त पति- 
पत्नी! के युगल रूप का रूपान्तर है । इस युगल रूप का चतुर्दिक विकास भक्ति- 
काव्य में प्रात्त होता है। परन्तु यह रूप हमें राम-काव्य के रसिक-संप्रदाय में 
भी प्राप्त होता है जिसमें विष्णु और लक्ष्मी के पारस्परिक सबंध को सूर्य और 
उसकी किरण तथा समुद्र और उसकी लहर जैसा होना कहा गया है। यहाँ 
पर सीता” का वह रूप नहीं है जो राधा का राधावल्‍लभीय संप्रदाय में तथा 
कृष्ण काव्य में समान रूप से ग्रात होता है। युगल किशोर' के स्थान पर इन 
रसिक संप्रदायों ने युगल सरकार! की भावना को अधिक प्रश्नय दिया है । 

यह आनन्दमय रमणशील तत््व का युगल रूप में अथवा समस्त ब्रह्लांड 
में विकसित होना ही लीला? का रूप है जो समस्त भक्ति साहित्य का वर्ण्ये- 
विषय रहा है। यह परम तत्व का आनंद रूप श्री अरविन्द के अनुसार 
गशणितवेत्ता के पदार्थगत आत्मानन्द का द्योतक है |" यही आत्मानंद का मूल 
विकास परबह्म की लीला का खोत है और श्री, राधा, सीता आदि उसी मूल 
विकास की शक्तियाँ अथवा उस प्रमतत्व की अभिव्यक्तियाँ हैं। स्वयं 
तुलसीदास ने राम और रीता को भावनाओ में इसी तत्व का समाहार किया 
है, जत्र वह कहते है-- 


वाम भाग शोमित अलनुकूला। 
आदिशाक्ति छबिनिधि जगमूला ॥* 


सीता वह आदि शक्ति है, ( ब्रह्म रूप राम की ) जो कृपानिधान राम का “रुख! 
पाकर सजन पालनांदि क महत्‌ कायों को करती है । युगल भाव की यह 
अभिव्याक्ते केशव ने भी अपरोक्ष रूप से की है :--- 
योगीश ईश तुम हो यह योग माया | 
इन उद्धरणों से यह सिद्ध होता है कि लीला और अवतार के प्रतीकार्थ के 


साथ तुल्लसी तथा केशव ने “रूप! की भावना को भी महत्व दिया है । परब्रह्म 
को “'मनुज' के रूप में अवतरित होने के लिए रूप” की परिधि में आना ही 


१--हन्दुस्त।नी ( त्रेंमासक ), लेख रामोपासको का रसिक सप्रदाय, पु० & 
भाग १६ अक ३ । 

२- द लाइफ़ डिवाइन, भाग १, ए० १२३। 

३--रामचनरित मानस, बालकासड, पू० (४८ तथा पृू७ ४३४। 

४--रामचाद्रका, २० प्रकाश, १० २४० ६ प्रथम भाग ), प्रयाग १६४० । 
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पडेगा, तभी वह मानव जीवन के कार्यों की सापन्षता में दशनीय हो सकता 
है | इसी से सगुण धारा में रूप की महत्ता अवतार तथा लीला के साथ लगी 
हुई है | इसी रूप “विन्दु' की ओर वाल्मीकि के ये वचन नितान्त सत्य डैं- 
निदरहि सरित सिंधु सर भारी । 
रूप बिंदु जल होहि सुखारी ।|' 
इसी रूपविन्दु की व्यजना के लिए कवियों ने अनेक ग्रतीको की योजना की है 
जिस पर यथास्थान विवेचन होगा । यहाँ पर यह संकेत कर देना पर्याप्त होगा 
कि तुलसी तथा केशव ने इस रूप वत्व के साक्षात्कार के लिए ब्रह्म रूप राम 
को कहीं-कहीं पर रघुबर, रघुनन्दन, मर्यादा पुरुषोत्तम, रघुराई, भानुकुल 
तिलक आदि नामों से अमिहित किया है। ये सब शब्द-नाम” राम के 
रूपगत प्रतीक ही हैं जो वंश के द्योतक न होकर संदर्भानुसार राम के प्रतीक 
हैं | उदाहरण स्वरूप--- 
नृपहि प्रानप्रिय तुम्ह रघुबीरा । 
सील सनेह न छाड़िहि भीरा ।॥।* 
अथवा 
तिन के मन मंदिर बसहु, सिय रघुनंदन दोउ |* आदि 
संतों के शब्द-प्रतीकों की परम्परा 
तवतार तथा लीला की धारणाओ मे ठुलसी की समन्वय-वृत्ति के दर्शन 
होते हैं | इस समन्वयकारी ग्रवृत्ति का संद्र विकास उस समय प्राप्त होता है 
जब तुलसी और केशव अन्य मतो ( शैव, संत ) के शब्द प्रतीकों को अपने 
काव्य में स्थान देते हैं। अतः तुलसी की मंडनात्मक शैली में समन्वय वृत्ति 
ही अधिक है और इसका प्रमाण वे प्रतीक हैं | ऐसे कुछ परम्परागत शब्द- 
प्रतीकों की तालिका यहाँ पर विवेचित है-- 
निरंजन 
संतों ने इस शब्द के अर्थ में एक अत्यन्त व्यापक क्षेत्र की व्यंजना प्रस्तुत की 
थी। इस शब्द को उन्होंने परमतत्व या ईश्वर के अर्थ सें ऋहण किया था जिसमें 
निषेघात्मक एवं निश्चयात्मक तत्वों का समाहार सुन्दरता से हुआ था । वहाँ 


इकतान- काक्छुल,, 


१--वही, अयोध्याकारड, १० ४३६ । 
२--रामचंद्रिका द्वितीय सांग, २५ प्रकाश, ए० ६६ । 
३--मानस,, उत्त्‌ कांड पृ० 8०२ ।॥ 
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पर इस निरंजन को सृष्टिकर्ता का भी बोधक माना गया था।”? दूसरी ओर 
राम काव्य में इस शब्द का प्रयोग त्रह्म' के पूरक अर्थ में किया है जिसमें 
अधिकतर निश्चयात्मक तत्वों का ही समाहार हुआ है| परनन्‍्ठु इस “निरंजन 
अलख' का रूपगत' प्रेम ही सगुण कवियों को मान्य था। इसी से तुलसी ने 
निरंजन के बारे में कहा है--- 
जेहि श्रुति निरंजन त्रह्म व्यापक 
विरज॒ अज कहि गावहीं | 
करि ध्यान ग्यान विराग जोग 
अनेक भुनि जेहि ध्यावहीं | 
>< >< 
सो प्रकट करुनाकंद शोभा 
बंद अग जग मोहई ॥।* 
अतः तुलसी की समन्वय प्रवृत्ति यहाँ पर भी कार्य कर रही है । जहाँ एक ओर 
ब्रह्म और निरंजन को ध्यान और ज्ञानादि से जानने के लिए मुनिगण प्रयत्न- 
शील है, वही निरंजन श्रक्म' अपने अंजन का विस्तार, भक्तों को आनंद प्रदान 
करने के लिए करता है। यहाँ पर निरंजन” को स्पष्ट रूप से अवतार एवं 
लीला को मावनाश्रों से गुंफित कर दिया गया है, क्योंकि तुलसी को निरंजन 
जैसे निराकार तत्व को भी सगुण भक्ति का आश्रय प्रदान करना था। इस 
प्रकार की नवीन धारणा का विकास तुलसी की अपनी नवीन उद्भावना है 
जो संतों में नहीं ग्राम होती है। केशवदास ने निरंजन को एक परम ज्योति का 
रूप कहा है जिसकी “इच्छा” का प्रसार यह सृष्टि है। यहाँ पर राम अपने 
स्वरूप का स्वयं स्पष्टीकरण करते हुए. कहते हैं--. 
ज्योति निरीह निरंजन मानी। 
तामहँ क्‍यों ऋषि इच्छ बखानी ।।* 
निरंजन की भावना का एक अत्यन्त व्यापक रूप उस समय प्राप्त होता है 
जब तुलसी उसे शब्द की सीमित परिधि से बाँधना नहीं चाहते अपितु उसे एक 
व्यापक अर्थ समष्टि का रूप देते है। उनके लिए निरंजन एक होते हुए भी 


१--देखो अध्याय चतुर्थ, उपखंड ग में निरजन शब्द । 

२--रामचरितमानस, अरण्यकांण्ड, ए० ६३७। 

३--सम्रचंद्रिका, द्वितीय भाग, २५ प्रकाश, ९० ६६ । 
श्दः 
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अनेक नामों एवं रूपों का विस्तार करनेवाला है | उसका केवल एक ही नाम 
विशेष नहीं है, वह नाम होते हुए भी अनाम' है। निरंजन सृष्टि के प्रथम 
अनाम हो है, पर सृष्टि प्रसार के समय वह अनेक नामों के द्वारा अपनी 
अभिव्यक्ति करता है--- 


तग्य कृतग्य अग्यता भंजन | नाम अनेक अनाम निरंजन । 
सहज क्‍ हे 

संतों और सूफ़ियों में सहज शब्द या तो स्वाभाविकता के शञ्र्थ में या कहीं 
कहीं पर परमतत्त्व तथा प्रशोपाय साधना (समाघषि ) के रूप में प्रयुक्त हुआ 
है ।* आलोच्य कविता में सहज को सामान्यतः स्वाभाविकता एवं सरलता के 
अथ में ही प्रयुक्त किया गया है। केशव ने सिद्धि-समाधि को सहज रूप में 
ही ग्रहण किया है-- 


सिद्धि समाधि सजै अजहूँ न कहूँ जग जोगिन देखत पाई।* 


इस कथन में सिद्धि समाधि को ग्रज्ञोपाय रूप में अत्यन्त धूमिल रूप से ही 
ग्रहण किया गया है । महाकवि तुलसी ने भी शैव तथा संत प्रभावों के कारण 
शिव समाधि को सहज रूप ही में चित्रित किया है-- 


संकर सहज सुरूप सम्हारा। 
लागि समाधि अखंड अपारा ॥४ 


इन उदाहरणों में सहज रूप समाधि का संकेत तो अवश्य प्राप्त होता है, परन्तु 
फिर भी, सहज” का जो गहन एवं रहस्यात्मक अर्थ सिद्धों तथा संतों में प्राप्त 
होता है उसका यहाँ पर संथा अभाव है। अधिकतर राम काव्य में सहज 
को प्रेम भक्ति के संस्प्श से स्वाभाविकता के अर्थ में ही ग्रहण किया गया है। 
यहाँ तक कि भगवान्‌ के स्वरूप को सहज-प्रकाश “रूप! भी कहा गया है, भक्त 
व की मधुर तरलता के कारण एक अत्यन्त मोहक रूप सें प्रकट होता 
| यथा-- द 


अर 





१--मांनस, उत्तरकाण्ड, पूृ० ६०३ | कवर 
२--5६० चतुर्थ अध्याय, उपखंड ग में 'सहज” शब्द | 

३२--रामचंद्रिका, भांग प्रथम, छठा प्रकाश, पृ० ८६ । 

४--मानस, बालकारड, पू० ८७ | 
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सहज्ञ प्रकाश रूप भगवाना। 
नहिं तह पुनि विग्यान विहाना | 
दूसरी ओर राम नाम को सहज स्त्रभाव के अन्तर्गत माना गया है जो सगुख 
भाव के सर्वथा अनुकूल है--- 


तुलसी जागे ते जाइ ताप तिहूँ ताप रे । 

राम नाम सुचि रुचि सहज सुभाव रे ॥* 
ऐसा है वह सहज भगवान्‌ तत्व” जहाँ विज्ञान तथा ज्ञान को पहुँच नहीं, वह 
तो केवल सहजानुभूति का विषय है जिसमें हृदय को प्रेमपृर्ण मक्ति ही अपेक्तित 
है | तुलसी के राम सहज प्रेम से ही प्राप्त होते हैं जो भक्त के पूर्ण आत्म- 
समर्पण के द्वारा ही प्राप्य है । 


मुद्रा 

इस शब्द-प्रतीक का स्वरूप राम काव्य में स्पष्ट है । उसका वह रहस्यमय 
अर्थ नहीं है जो संतों तथा नाथों में किसी साधना विशेष से संबंधित था ।* 
केशवदास ने मुद्र॥ शब्द को बाह्य आकृति अथवा कहीं-कही पर विशिष्ट 
यौगिक साधना के वाचक शब्द रूप में सम्मुख रखा है | राम काव्य में यह 
शब्द केवल मात्र एक पारिमाषिक अर्थ का द्योतक ही रह गया है। केशव ने 
एक स्थान पर इस शब्द के अर्थ में एक नवीन तत्व का समावेश किया है 
जो विजय का 'सिक्‍्काः जमाने की लोकोक्ति के अर्थ में अहण किया गया 
है, यथा-- 


मुद्रित समुद्र सात मुद्रा निज मुद्रित के 
आई दिसि दिसि जीति सेना रघुनाथ की ॥* 
संतों के समान रामकाव्य में भी मुद्रा साधना के कुछ पारिमाषिक शब्द-प्रतीकों 
का संकेत प्राप्त होता है। ऐसे कुछ शब्द हैं जोगिनी, यक्तिणी आदि । 
रामकाव्य में जोगिनों का प्रयोग अनेक स्थानों पर प्राप्त होता है जिसके आधार 
पर उसके ग्रतीका्थ का स्व॒रूपु भी मुखर हो जाता है। सिद्धों में जोगिनी शब्द का 


१--मानस, बालकाण्ड, पृू० १३२३। 

२--विनय पत्रिका, तुलसी, सं० वियोगी हरि, एृ० १४६७२ । 
३--दे० सनन्‍्तकाव्य उपखंड ग॒ मैं चतुर्थ अध्याय । 
४--रामचंद्रिका, द्वितीय माय, ३५ प्रकाश, ए० २४० १ 
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साधनापरक अर्थ था, वह शअ्रर्थ यहाँ पर नहीं प्रात होता है। ठुलसी ने शंकर 
की बारात के समय जोगनियों का नाम लिया है जो शंकर के गण” के समान 
प्रतीव होती हैं जो भयानक रूप की प्रतिरूप ही कही जा सकती है--- 


सँग भूत श्रेत पिशाच जोगिन विकट मुख रजनीचरा" । 


जोगिनीं का इसी प्रकार का भयावह रूप राम-रावण युद्ध के समय तुलसीदास 
ने प्रयुक्त किया है--- 

जोगिन भरि भरि खप्पर संचहिं। 

भूत पिसाच बघू नभ नंचहिं॥* 
एक ग्रकार से जोगिन शब्द का प्रतीकात्मक रूप राम काव्य में निम्न संदर्भ 
का वाचक शब्द ही ज्ञात होता है, जो अपनी परम्परागत दिव्यता की भावना 
को त्याग कर एक भयानक दिव्यता के रूप में अवतरित हुआ | इस शब्द का 
भाग्य-निर्यय आगे चलकर कृष्ण काव्य में हुआ जब उसके अर्थ में प्रेम भक्ति 
का समावेश किया गया जिस पर आगे विचार होगा । 

अन्य नारी रूपों का संकेत बहत ही कम है जो यह सिद्ध करता है कि 

जोगिन की ही परम्परा किसी न किसी रूप में भक्ति काव्य में प्रचलित रही, 
अपेक्षाकृत अन्य रूपों के । केवल एक स्थान पर केशव ने यतज्ञिणी का संकेत 
किया है जो लंका-वर्णन के प्रसंग में एक नारी प्रकार कही जा सकती है | परन्तु 
उसके स्वरूप का यथोचित रूप स्पष्ट नहीं होता है---वह यहाँ पर केवल शब्द- 
मात्र ही है यथा-- 

कहूँ यक्षिणी पक्षिणी लै पढ़ावै । 

नगी कन्यका पन्नगी को नचावे ||? 


अब रही पद्मिनी नारी को बात । ठुलसी ने सीता” को एक ग्रकार से पद्मिनी 
रूप में ही चित्रित किया है, परन्तु कहीं पर भी स्पष्ट रूप से सीता को पद्मिनी 
नहीं कहा है। केशव ने एक स्थान पर सीता को अवश्य पद्चिनी कहा है जो 
उनके रूप सौंदर्य का ही व्यंजक है । इसके अतिरिक्त केशव ने पद्मिनी को 
पुत्रवती रूप में भी माना है जो नितांत नवीन अर्थ का समावेश ही कहा 
जा सकता है-- 

१--मानस, बालकारूड, ए० ११५ | 


२--मानस, लंका कारड, पू० प्सर४ | । 
३--रामचंद्विका, दूसरा सांस, १३ प्रकाश, पृ० २२६ 
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सबै प्रेम की पुण्य की सदिमनी सी | 
सबै पुत्रिनी चित्रिनी पदिमनी सी।॥।* 
अतः नारी-रूपो के साधनापरक रूप का रामकाव्य में नितान्त अमाब है। यहाँ 
तक कि उनके रूपो के प्रति कवि सचेत नहीं है | प्रसंगवश अथवा रूढ़िपालन- 
वश ही उन्होंने इन नारी-रूपो का यदा-कदा वर्णन किया है। उन्हीं संकेतों में 
कही-कही पर नवीन अर्थों का भी सुन्दर समावेश हुआ है । 
व्ञ 
मुद्रा के अतिरिक्त वज् शब्द का प्रयोग राम काव्य में कहीं अधिक हुआ 
है, परन्तु उसका अर्थ सामान्यतः कठोरता और उसके पर्यायवाच्री शब्दों से ही 
अधिक है | तुलसी ने वज्र का प्रयोग इसी अर्थ में किया है-- 
वचन वज्ञ जेहि सदा पियारा। 
सहस नयन परदोप निहारा।॥।* 
कंशव ने भी वज्र शब्द का प्रयोग इसी अर्थ में किया है | कही पर वच्र को 
अद्न के अर्थ में भी ग्रहण किया है | 
बज को अखबे गये गन्यी जेहि पबेतारि । 
जीत्यो है सुपर सब भाजै लै लै अंगना ॥।* 
एक अन्य स्थान पर उसे ८ अतिवेगवान' के अर्थ में व्यंजित किया है-- 
हिंमाशु सूर सी लगे बात वजञ्ज सो बहै। .., 
... दिशा जगै कृशानु ज्यों विज्ञप अंग को दहे।।" 
उपयुक्त उदाहरणों के द्वारा यही निष्कर्ष निकलता है कि राम काव्य में बच्र 
शब्द का सामान्य अर्थ कओोरता ही है। जो थोड़े बहुत नवीन अर्थों की प्रइत्ति 
लक्षित होती है, वह सामान्य अबृत्ति नहा कही जा सकती है | 
वज्ाग्नि की परम्परा संतों तथा सूक़ियों में प्राप्त होती है. जो प्रेम-विरह की 
अग्नि का रूप ही माना गया है। इसी प्रकार राम-काव्य में भी विरहागि का 


न कनलनकबनन-नमक४७ ने. <43»++-पत+ीनकमकमनाभन-ाआ. हवन क्‍७७++पकजभ>+-+माक 





१--वही, २८ प्रकाश, ए० १०८। 
२-मानस, बालकारड, पृ० ३५ । 
३--रामचंद्रिका, चौथा प्रकाश, पृ० ४४ । 
४--बही, प० ४६ । 

५--वहाँ १२ प्रकाश, ए० २०२ (प्रथम भाग) । 
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प्रयोग प्रास्त होता है जो योग साधना से संबंधित न॒ होकर, हृदय की वस्तु ही 
अधिक है । मानस में तुलसी ने प्रजा के विरह-वर्णन के समय “विर्हाग्नि का 
जो सकेत दिया है, वह हृदय एवं ऋतरदम दी परमाग्न ही है जो शोक, क्षोभ 
और प्रेम भाव की मीलित अभिव्यक्ति है--- 

सहि न सके रघुबर बिरहागी । 

चत्त लोग सब व्याकुल भागी ।। * 
इसी प्रकार सीता के विरह को भी विरहागी कहा है-- 


बिरह अगिनि तनु तूल समीरा । ग्वास जरइ छन माहिं सरीरा । 

नयन खवहि जलु निज हित लागी । जरै न पाव देह विरहागी ॥* 
वज्जाभि का स्प्ट सकेत योगान्नि में प्राप्त होता है जब शिव योग-अ्रश्रि का 
प्रकटीकरण करते हैं-. 


अस कहि जोंग अगिनि तनु जारा। 
भय5उठ सकल मखरत्र हाहाकारा ॥* 
सुरति 
संत तथा सूफ़ी काव्य में सुरति के अर्थ में परिवर्तन की प्रद्धत्ति मिल जाती 
हैं| इस शब्द को जो साधनापरक रूप सिद्धों तथा नाथों में प्राप्त होता था वह 
संतों तथा सूफियों में क्रभशः तिरोहित होने लगा। इसका फल यह हुआ कि 
इस शब्द का ग्रतीकार्थ स्मृति, ध्यान तथा कहीं-कहीं पर 'कामकेलि' के अर्थ 
में मी प्रयुक्त होने लगा । राम काव्य सें इस शब्द का प्रतीकार्थ, संतों की तरह, 
स्मृति और ध्यान ही रहा । स्मृति तथा ध्यान के अर्थ में ठलसी ने सुरति शब्द 
का प्रयोग किया है। यथा-- 
सहज बानि सेवक सुखदायक | 
कबहुँक सुरति करत रघुनायक || 
सुरति का यही श्र्थ एक अन्य स्थल पर भी है--- 
राम संग सिय रहति सुखारी । 
पुर परिजन गृह सुरति बिसारी ॥" 
३--मानस,, अयोध्याकाणड » १० ४०१ | 
२--मानस, सुद्रकाण्ड, पृ० ७१२ । 
३इ--वही, बालकाण्ड, पृ० ६१ । 
४--मानस, सुंदरकारढ, एू० ६६८ । 
५--वही, अयोध्याकाणरड, पृ० ४४४ । 
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इस प्रकार के अनेक उदाहरण तुलसी के काव्य से दिये जा सकते हैं जो 
सुरति के इसी अर्थ की ओर सामान्यतः संकेत करते हैं। यहाँ पर यह कहा 
जा सकता है कि इस शब्द का मर्यादापूर्ण रूप ही राम काव्य में अपेक्तित है | 
अतः, सुरति का मिथुनपरक अर्थ जो कभी-कभी कृष्ण काव्य में परिलक्षित हो 
जाता है ( देखिए कृष्ण काव्य में आगे) उस अर्थ का यहाँ नितान्त 
अभावहै । 


अन्य गौण शब्द-प्रतीक 


इन प्रमुख शब्द-प्रतीकों के अतिरिक्त रामकाव्य में अन्य शब्द-प्रतीक भी 
प्राप्त होते हैं जिनकी संख्या अत्यन्त अल्प है। इन प्रतीको के द्वारा भी राम- 
भक्त कवियों ने उदार दृष्टि का परिचय दिया है| केशव ने ब्रह्मरंध्र का एक 
अत्यन्त अदूझ्ुत प्रयोग किया है | इस प्रयोग का मूल कारण, मेरे विचार से, 
योगपरक अर्थ का एक सामान्य रूप ही है जो किसी शब्द की एक स्थानीय 
वाचकता के अतिरिक्त उस सम्पूर्ण स्थान का वाचक शब्द हो जाता है जिस 
स्‍थान विशेष के अर्थ में वह शब्द प्रयुक्त होता है। इसी प्रकार अन्नरंश्र की 
स्थिति मस्तिष्क के सहलधार कमल में मानी गयी थी जो क्रमशः मस्तिष्क एवं 
कपाल के अर्थ में राम काव्य में अवतरित हुईं | केशव का ब्रह्मरंध्र शब्द इसी 
कपाल के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है जब कवि दशरथ की मृत्यु का संकेत 
करता है-- 
ब्रह्मरंप्र फोरि जीव यों मिल्‍यो जु लोक जाय । 
गेह तूरि ज्यों चकोर चंद्र मैं मिले उड़ाय ॥।* 


इसी प्रकार नवखंडों को नवलोकों के अर्थ में भी प्रयुक्त किया है। * 


इन शब्दों के अतिरिक्त सूफी साधना का एक शब्द सुरा का प्रयोग भी 
तुलसी ने किया है | जिस प्रकार सूफ़ियों ने प्रेम सुरा की मान्यता अपने काव्य 
में दी है, उसी प्रकार तुलसी ने भी 'स्नेह-सुरा' का वर्णन किया है-- 


करत मनोरथ जस जिय जाके । 
जाहि सनेह सुरा सब छाके || * 


मिमी ना एएएए 


१--रामचंद्विका, नवाँ प्रकाश, एृ० १४० (प्रथम भाग) | 
२--वही, पाँचवाँ प्रकाश, ए० ७२ । 

३---दें० अध्याय पंचम, सुफी साधना के प्रतीक उपखंड खा । 
४--मानस, अ्रयोध्याकाण्ड, पृ० ५१२ | 
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इन सब अल्प प्रतीकों की योजना केवल यही तथ्य सम्मुख रखती है कि 
उनका प्रयोग रामकाव्य में शब्दार्थ के तौर पर, परम्परापालन के |रूप में, किया 
गया है । निर्मण तथा यौगिक ( सूफी भी ) पंथो की गुरु गंभीरता एवं दुष्कर 
साधना प्रणाली की ओर भी उन्होंने पतीकात्मक शैली मे व्यंजना प्रस्तुत की 
है| सत्य में, यह व्यंजना स्वयं उनकी प्रेम भक्ति की भावभूमि को मी स्पष्ट 
कर देती है | ऐसी दुलंभ साधना मार्गों की जटिलता को तुलसी ने सिंहलद्वीप 
( सूफ़ी सें ) का समष्टि अतीक रूप प्रदान किया है जिन्हे यदि ईश्वर की कृपा 
से भ्रयाय की प्राप्ति हो जाय, तो उनका यह सौभाग्य ही समझना चाहिए । 
सूद्रम रूप से, तुलसी का प्रयाग सहज सुलभ भक्ति मार्ग का द्योतक शब्द है । 
दूसरी ओर जटिल साधनाओं के अनेक मार्गों का प्रतीक यह सिंघल शब्द है 
जो सूफी काव्य में एक अत्यन्त दुल॑भ प्राप्य स्थान माना गया है-- 


भरत दरस देखत खुलेउ, मय लोगन्ह कर भागु | 
जनु सिंहल बासिन्द मएउ, बिधि बस सुलम प्रयाग ॥* 
भक्त कवियों का आदर्श यही प्रयाग है न कि सिंहल | 
रामकाव्य की इस सम्पूर्ण एष्ठभूमि के पक्राश में उनकी प्रतीक योजनाओं 
को निम्न वर्गों में विभाजित किया जा सकता है-- 
( ख ) रामकथा का ग्रतीकार्थ, 
( य ) तात्तिक भावना के प्रतीक, 
( घ ) प्रेम भक्ति की प्रतोक योजना, 
( ह ) रूप-सौंदर्य की पतीक योजना । 


( ख ) रामकथा का ग्रतीकार्थं 
रामकथा की ग्रतीकात्मक व्यापकता का दिग्दर्शन कराने के लिए उसके 
तातल्चिक रूप की ओर दृष्टिपत करना अत्यंत आवश्यक है| अनेक विद्वानों 
ने रामकथा के कुछ पात्रों एवं घट्नाओ्रों का आदितम रूप ऋग्वेद में ग्राप्त 
किया है । इन प्राप्त रूपों की ओर स्वयं उन विद्वानों ने अमान्यता प्रदर्शित 
की है ।* इन विद्वानों ने रामकथा के इस ग्रतीकात्मक अथ्थ को न मानने में 
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ई--मानस, अयोध्याकारड, १० ५५१८ । 

२--ू्ण विवेचन के लिए दे० मानस की रामकथा द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, पृ० ५६-६१ 
तथा रामकथा द्वारा डा० बुस्के, (० ४-२७ जिन पर हम यथास्थान विवेचन करेंगे, क्योकि 
इन संकेतों के द्वारा रामकथा के प्रति एक प्रतीकार्थ अवश्य स्पष्ट हं।ता है । 


राम-मक्ति काव्य में प्रतीक-योजना श्प्ः 


दूसरा आजक्षेप यह लगाया है कि इससे रामकथा की ऐतिहासिकता पर आधातव 
लगता है | यहाँ पर यह प्रश्न उठता है कि यदि हम किसी ऐतिहासिक अथवा 
पौराणिक घटना का प्रतीकात्मक रूप में अवलोकन करते हैं, तब क्या हम उसके 
ऐतिहासिक रूप का तिरोमाव करते हैं अथवा उसे अधिक व्यापक रूप पदान 
करते हैं ? रामकथा को जाने भी दें तो क्या पौराणिक साहित्य, ब्राह्मण ग्रन्थ 
आदि की अनेक कथाओं को प्रतीकात्मक अर्थ नहीं दिया जाता है ! सत्य में 
इन ग्रन्थों की अनेक कथाएँ प्रतीकात्मक ही हैं जिन पर हम पूर्ण रूप से विचार 
कर चुके हैं |! भगवान ईसा की कथाएँ, कृष्ण और ज्योराष्ट्र की कथाएँ: 
ऐतिहासिक होते हुए भी प्रतीकात्मक हैं | ,उनमें मानव मन और आत्मा का 
चिरन्तन सत्य है--इसी से इनका प्रतीकात्मक महत्त्व सदैव सुरक्षित रहेगा | 
फिर हम रामकथा को ही प्रतीकात्मक अर्थ देने मे क्यो हिंचकते हैं ? समर्थक 
कहेंगे कि कृष्ण लीलाओं में ऐसे प्रसंग हैं जो प्रतीकार्थ की ओर स्वयं संकेत 
करते हैं, वैसे प्रसंग प्रायः रामकथा में नहीं हैं | यदि हम थोड़ी देर के लिए 
इस दलील को मान ही लें, तो यह प्रश्न उठता है कि क्या एक हो प्रकार के 
प्रसंग प्रतीकात्मक हो सकते हैं अथवा प्रतीकार्थ किसी एक विशिष्ट अर्थ का ही 
व्यंजक होता है ?! यह ठीक है कि रामकथा का वह रूप नहीं है जो कृष्णकथा 
को दिया गया है | इसका प्रमुख कारण यही है. कि कृष्णकथाओं तथा 
लीलाओं की प्रवाहिनी में अनेक तत्वों का--स्वयं कवियों की मनोकृत्ति का 
इतना अधिक योग होता रहा है कि प्रत्येक ने उसे अपनी मावधारा के अनुकूल 
ग्रहण किया है | दूसरी ओर रामकथा का रूप सदैव से मर्यादित रहा है, उसमें 
आदर्श भावना का अत्यधिक आग्रह रहा है ओर कवियों की अब्ाध कल्पना 
का वह रंगस्थल नहीं रहा है जैसा कि कृष्ण काव्य में प्राप्त होता है| इन्हीं 
सब कारणों से रामकथा का वह रूप नही है जो कृष्ण-चरित्र का हो गया है । 
अतः यह कहना कि रामकथा का प्रतीकार्थ कृष्ण चरित्र के समान नहीं है, पर 
उसका भी अपना एक विशिष्ट प्रतीकार्थ है, अपना विशिष्ट व्यक्तित्व है-- 
अत्युक्ति न होगा | अतः रामकथा के प्रतीकात्मक अर्थ को छृदयंगग करने के 
लिए इस कथा को दो दृष्ठियों से अवलोकन किया जा सकता है-- 


( १) विकासवादी एवं आध्यात्मिक--मानसिक दृष्टिकोण, 
( २) भौतिक एवं आकाशीय दृष्टिकोण । 


अललकण, 


१--दे० अ्रध्याय प्रथम, उपखंड ख में पौराणिक कथाओं का पतीकार्थ में । 


रबर हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 
( १ ) विकासवादी एवं आध्यात्मिक--मनोविज्ञानपरक दृष्टिकोश 


अवतांरों के वैज्ञानिक विश्लेषण से यह स्पष्ट हो चुका है कि अवतार 
मानवीय विकास के क्रमिक सोपान हैं ओर अंतिम चार अवतार ( राम, कृष्ण, 
बुद्ध और कल्कि ) मूलतः मानवीय चेतना के उत्तरोतर उध्वंगामी आरोहण 
हैं | स्वयं महर्षि अरविंद और डेँ न ने इसी मानवीय चेतना के विकास को 
मानवीय भावी भाग्य का आधारविदु माना है जिससे होकर हो मानव उच्चतम 
अमभियानों का दिग्दर्शन कर सकता है |" इसी चेतना का विकास “राम-चरित्र! 
का मूलाधार है जिसके द्वाग॒ संसार एवं मानव हृदय का अंधकार, मोह एवं 
वासनाओं का उन्नयन होता है | स्वयं महाकवि तुलसी ने राम-चरित में इसी 
भाव का भक्तिप्रण समन्वय किया है। उनके रास मर्यादापुरुपोत्तम हैं जो इस 
तथ्य के स्पष्ट करते हैं कि मानवीय विकास की दृष्टि से ही वह पुरुषों में 
उत्तम हैं | (राम! मानवीय “चेतनआत्मा' के वह ग्रकाश-पुंज हैं जो मानवीय 
भावी विकास की ओर संकेत करते है । 

अबतारों के विश्लेषण से ( देखो पृष्ठभूमि ) यह बात स्पष्ट होती है 
कि आदितत्त नारायण? या हरि प्रारम्भ में 'एक-यौन” (30770-8०50७/) 
थे। पृथ्वी पर अत्याचार एवं देवों की निराशा को समाप्त करने के लिए 
उन्होंने अंशों सहित अवतार लिया | इसीलिए! एक-यौन की परिधि का त्याग 
कर उन्होंने दो-यौन (3-5०डप% ) की अवतारणा की । अतः उन्हें नारायण 
और श्री, विष्णु और लक्ष्मी में विभक्त होना पढ़ा | तुलसी ने रामावतार के 
मूल में इस विकासवादी मिथुन-परक-सिद्धान्त को तात्तिक रूप देने का सफल 
प्रयत्न किया है । उनके राम और सीता ( विष्णु और लक्ष्मी ) अव्यक्त और 
व्यक्त, निषेवात्मक एवं निश्चयात्मक तच् ही हैं जो अपने अन्योन्य कर्मों से 
विश्व में स्पंदन एवं सषध्टितत्व का विकास करते हैं | इन्हीं के कार्यकलापों का 
सुंद्र विकास और उनकी कलाओं का अभिव्यक्तीकरण ही रामायण का रंग- 
स्थल है। इसी दृष्टि से सीता राम की परमवललभा हैं और वह उसके प्रिय--- 

'सर्वश्रेयस्करी सीतां नतो5हं रामवल्लभाम'* 
इसे ही अगुन अरूप! से 'सगुन” में अभिव्यक्ति होना कहा गया है-- 





१--ड ने की पुस्तक मन डेस्टनी? में मानवीय चेतना के विकास का वैज्ञानिक रूप 
प्राप्त होता हे जो परम, दर्शन और कला के क्षेत्रों से भी सम्बन्धित माना गया है । यही दृष्टि- 
कोण प्रो> वाइटहेड ने अपनी पुस्तक “साइंस एंड द माढने वर्ड में मी ग्रहण किया है। 

+--मानस, बालकाण्ड, पृ० २६ । 
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अगुन अरूप अलख अज जोई। 
भगत ग्रेंम बस सगुन सो होई ।।* 

अतः परमतत्व दिव्य भी है और मानवीय भी--यहीं उसकी महानता है । 
अंग्रेज़ी कवि टेनीसन की ये पंक्तियाँ इसी तथ्य की ग्रतिध्वनि है, जब्र वह 
कहता है-- 

6ुम' मानव और “दिव्य? प्रतीत होते हो, 'ठुम” उच्चतम, परवित्रतम 
व्यक्तित्व हो | हमारी इच्छाएँ हमारी हैं, पर कैसे, यह हम नहीं जानते, हमारी 
इच्छाएं हमारी हैं केवल इसलिए कि वे तुम्हारी” हो जायें! ।* 

इस विश्लेषण में मेने जो जीव-विज्ञान (50]008ए ) का सहारा 
लिया है, वह रामात्रतार के दिव्य रूप के अर्थ को 'हेया नहीं बना देता है, 
पर सत्य में, “बह? सृष्टि सत्य के मूल रहस्य को ही समच्ष रखता है | विकास- 
वाद की ध८ष्टि से भी हम इसे अमान्य नहीं मान सकते हैं | 

रामकथा को इस दृष्टि से देखने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि इस विकास 
“स्थिति! में समस्त पदार्थों एवं वस्तुओं का द्विविध रूप हो जाता है । रामावतार 
में पृथ्वी केवल एक भौतिक तत्त्व ही नहीं रह जाती है, पर उस पर एक देव 
या “मनश्वेतना' का आधिपत्य होने लगता है ।* राम और सीता के सभी 
कार्य इसी मनश्चेतना के पूरक अंग हैं । 

जिस समय रामावतार हुआ था, उस समय उत्तराखंड में आर्यजाति 
निवास करती थी जो सात्विक तत्त्व या गुणों की प्रतीक थी । लंका उस समय 
असुरों एवं राक्षसों का निवासस्थल था जो तामसिक गुणों के प्रतीक थे | 
मानसिक चेतना के धरातल पर ये दोनों देश, भारत ( कोशल ) तथा लंका, 
मन के दो स्तरों--सात्विक एवं तामसिक--के प्रतिरूप हैं जिनका संघर्ष 
वाह्य रूप भी धारण करता है। ये ही बवृत्तियाँ देवों, असुरों ( सत््व एवं 
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१--माोनस, बालकाण्ड, पृ० १३३। 
२--इन मैमोरियम्‌ द्वारा एल्फडे लाढे टेनीसन, ए० ५-- 
00७ $6677680 9ए7329 #&४व 09ए776. 
॥76 928690, 0468/0 #027979000, ६900. 
(0फ४ 95 276 ०प४$, 8 [770 70 #0फए. 
(20४ छ३)[5 3॥० 0085, (0 77956 £76॥7 (07706. 
३--सुमित्रानदन पत ने 'स्वर्यकिरण” की एक सुंदर कविता “अशोकवन' में सीता को 
पृथ्वी की चेतना का प्रतीक मानकर “राम? को उस बंदी चेतना के स्वतंत्रकर्तों के रूप में 
चित्रित किया हे, दें० ए० १५२ । 


श्व्र्ड हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


तम ) के रूप में पुराणों में अवतरित हुईं ।' गीता में भी सात्विक, राजसिक 
एवं तामसिक गुणों का विवेचन प्राप्त होता है। वहाँ पर सत्त्व गुणों का 
प्रादुर्माव उस समय कहा गया है जब समस्त इंद्रियों से ज्ञान-प्रकाश का 
आलोक उत्पन्न होता है* और तमोशुण का आधिक्य अशान, अग्रदृत्ति, 
प्रमाद एवं मोह के द्वारा प्रादुभृत कहा गया है।* “रामचरितमानस' नाम भी 
इसी ओर अपरोक्ष रूप से सकेत करता है । “मानस” का प्रतीकार्थ यही है कि 
उसके अंदर रमनेवाला व्यक्ति अपने “मन में ही सत्य” का साह्ात्कार करता 
है--सात्विक गुणों की अनुभूति करता है और अपनी बुद्धि को विमल कर 
लेता है--- 
अस सानस मानस चख चाही | 
भइ कबि बुद्धि बिमल अवगाही ॥ ४ 
मानस का रहस्य इसी मानस-तत्त्त' पर आश्रित है। यही रहस्योद्घाटन 
तततः सभी पुराण कथाओं का ध्येय है। इस प्रकार पुराण-गाथाएँ रहस्यवाद 
की सर्वोत्कृष्ट भाषा हैं, यही सर्वोत्कृष्ट प्रतीक है जिसके द्वारा मनुष्य जाति 
मानव सामान्य के आध्यात्मिक रहस्य को व्यक्त करती है |" 
अस्त, राम का व्यक्तित्व चिंतन आत्मा युक्त सतगुणों' का प्रतीक है । 
दूसरी ओर जितने भी उनके ( राम ) अंश हैं, वे अधिकतर सतोगुण के अंदर 
आते हैं | इस दृष्टि से अयोध्या से सम्बन्धित जितने भी पात्र हैं (दशरथ वंश), 
वेया तो उच्च॑ चेतना के या अपेक्षाकृत निम्न-चेतना के द्योतक हैं। दशरथ 
शब्द दो शब्दों की संधि है--एक दश” और दूसरा रथ! श्रर्थात्‌ जिसके दस 
अंग ( रथ ) हों। ये दस अंग प्रत्यक्ष रूप से दस इंद्वियाँ हैं जो निम्न चेतना 
( तमोगुण से नहीं अर्थ है) का एक बिकसित रूप है। इससे यह निष्कर्ष 
निकलता है कि दशरथ दस इंद्वियों के संघात रूप भौतिक शरीर के शासक हैं 
जिनके आत्मा रूप में “राम! तथा अन्य पुत्रों का जन्म हुआ । परन्तु राम का 
जन्म कोशल्या या सौभाग्य ( ?7059०:70ए ) से हुआ । आत्मा का जन्म 
किसी व्यक्ति में सोमाग्य से ही होता है | कठोपनिषद्‌ में भी शरीर को “रथ 


१--दे० अ्रध्याय प्रथम, उपखड ( ख ) में पोॉराणिक गायाओ के अंतंगत । 
२--श्री मदहुभगवदनीता, सुखन्रेवविभाग योग, प० ४७४ श्लोक ११ । 
३--बही, पृ७ 'इंसदू श्लोक ९३। 

४--मानस, बालकारुड, पृ० ७६ | 

५४--कामायनी-दशेन, द्वारा डा० फतेहसिह, पृ० ४०१। 


राम-भक्ति काव्य से प्रतीक-योजना सब्र 


कहा गया है, आत्मा को रथी और बुद्धि तथा मन को साराथ और लगाम 
कहा गया है यथा-- 


आत्मानं रथिनं विद्धि शरीरं रथमव तु । 
बुद्धि तु सारथि बिद्धि मनः प्रमहमेव व ||" 

अतः शरीर, आत्मा ओर सौभाग्य इन तीनो का अन्योन्य सम्बन्ध है | जब 
आत्मा ( राम ) ही शरीर ( दशरथ ) को छोड़ देगी तब शरीर निर्जाव होकर 
मृत्यु का भागी हो जाता है। इस तथ्य का सुंदर स्वरूप राम का वनवास और 
तथाकथित दशरथ की मृत्यु है | स्वयं ठुलसी ने दशरथ की मृत्यु को प्रान 
प्रिय राम' के वनगमन के समय चित्रित किया है और राम को दशरथ का 
धप्रानप्रियो कहा है--हपति प्रान प्रिय तुम्ह रघुबीरा [* सत्य में, प्राणो 
( इंद्रियों ) का परम प्रिय यह आत्मा ही है जिसके द्वारा प्राणों को जीवन 
प्राप्त होता है ।* परन्तु सौभाग्य'ः ( कौशल्या ) तब भी अपने प्रारब्ध का 
भरोसा किये हुए. चौदह वर्ष तक 'राम” की प्रतीक्षा किया करता है। 

दशरथ की अन्य दो रानियाँ कैकेयी और सुमित्रा थी। सूह्रम दृष्टि से देखा 
जाय तो कैकेयी के “कय का अर्थ “निम्न चेतना? से प्रहण होता है जिससे मन 
अथवा उच्च बुद्धि ( भरत, चक्र ) का जन्म हुआ है । इसी प्रकार सुमित्रा का 
अर्थ--जो सबका सुमित्र हो, से ग्रहण होता है जिससे लक्ष्मण, जो शेषावतार 
( सर्प ) माने जाते हैं, का जन्म होता है । शत्रुन्न 'शंख' के प्रतिरूप हैं जो 
ग्राकाश का प्रतीक माना जाता है| इस प्रकार, इस तालिका में चक्र, सर्प 
और शंख को क्रमशः भरत, लक्ष्मण ओर शत्र॒न्न का रूप कहा गया है | इस 
ताच्विक अर्थ को स्पष्ठ करने के हेतु नारायण” के तीन पदार्थों की ओर 
ध्यान जाता है। नारायण में त्रिमूर्ति की धारणा सर्प, चक्र और शंख की 
सम्मिलित अभिव्यक्ति है।* यहाँ पर सर्प समय! का द्योतक है जो या तो अरव्यक्त 
है अथवा व्यक्त | लक्ष्मण शेषावतार होने से प्रत्यक्षतः समय ( काल ) के 
प्रतीक रूप हैं| चक्र चिद्‌ अ्रथवा मन का प्रतीक है जो अपनी क्रियात्मक शक्ति 
से इतर प्रवृत्तियों पर विजय प्राप्त करता है। यही कारण है कि पौराणखिक 


कम 


१--कठोपनिषद्‌, अध्याय १, बबली ३, ए० ८५ श्लोक ३ ( उप० भा० खंड १ )। 

२--मानस, अयोध्याकाणड, पृू० ३६० । 

३--प्राणो को इंद्विय कहा गया है, दे० उपनिषदों में वर्शित प्राण का स्वरूप, अ्रध्याय 
द्वितीय मैं-मनोवैज्ञानिक प्रतीकवादी दशन मैं । 

४--पुरानाज इन द लाइट आफ माडने साइंस, अय्यर, ए० १७१ | 


श्र हिन्दी-काव्य में प्रतीक्वाद का विकास 


गाथाओं में विष्णु के चक्र के द्वारा इतर ग्राणियों का ध्वंस होता हुआ दिखाया 
गया है। भरत का चरित्र भी इसी तथ्य का प्रतिरूप है जो उच्च मन का प्रतीक 
साना गया है। इस पर हम यथास्थान विचार करेगे | शख से ध्वनि का 
यादुर्भाव होता है जो महाभूत आकाश तत्व का प्रतीक है | इसकी अभिव्यक्ति 
रामकथा मे शत्रुघ्न के द्वारा होती है । वैज्ञनिक दर्शनवेत्ता ग्रों० आइंस्टीन ने 
समय और आकाश को अनंत न मान कर ससीम माना है और साथ ही 
दोनों का अपरमसित भी कहा है ।* दूसरी ओर न्यूटन ने समय तथा आकाश 
को अनंत माना था, इस थचुगों से मान्य धारणा को आइंस्टीन ने अमूल 
परिवर्वित कर दिया, और इस प्रकार उनका सापेक्षिक महत्त्व प्रदर्शित कर 
दाशनिक क्षेत्र मे एक क्रांति का वीजारोपण किया | भारतीय पुराणशात््र 
में आकाश और समय की अपरिमेयता का समष्टि रूप नारायण या हरि है 
ओर उनकी सीमावद्धता का व्यक्त रूप किसी माध्यम के द्वारा ( भरत व शन्रुज्) 
अभिव्यक्ति को प्राप्त होते है। शन्रुन्न महाभूत आकाश का प्रतीक है । इस आकाश 
तत्व को उपनिषदों में परमतत्व “ब्रह्म या आकाश संज्ञक अहम! भी कहा गया 
है जिससे इस चराचर विश्व की सुप्टि हुईं है | अतः तार्किक दृष्टि से आकाश 
तत्त्व पदार्थ का प्रतीक माना गया है जो प्रत्यक्ष रूप से शत्रुध्न से सम्बन्धित 
है, अतः शत्रुष्न पदार्थ का प्रतीक है | इस दृष्टि से परमात्मा (परमतत्त्व हरि) 
का अवतार इस पृथ्वी पर उनके तोन प्रमुख अंगरो--समय, मन और 
आकाशीय पदार्थ के सहित हुआ है । 

राम की अभिन्न अंश सीता हैं जो श्री या लक्ष्मी की अवतार मानी गईं 
है | सीता को प्रथ्वी की पुत्री भी कहा गया है | इन दोनो तत्वों का समाहार 
रामकथा की सीता से प्राप्त होता है । यदि तात्तिक दृष्टि से देखा जाय तो सीता 
आत्मा की एक ज्योति किरण हैँ जो स्त्रयं आत्मा? से ही उद्सृत हुई है | 
सीता! शब्द के 'सि! का अर्थ रेखा का बनना या ऊुर्रियों ( #प४४0ए5 ) 
का पड़ना है | जब्र आत्मा की प्रकारा किरण सीता! आकाश तरंगों या प्रथ्वी 
की रेखाओं ( ऊ्रुरियों ) से उद्भूत हुईं, तब अंत में उस “किरण का पर्यववसान 
अग्नि के द्वारा ही होता है और फिर वह शुद्ध रूप में निखर उठती है| यह 
अगि का रूप स्वयं आत्मा की उद्भूत शक्ति है। यदि यहाँ पर हम रामायण 
की कथा से इसकी तुलना करें तो सीता का पृथ्वी से उत्न्न होना, अभि में 
प्रवेश करना और फिर अपने शुद्ध बुद्ध रूप में निखर आना--इन सब 





१--इस असंग का विवेचन हो चुका है, दे० अ्रध्याय दो, वैज्ञानिक प्रतीकवादी-दरैन में | 


सम-भक्ति काव्य से प्रतीक-योजना श््प्छ 


घटनाओ का एक आध्यात्मिक समाधान पाप्त हो जाता है | सीवा-हरण के 
प्रथम राम ने सीता से कहा था कि अब "मैं! अपनी लीला का विस्तार करूँगा, 
अतः तुम कृत्रिम सीता का रूप धारण कर लो | अभि-प्रवेश का प्रसंग यह 
तथ्य प्रकट करता है कि सीता का यह कृत्रिम रूप अभि की पवित्रदायिनी 
शक्ति से पुनः सत्य रूप में प्रकट हो जाता है | यही कारण है कि आत्मा की 
प्रकाश किरण सीता? अग्नि की शिखाओं को देखकर भयभीत नहीं होती हैं 
वरन्‌ उसे देखकर कह उठती हैं--.- 


पावक प्रबल देखि बेंदेही । 

हृदय हरष नहिं भय कछु तेही ।। 
जी मन बच क्रम मम उर साहीं | 
तजि रघुबीर आन गति नाहीं ॥। 
तो ऋृसानु सब कै गति जाना । 
मोकहेूँ होठ श्रीखंड समाना ॥|* 


सीता की यह अन्तर्मावना क्या आत्मा के प्रति उसकी प्रकाश-किरण के एक- 
निष्ठ प्रेम की प्रतीक नहीं हैं ? मेरे मतानुखार यहाँ पर आध्यात्मिक एवं 
ऐतिहासिक सत्य--दोनों का समान निर्वाह दृष्टिगत होता है। 


अब यह प्रश्न उठता है कि रावण सीता को लंका क्‍यों ले गया १ जैसा 
कि प्रथम ही संकेत किया गया कि लंका निम्नतम तामसिक गुणों की प्रतीक है 
जिसका अधिनायक असुर रावण है | सीताहरण का रहस्य यही है कि आत्मा 
की प्रकाश किरण (सीता ) का विस्तार मन के विशाल क्षेत्र में अ्रत्यन्त व्यापक 
है | वह अपने आलोक से मन के प्रत्येक क्षेत्र एवं कोने को आलोकित 
करना चाहती है। परन्तु तमोगुण-युक्त वृत्तियाँ उस आलोक 
( आत्मालोक ) के विस्तार में बाधास्वरूप आ खड़ी होती हैं। सीता का 
तामसिक मन के निम्नतर स्तर लंका? में जाने का यही अर्थ है कि आत्मा 
की 'किरणें” उस ज्षेत्र को प्रकाशित करना चाहती हैं और “वह! उस अभियान 
में सफल भी होती हैं। इसी के प्रभावानुसार अनेक तमोगुणयुक्त व्यक्ति-- 
यथा विभीषण, मंदोदरी, त्रिययण आदि में सात्विक भावों का कुछ विकास 
दृष्टिगत होता है। प्रत्यक्ष रूप से, यह ऊर्ध्वमनश्चेतना € सतोगुणप्रधान ) 
का तमोगुय॒ युक्त चेतना-स्तर के उन्नयन का प्रयत्न है । दूसरे 


१-मानस, लंकाकाएड, पृ० प्र४९ । 


स्व्य्ट हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


शब्दों में देवों की असुरों पर विजय है। यह संघर्ष राम-रावण का देवासुर 
संघर्ष है । 

रामायण की कथा में भरत की भक्ति एवं प्रेम का एक अत्यन्त उज्ज्वल 
रूप दिया गया है। भरत का चरित्र जहाँ मानवीय प्रेम एवं श्रद्धा का 
उच्चतम रूप है, वहीं वह आध्यात्मिक क्षेत्र में अर्थगर्भित व्यंजन गभी करताहै | 
भरत, जैसा कि प्रथम सकेत किया गया, मन का प्रतीक है। राम का वनवास 
और भरत का “नंदीग्राम” में रहकर राज्य-शासन संचालित करना एक ताच्चिक 
अर्थ की व्यंजना करता है। मन और आत्मा जो क्रमशः स्थूल एवं सूक्ष्म 
मानसिक चेतना के प्रतीक हैं, वे एक साथ एक स्थान पर राज्य नहीं कर 
सकते हैं। मनोविज्ञान के अनुसार मन! और '“श्रात्मा' मानव के दो आवश्यक 
पक्त हैं | एक से वह? (मन) विचारों तथा भावों के जगत्‌ का निर्माण करता है 
और दूसरे (आत्मा) से वह अनुभूति एवं अंतहंधि के द्वारा सत्य का 
साक्षात्तर करता है (देखो अध्याय २ मनोवैज्ञानिक प्रतीक-दर्शन) | न्याय 
वैशेषिक दर्शन में मन को सुख-दुःखादि का अनुभव करनेवाला कहा गया है 
ओर उसे प्रत्येक आत्मा में नियत होने क कारण अनंत परमारुरूप कहा गया 
है।' यहाँ पर भी मन को स्थूल तथा आत्मा को सूछरम ही कहा गया है | 
महर्षि अरविंद ने इसे ही वाहुय आत्मा (सन ) और आतरिक आत्मा 
की संज्ञा दी है । महर्षि ने आत्मा को आनन्द का सिद्धान्त माना है--और जब 
इस विस्तृत एवं पवित्र मानसिक तत्त्व का प्रतिबिब धरातल पर है तब हम किसी 
व्यक्ति को आत्मयुक्त' कहते हैं और जनत्र इसका अभाव होता है तब वह 
आत्महीन ही कहा जाता है ।* 


आत्मा का क्षेत्र, इसी से अनुभूतिजन्य आनन्द का क्षेत्र है और मन का क्षेत्र 
ज्ञानमय वाह्य सुख का | इस दृष्टि से 'मन! और “आत्मा” के एक स्थान पर 
शासन न कर सकने के कारण राम को चौदह वर्ष का वनवास होता है। इस 
वनवास के समय लद्टमण, जो ईश्वर का समय रूप में एक नियम है--सदा 
राम के साथ रहता है जिस प्रकार आत्मा की ज्योतिकिरण” / सीता ) आत्मा 
के साथ ही रहती है | चौदह वर्ष वत्ततः भारतीय मनवन्तर हैं जिनमें आत्मा 
को संसार के मौतिक पदार्थों के मध्य से गुज़ रना पड़ता है और अपनी आत्म 


(4 राननल अमन काने क अन्‍ननन- मन न बए०५++. ल्‍क५न-3 -+3०कननानीन-क-५०० ५ 


3332: जनतन»जबू०क, 


१--कामायनी में काव्य, संस्कृति ओर दर्शेन द्वारा डा० द्वारकाप्रसाद, पृ० ३४६ । 
२--६ लाइफ डिवाइन, द्वारा अरविंद, पृ० २६५-२६६ ( भाग प्रथम ) | 


राम-भक्ति काव्य में प्रतीक-वोजना स्प्६ 


किरण के द्वारा उसे आलोकित करना पड़ता है। राम का अवतार इसी 
ज्योति प्रसारण के हेतु एवं ,अन्धकार के निवारण के लिए ही हुआ था । यही 
वो सत्य! एवं “धर्म! की स्थापना है ।* 

मन और आत्मा अन्योन्‍्य पूरक भी हैं। इसी तथ्य पर 'मानव' सत्य के 
स्वरूप का दृतयं गम करता है | इसके लिए आवश्यक है कि मन और आत्मा 
एक ही संगीत का खुजन करें अर्थात्‌ समरसता का पालन करें। इसी भाव 
को टेनीसन ने इस प्रकार रखा है--'शान को अधिक से अधिकतम रूप में 
विस्तार प्राम करने दो, जिससे कि हम में अधिक भक्तिभाव का निवास हो 
सके | मन और आत्मा, पहले की तरह, एक संगीत का सजन कर सकने में 
समर्थ हों ।?* इसी हेठु रामकथा में मन ( भरत) को सदैव राम (आत्मा) का 
एकाग्र प्रेमी ही चित्रित किया गया है। इसी से भरत का चरित्र आत्मा के 
प्रति एकनिष्ठ होने के कारण इतना उज्ज्वल है जिसकी भूरि-भूरि प्रशंसा ठुलसी' 
ने स्थान-स्थान पर की है| इस प्रकार मरत को उन्होंने एक आदर्शभक्त का 
रूप ही प्रदान कर दिया है | तुलसी ने भरत के प्रति कहा-- 

जी न होत जग जनम भरत को | 
सकल धरम धघुर धरनि घरत को ॥* 

यही तो मरत का आदर्श-प्रतीकत्व है कि वह आत्मा के न रहने पर आत्मा की 
प्रेरणा ( पादुकाओं ) से ही राज्यकाय्य॑ संचालन करते हैं। परन्तु मन! के 
साथ शत्नप्न का सदैव साथ दिखाया गया है और दोनों--भरत तथा शत्रनप्न--- 
अयोध्या में ही रह जाते हैं | शत्रन्न पदार्थ का प्रवीक है (देखिए पीछे) । अतः 
मन और पदार्थ का एक साथ रहना यह सिद्ध करता है कि मानसिक भावों, 
तथा विचारों का उद्मव एवं विस्तार भौतिक पदार्थों के बिंब-अहण से होता 
है ।* परन्तु राजकार्य पदार्थ! को नहीं सौंपा गया है| उसका सम्पूर्ण भार 





१--मानम, बालकाण्ड, पृ० १३८ 
२---,०६ [६००0 जॉ०028० 870 ६700 ॥7076 ६0 9076, 
80६0 97078 ० ४०ए४८६९०९6 ३0 प७६ 027; 
पफब: छांघते 8०त 50, ४०८07०/798 ८7, 
१(७ए 74:९० 006 ए्राए&९ 38 06076. 
--इन मेंमारयम द्वार। झेनिसन, ६० ६ ॥ 
३--मानस, अयोध्याकाए्ड, ४० ४१८॥। 
४--*० अध्याय प्रथम, उपखेंड ख। 
१६. 


२६० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


आत्मा ने भरता या “मन को सौंपा है क्योंकि आत्मा की अनुपस्थिति में मन, 
भौतिक पदार्थ की सहायता से ही शासन कार्य चलाता है। अब प्रश्न है कि 
भरत नंदीग्राम में रहकर ही राज्य क्यों करते हैं, जबकि वे अयोध्या में रहकर 
भी राज्य कर सकते थे ? इसका भी एक कारण था। योद्धा का अथ है 
विजयी होना, अतः अयोध्या का लाक्षणिक अर्थ हुआ जो मन ( भरत ) के 
द्वारा विजित न किया जा सके | दूसरी ओर अयोध्या केवल एक ईश्वर या 
आत्मा के द्वारा ही शासित हो सकती है | परन्तु नदी! ( नाद से ) का 
व्यंजनार्थ प्रणव! है जो शब्द-ब्रह्म का स्थान है जहाँ से भरत शासन कार्य 
करते हैं |* अतः नंदीग्राम शब्द-अह्ष का स्थान है न कि स्वयं “शब्द बहन | 
इसी “शब्द ब्रह्म! का सत्य रूप अयोध्या है जहाँ स्वयं ब्रह्म रूप राम या 
परमात्मा शासन करते हैं। अतः अयोध्या का स्थान परमधाम के समकक्ष है 
जिस प्रकार कृष्ण काव्य सें बूंदावन माना जाता है| जो व्यक्ति ऐसे स्थान 
पर रहकर शासन करेगा वह तो 'राज्यमद? से सर्वथा मुक्त ही रहेगा--वह 
लिप रहकर भी निलिम रहेगा । मरत का आदशं-चरित्र इसी प्रकार का दृष्टिगत 
होता है जब तुलसी ने भरत के प्रति ये शब्द कहे--- 


भरतहिं होइ न राजमदु, बिधि हरिहर पद पाइ । 

कबहेुँ कि काँजी सीकरनि, छीर सिंधु बिनसाइ ॥ * 
यही कारण है कि भरत का चरित्राकन एक निर्लित योगी की तरह किया गया 
है | यहाँ पर मानों गीता का “निष्काम-कर्म योग” साकार हो उठा है। उनका 
मन तो “आत्मा से लगा हुआ है इसी से भरत राज्यपद को उसी आत्मा 
की विभूति मानते हैं न कि कोई अपनी निजी धरोहर | यदि हम यहाँ पर 
संसार के इतिहास का सिंहावलोकन करें तो प्रतीत होता है कि अनेक राज्य- 
ऋंतियाँ एवं विद्रोहों का मूल यही था कि वहाँ के शासकगण “राज्य” को अपनी 
निजी धरोहर समभते थे और प्रजावर्ग पर मनमाना अत्याचारपूर्ण व्यवहार 
करते थे | फ्रांस की क्राति एवं सोवियत रूस की अनेक क्रातियाँ इसी तथ्य 
की प्रतिध्वनि छत होती हैं | अतः भरत का यह रामकथा का प्रसंग इस ओर 
संकेत करता है कि शासक को “निष्काम' होना चाहिए, उसे प्रजा का सेवक 
होना चाहिए | यहाँ प्रतीकात्मक अर्थ मानों लौकिक श्रर्थ में एकीभमूत हो गया 


१०-पुरानाज-इन द्‌ लाइट आफ माडने साइस द्वारा अच्यर, पृ० २४३ | 
२--मानस, अयवोध्याकाएड, पृ० ५१७। 


राम-भक्ति काव्य में प्रतीक-पोजना र६२ 


है जो रामकथा को एक अत्यन्त उच्च संदर्भ का प्रतीक बनाता है। 
आध्यात्मिक एवं मनोवैज्ञानिक दृष्टि से मरत की राम के प्रति यह भक्ति “मन 
की “आत्मा! के प्रति अट्टट श्रद्धा है। जब तक “भभन! किसी उच्च ध्येय के 
थ्यान में निमझ न होगा तब तक वह चंचल एवं संकल्प विकल्प की प्रवृत्तियों 
के मध्य अस्थिर रहेगा | इसी से रामकथा में मरत को जहाँ एक ओर भक्ति 
का आदर्श रूप दिया गया है, वही उसे मननशील एवं संयमी भी चित्रित 
किया गया है | यह मन? जो क्रायड के अचेतन मन” से कही महान्‌ है, वह 
सत्य में मननशील चेतन मन ही है । भारतीय मनांविज्ञान में मन की एक 
मुख्य क्रिया मननशीलता है | यासक्र ने मर” धातु से मन की व्युतत्ति सिद्ध 
की है और उसका अर्थ मनन करना कहा है |" भरत के चरित्र में इन दोनों 
तत्वों का समाहार ठुलती ने मुन्दरता से किया है। इस मननशीलता की 
आधारशिला पर ही मन “ीर ज्ञीर विवेक' की शक्ति को विकसित करता है । 
वह इस विवेकदशा में उसी समय पहुँचता है जच्र वह किसी अन्य उच्च ध्येय 
या आत्मा की ओर एकाग्रचित्त होता है | इसी की प्रतिध्वनि तुलसी के इस 
कथन में साकार हो उठी है--- 


भरतु हंस रविबंस तड़ागा। 
जनमि कीन्ह गुन दोष बिभागा ॥। 
गहि गुन पय तजि अवशुन बारी । 
निज जस जगत कीन्ह उजियारी |। 
कहत भरत शुन सीलु सुभाऊ | 
प्रेम पयोधि मगन रघुराऊ॥* 


रामकथा के इन पात्रों का एक अट्ूठ सम्बन्ध बानर वर्ग से भी है जो उस 
कथा को गति प्रदान करते हैं | इनकी प्रद्धत्तियों शुद्ध सात्विक नहीं हैं, पर 
राजसिक एवं तामसिक वृत्तियों के रूप में सामने आती हैं | इस निम्न चेतना 
के स्तर को ऊध्य चेतना के ज्षेत्र में उठाने के लिए ही आत्मा एवं उनके अंशों 
का इस बानर वर्ग से सम्बन्ध होता है | इसी सम्बन्ध के द्वारा सुग्रीव, हनुमान 
आदि सतोगुण इत्तियों से युक्त होकर, आत्मा के सहायक होते हैं। विकास 
की दृष्टि से यह बानरु वर्ग आदिमानव की वह शाखा थी जो मानवीय 





१--कामायनी मैं काव्य, इशेन और संस्कृति &रा डा० द्वारकाप्रसाद, पृ० २४८। 
२--मानस, अयोध्याकाण्ड, पू० ५१८ | 


रह हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


धरातल की ओर क्रमशः अग्रसर हो रही थी | इस अभियान में उन्हें आ्र्य- 
जाति के सच्वगु्णों का मी आश्रय प्रात हुआ था। 

रामकथा में इन बामरों का एक रहस्यमय अर्थ है । सुग्रीव का अर्थ ज्ञान 
अथवा बुद्धि है। इसी प्रकार बालि का शब्दार्थ काम या काम से उद्भूत 
इच्छाएँ तथा वासनाएँ हैं | अतः ज्ञान! और “काम! का संघर्प सदैव का सत्य 
है। राम का अवतार धर्म-स्थापना के हेतु हुआ था । आत्मा” के सम्राज्य को 
स्थापित करने के लिए यह आवश्यक था कि वह ज्ञान! की निर्मल धारा को 
अवाध गति से प्रवाहित होने का मार्ग प्रशस्त करे | यही कारण था कि आत्मा 
रूप राम को बालि का संहार करना पड़ा, और सुग्रीव को राज्य देकर शान-युग 
का आवाहन करना पड़ा | इस दृष्टि से बालि की मृत्यु राम के चरित्र पर कलंक 
नहीं है | वह उनका एक आवश्यक कम था जिसके लिए ही उनका इस धरती 
पर अवतार हुआ था । 


राम के प्रमुख सेवकों में हनूमान या पवनपुत्र का नाम आता है। उनका 
महत्व इतना अधिक बढ़ा कि वह राम के मुख्य भक्तों के रूप में पूज्य हो गए । 
पवनपुत्र नाम ही यह सिद्ध करता है हनूमान पवन” के प्रतीक हैं जो सारे 
विश्व में व्याप्त है। उसी का रूपांतर ्राणवायु” के रूप में शरीर में भी 
व्याप्त है। इस प्राणवायु का शरीर में ओर वायु का विश्व-वातावरण में 
समान महत्त्व है | इस अर्थ के अतिरिक्त रामकथा में पवनपुत्र एक ऐसी 
चेतन प्राणवायु का ग्रतीक है जो 'भरत” को “राम” की सूचना देता है ( मन- 
तथा आत्मा ), स्वयं आत्मा कों उसकी आत्मकिरण ( सीता ) की सूचना 
देता है, ऊर्ष्वमन को निम्नमन ( भारत तथा लंका ) से मिलाता है, श्ञान- 
शक्ति ( सुगव ) को राम ( आत्मा ) की ओर उन्मुख करता है और लक्ष्मण 
( समय ) के मूछित हो जाने पर ( गतिहीन होना ) उन्हें जीवन रूप संजीवनी 
का वरदान देकर उन्हें चेतनायुक्त करता है। ये सब कार्य पवनपुत्र हनूमान 
के प्रतीकात्मक संदर्भ की ओर सष्ट संकेत करते हैं जो रामकथा के विभिन्न 
पात्रों के बीच मध्यस्थ का कार्य करते हैं | हनूमान की यह प्रतीकात्मक व्याप- 
कता यह सिद्ध करती है कि ग्राणवायु की पहुँच मन की अतल गहराइयों में 
एवं विश्व के विशाल प्राग्ण में समान रूप से है | वह एक ऐसी शक्ति है 
जो गहन से गहन मन की परतों को भेद कर प्रकाशकिरण एवं मन ( सीता 
तथा भरत ) को आत्मा के समीप लाती है। इसी कारण से स्वयं राम ने 
इनूसमान से कहा थ[-- 


राम-भक्ति काव्य में प्रतीक-पोजना र्६३ 


सुनु कपि जिय सानसि जनि ऊना। 
ते मम्॒प्रिय लबछिमन तें दूना ॥* 


जो आत्मा का इतना कार्य करे, वह समत्र ( लक्ष्मण ) से भो अधिक प्रिय 
है, क्योकि उतने तो समय तक को ग।उह्ोतता को गे प्रश्न को है | 


राम अथगा बानरों की सम्मिलित सेना लंका की ओर प्रयाण करती है 
ओर उतके सामने महोदवि को पार करने को समस्या आतो है | तत्र 'सेतुत्रंध! 
के द्वारा सब॒ुर को पार किया जाता है | यहाँ पर लंका ओर कांरात़ ( भारत ) 
के मह्य सेतु का निभाण एफ प्रवोक्नाथं को आर संकेत करा है। जैसा कि 
प्रथय हो संकेत फिय्रा जा चुडा है कि कराव या भारत ओए लंका ऊदशच्चे 
तथा निम्नतम मानणिक स्वरा के प्रवांक हैं। इत दा स्तरों का एक सूत्र में 
सम्बन्ध होना चाहिए, तभी मानक जगत का कार्य सुवार रूप से चच 
सकता है | यही कार्य रामकथा में 'सेनु! करता है जा मन के दो ज्षेत्रों को 
मिलाता है | इस प्रकार इस ऐतिहासिक घटना को एक प्रतीक का रूप प्राप्त 
होता है | यह मेरे इस कथन की 'पुष्ठि करता है कि राम ऋथा में ऐविहासिकता 
एव प्रतांकात्मकता का समान निर्वाह हुआ है । 


मानसिक जगत के सात्विक एवं राजसिक गुणों का यह विवेचन अपूर्यु 

ही रहेगा जत्र तक उसके तामसिक स्तर को ओर दृष्य्यात नहीं किया जायगा। 
मानसिक सगउन में इन तीनों गुणों का समान मइच्त्र है। गीता में इसी से 
सात्तिक, राजसिक एज तामतिक ज्ञानों का विवेवन किया गया है । सातक्तिक 
' ज्ञान में एक अविभक तच्र का साक्षात्कार समक्ष भूतों में होता है । राजसिक 
शान में सर्व॑भूतों में नानात्व ही दिखाई देता है। तामतिक ज्ञान में किसी 
पदार्थ का ही महत्व रहता है जो अहेत, अतत्य एवं अज्ञन के द्वारा आइत्त 
रहता है ।* लंका से सम्बन्वित करीत्र करीत्र सभी पात्र तामसिक सनोदवृत्तियों से 
युक्त हैं. जो अशान एवं असत्य के प्रति विशेर आकष्ट हैं। इन गुणों का 
प्राचुप होने से एक शानों पुरुष रावण भी अइकारी एज अज्ञानी ही दिखाई 
देता है। रामकथा में रावण का चरित्र इसी प्रकार का है। मानतिक विकास 
की दृष्टि से (वहाँ तामसिक एवं राजसिक वृत्तियों के मध्य में दरित होता है । 
इनकी समष्टि अभिव्यक्ति रावण के एक अन्य वाचक शब्द “दसग्रीब के 


१--म'नस, क्रिष्यन्धा कार्ड, पृ० ६५6 | 
२--श्री मदुभगवदगीता, मोच्च योंग, पु० ५.६४-५६६, श्लोक २०-२२ । 
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अर्थ में समाहित है | यहाँ पर दसो इंद्वियां एवं उनके गुण मस्तिष्क में ही 
केंद्रित हैं । इसी से “रावण? सदैव इन इंद्रियों की तृप्ति की ही सोचा करता 
है जबकि दशरथ उनके (इंद्वियों ) उन्नायक रूप के प्रति ही अधिक सचेत 
रहते हैं | इसी कारण रावण में अहंकार की चरम परिणति ग्रात होती है 
जो लंकाकाण्ड में, स्थान स्थान पर, मंदोदरी तथा रावण के वार्चालाप 
प्रसंगों में दृष्टिगत होती है। यहाँ तक कि रावण इस चराचर विश्व को भी 


अपने अधिकार में करना चाहता है यथा-- 


सो सब प्रिया सहज बस मोरे | 
समुझ्ि परा असाद अब तोरे |।* 


रावण का यह अह'” भाव तामसिक वृत्ति का एक स्वाभाविक विकास 
है | तामसिक वृत्ति के दो अंग होते हैं-“-अवर्ण और विक्षेप | अवर्ण अहं? 
का वह शक्तिशाली ख्प है जो केन्द्र से सम्पूर्ण परिधि को आच्छादित कर लेता 
है | यह अहं? का विस्फोट एवं उसका परिधि सें विस्तार ही “विक्षेप' है |" 
इन दोनों तत्वों का समाहार स्पष्टतया रावण के व्यक्तित्व में प्राप्त होता है । 
इस “अहं' विस्तार का कारण मनोवैज्ञानिक भी हो सकता है जैसा कि चिदाम्बर 
अय्यर ने विश्लेषित किया है।* 
अस्ठु, रावण का व्यक्तित्व तामसिक मन का अहंथूर विस्तार था । इसके 
विपरीत कुमकर्ण तामरिक मन का केद्रीमूत (2००४४४7८६»)) व्यक्तित्व था | 


१--मानस, लकाकारड, पृ० ७५४ । 

२--प्ुरानाज्-इन द लाइट आफ माडरन साइंस, द्वारा अय्यर, पू० २४४! 

३--श्री पी० आर० चिदाम्वर अ्य्यर ने एनल्स आफ भण्डारकर रिसचे इन्स्टीट्यूट, 
वास्वृप्त २३ (१६४१) ने रावण के व्यक्तित्व का सुन्दर विश्लेषण नवीन मनोविज्ञान के प्रकाश 
में किया है । लेखक रावण के व्यक्तित्व को एक मानासक विघटन का उदाहरण मानता है जो 
उन्मुक्तता / 40847460ए ) वी दशा तक नहीं पहुँचता है। सत्य में उसका यह रूप उसके 
वातावरण एवं पेतुक-सस्कारों ( 7827८0६ए ) के प्रभावों के कारए ही था | वह एक राक्षस 
नारी ओर देव ऋषि के द्वारा उत्पन्न हुआ था। इसी कारण उसके व्यक्तित्व में दोनों का एक 
अदभुत मिश्रण था। उसके दस सिर तथा बीस हाथ माता की किसी संवेदनात्मक एव 
भावनात्मक असंतुलन का फल था जो गर्मावस्‍था के समय उसके ऊपर पड़े होंगे। इसी से 
रावण में ममर्ष साव तथा हीन-ग्रंथि ( ]9/6#80#9ए (070८5 ) का विकास भी 
सम्भव हो सका । अत: वह एक स्नायुपीड़ित ( )र८ए८०४८ ) व्यक्ति के रूप में सामने 
आता हैं ( ९० ४६-५८ ) | स्पष्ट रूप से यह वैज्ञानिक, यौनिक एवं संस्कारजनित काररः 
उसके अहं* विस्तार के कारण दो सकते हैं, और किसी सीमा तक यह सत्य भी है। 
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एक में सब कुछ पर अधिकार करने की वेगवान लालसा थी, तो दूसरे (कंमकर्ण) 
में प्रत्येक वस्तु को अपने अंदर ही सुपावस्था में रखने की अ्रकाय्य इच्छा थी। 
एक में यदि विस्तार का बवंडर था तो दूसरे में समस्त वस्तुओं का निजी केंद्रीभूत 
संकुचन था | इसी से कंमकर्ण को निद्रामग्न कहा गया है। 'मेघनाद? ताम- 
सिंक वृत्ति का वह वेगवान एव॑ गुरुगम्भीर मेघ रूप था जिसके सामने समय! 
( लक्ष्मण ) के रूप में, ईश्वर का विधिवाक््य” भी एक बार शअस्तव्यस्त हो 
गया था । इसी प्रकार शूप्॑णखा जो “वासनापूर्य काम” की प्रतीक है, वह अपनी 
तृत्ति के लिए. किसी ओर भी उन्मुख हो सकती है | पंचवटी का अर्थ पॉच 
वृक्ष से ग्रहीत होता है जो पॉच इंद्रियों का प्रतिरूप है। कोई भी व्यक्ति आत्मा 
का प्रकाश उसी समय पा सकता है जब वह इन पंचइंद्रियों से ऊपर उठकर 
आत्मानुभूति की ओर प्रयत्नशीन होता है । शूप्र॑णखा पंचवर्ण में इन इद्वियों 
के ऊपर उठने की कोशिश तो करती है पर अपनी कामवासना के अत्यावेग के 
कारण “आत्मा? ( राम ) के निकट नहीं पहुँच पाती है । इसी बीच में ईश्वर 
का विधि नियम “लक्ष्मण” उसे कुरूप कर-देता है| इस प्रसंग से यही अर्थ 
ग्रहण होता है कि कामबासना के उद्याम वेग से व्यक्ति की बुद्धि तथा मन 
नितात अज्ञनाधकार में रहने के कारण, अपनी तामसिक बृत्तियों का खुलेआम 
प्रदर्शन करता हैं। यह प्रदर्शन इतना अमर्यादित हो जाता है कि वह व्यक्ति 
अपने “नाक कान! भी गँवा देता है | इसी प्रकार मारीच, जो अपनी माया के 
कारण हिरण में परिवर्तित हो गया था, अ्रमपूर्ण मृगतृष्णा का ही प्रतीक 
है जिसके एऐंद्रजालिक प्रमाव में राम, सीता तथा लक्ष्मण भी आ गए थे । 


(२) भौतिक तथा आकाशीय दृष्टिकोश 

अनेक पौराणिक गाथाओं का मूललोत वैदिक साहित्य है। इस दृष्टि से 
वैदिक सादिस्य का ओर भी महत्व बढ़ जाता है। रामकथा का एक विशिष्ट संकेत 
हमें वेदिक साहित्य में बिखरा हुआ प्रात्त होता है। इसी के आधार पर श्री 
परशुराम चत॒वंदी जी का यह मत है कि वैदिक साहित्य में रामकथा के अनेक 
पात्रों के नाम अवश्य पाये जाते हैं किन्तु उनका पारस्परिक सम्बन्ध कहीं पर 
भी स्पष्ट नही है।' यह ठीक हैकि इन पात्रों का अन्योन्य सम्बन्ध नितांत 
स्पष्ट नहीं है पर उनके कार्यकलापों अथवा घटनाओं का एक प्रतीकात्मक 
निदंशन वहाँ अवश्य प्राप्त होता है। आदिरामायण और वाल्मीकीय 


१--मानस की रामकथा, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, पृ० ५६ 


२६६ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


रामायण के कुछ अंशों का संकेत वैदिक साहित्य में भी प्रात होता है जिस पर 
यथास्थान विचार किया जायगा । दूसरी ओर हमें रामकथा के स्वरूप को 
ध्यान में रख कर यह भी मानना पड़ेगा कि उसके विश्वललित रूप को एक 
सूत्र में अनुस्यूत करने का काफ़ी श्रेय जन जीवन के आख्यानों, वाल्मीकि 
रामायण तथा पुराणों की कल्पना को भी है । यह प्रवृति केवल रामकथा के 
लिए. ही नहीं पर “कृष्ण चरित” तथा अन्य पौराणिक गाथाओ्रो के लिए भी 
समान रूप से सत्य है | 


शाम 

वैदिक साहित्य में “राम? शब्द का संकेत बिखरा हुआ प्राप्त होता है जिस 
के आधार पर राम शब्द की रूपरेखा को स्थिर किया जा सकता है। इसके 
हेतु हमें वैदिक देवता “इन्द्र! की धारणा का भी सहारा लेना पड़ेगा क्योंकि 
एक तार्किक दृष्टि से देखने पर इन्द्र की स्वरूपधारणा में विष, सूर्य, चन्द्रमा 
सभी के न्यूनाधिक तत्व वर्तमान हैं | विष्णु का अवतार रूप राम हैं। अतः 
इन्द्र से राम तक के एक विकास सूत्र का अनुसन्धान राम की धारणा का 
स्थिर रूप कहा जा सकता है । 


वैदिक साहित्य में इन्द्र को परमात्मा, आत्मा, वीर, विद्युत्‌, विभीषण 
आदि नामों से सम्बोधित किया गया है| पाणिनि की अष्टाध्यायी थक में इन्द्र 
को इन्द्रियों का शासक कहा गया है । इन्द्र से ही इद्धियों को शक्ति मिलती है, 
ज्ञान मिलता है, अतः इन्द्र यहोँ आत्मा है।' एतरोयोपनिषद्‌ में इन्द्र की 
व्युप्त्ति “इंद्रेन्द्र” से मानी गयी है जो परमात्मा का नाम है। लोक में ईश्वर 
“इन्द्रेन्र नाम से प्रसिद्ध हैं पर ब्रह्मवेता उसे परोक्ष रूप से ( व्यवहार में ) इन्द्र 
कह कर पुकारते हैं ।* इसी प्रकार, इन्द्र को असरहन्ता, प्राण, महात्रली, 
प्रजास्वामी आदि विशेषशों से अमिमित किया गया है । समष्टि रूप से देखने 
पर इन्द्र की भावना का आध्यात्मिक रूप परमात्मा! का था, वही आधिदेविक 
दृष्टि से देव था और आधिभौतिक दृष्टि से एक महान योद्धा था। इन 
तीनों तलों का समाहार विष्णु में भी प्राप्त होता है जब स्वयं वेदों में इन्द्र 
का स्थान विष्णु ने ग्रहण किया | इन्हीं गुणों का एक स्पष्ठ रूपान्तर विष्णु 
रुप राम में भी प्रात होता है । यही नहीं, शतपथ ब्राह्मण में इन्द्र को सूर्य” का 


१--वैदिक सहित्य, द्वारा रामयविन्द त्रिवेरी, पृ० २७८-र२े७॥ ( काशी, स० ३०००) | 
२--एतरेवापनिषद अध्याय, १ खड ३, ९० ६३ श्लोक १४ (उप० भा० खंड २) । 


राम-भक्ति काब्य में प्रतीक-योजना २६७ 


नाम भी दिया गया" है जो इन्ध, सूर्य और विष्णु की समानता एवं अ्र्थ-साम्य 
की ओर संकेत करता है। अतः राम के व्यक्तित्व में इन्द्र के वीन प्रधान गुणो-- 
असुरसंहारक, परमात्मतत्त, और देव गुणों का एक समष्टि रूप प्रात द्ोता है | 
डा० याकोबी का मत है कि इन्द्र, जो वेदों का एक प्रमुख देवता था, 
कषकों के लिए, “राम” बन गया ।* परन्तु इस निष्कर्ष में इन्द्र के अन्य उपयुक्त 
गुणों को नितान्त छोड़ दिया गया है जो राम की विकास-धारणा में 
अत्यन्त आवश्यक तत्त हैं | 

इस स्थिति में आकर राम का जो भी आररोत्ष रूप वेदिक साहित्य में 
बिखरा हुआ प्राप्त होता है वह एक सूत्र में बांधा जा सकता है। “राम 
ऋग्वेद में एक राजा भी है। वह! वहाँ पर एक ऋषि भी है जो असंग्रह यश 
के समय अन्य आचायों के समान एक व्याख्याता आचार्य है। * इसके अति- 
रिक्त राम का प्रयोग ब्राह्मण के अर्थ में अनेक स्थानों पर हुआ है। ऋग्वेद 
में एक स्थान पर कहा गया है, "मैंने दुःसीम, प्रथवान्‌ बेन, एवं राम असुर 
यजमानों के लिए. यह प्रवचन किया है | इन्होंने पांच सौ रथ और घोड़े 
जुतवाये जिस कारण मेरे प्रति अनुप्रह चारों ओर विदित हो गया ।?* शतपथ 
ब्राह्मण में राम को एक तत््वज्ञानी भी कहा गया है ।* 

इन सभी वर्णनों में न्‍्यूनाविक रूप से राम का रूप मुखर हो जाता है 
जो आगे चल कर संस्कृत साहित्य में और यहाँ तक कि आदिरामायण 
में एक स्थिर अवतारी रूप हो जाता है। इस परिबतन का मूल कारण पुराणों 
की अवतार तथा लीला-भमावनाए हैं जिन पर हम प्रथम ही विचार कर चुके 
हैं। वेदों के राजा का भी समाहार “राम! में सम्पन्न हुआ | शतप्थ के 
तत्वज्ञानी रूप का भी एक व्यापक स्वरूप राम में प्राप्त होता है। ऋग्वेद १॥ 
८०)७ में इंद्र को मायाबी राक्षस माया मूग को मारने वाला कहा गया है 
जिसका रूप राम का मारीच मृग को मारना है। विष्णु ने राजा बलि” को 
बांधा था तो राम ने “बालि' ( बल्लि ) को मारा | राम ने विभीषण को राज्य 
दिया था, तो ऋग्वेग में इंद्र को विभीषण भी कहा गया है ।* करीजत्र करीब इन 


६--बै।दक साहित्य, १० ३७६ । 
२--दे० रामकथा द्वारा डा० कामिल बुल्के, पृ० १०४ | 
३--तही, ३० ६ से उद्धत । 
४--वही, पृ० ६।.. 
५--बैदिक साहित्य में देखें, घू० ३६६-३६७ । 
६--हिंदू पार्मिक कथाओं के भोतिक अर्थ, द्वारा त्रिवेणी प्रसाद सिंह, ए० ६५ । 


श्ध् हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


सभी तत्वों का समष्टि रूप तुलसी के राम हैं, इसमें कोई भी संदेह नहीं 
है । यह समष्टिगत विकास हमें केवल राम में ही नहीं पर अन्य अवतारों 
में भी प्रात्त होता है। मारतीय संस्कृति की यह विशेषता रही है कि उसके 
प्रमुख अवतारों का एक क्रमिंक विकास आदितम खोत में खोजा जा सकता है | 
प्रतीकार्थ की दृष्टि से यह विश्लेषण एवं संश्लेषण अत्यन्त आवश्यक है, 
क्योंकि इसी पद्धति के द्वारा हम किसी आदर्श-चरित्र की धारणा को हृदयंगम 
कर सकते हैं | 


डा० बुल्के ने राम-रावण युद्ध का आदिम रूप ऋग्वेद के इंद्र एवं बृत्रासुर 
संग्राम का विकसित रूप माना है।? जैसा कि प्रथम संकेत किया गया कि 
ऋग्वेद में इंद्र असुरसंहारक भी है। कदाचित्‌ इसी रूप को स्पष्ट करने के 
लिए इस प्रसंग की अवतारणा की गयी हो | इंद्र इस “अहिं? ( ऋग्वेद में अहि 
वृत्र को भी कहा गया है ) को मारते हैं और पव॑तो में रोके हुए. पानी को मुक्त 
कर देते हैं | सायणाचार्य के अनुसार बृत्र का अर्थ 'मेत्र' भी है जिसमें जल 
रोका जाता है ।* इंद्र जो वर्षा का भी देवता है, वह रोके हुए पानी को प्रवाहित 
करने के द्वेतु वृत्र ( रावण ) का बंध करता है। यही राम अथवा रावण युद्ध 
का मौतिक अर्थ है| इस प्रकार, इंद्र अपनी पत्नी (सीता--धथ्वी की प्रतीक-- 
आगे देखिए, ) की उवराशक्ति को कुंठित करने वाले बृत्र राक्षस का नाश 
करते हैं और इस कार्य में उन्हें 'मारुत'” ( पत्रन-पुत्र ) की भी सहायता 
मिलती है । इस कथा का विकसित रूप वाल्मीकीय रामायण का उत्तरा् है 
( सीताहरण से रावण बघध तक ) । अतः रामकथा का रहस्य एक वेजश्ञानिक 
प्राकृतिक घटना का ग्रतिरृप-सा अतीत होता है । प्रथ्वी, मेघ, पवन तथा इन्द्र 
( सूर्यरूप ) के अन्योन्य सम्बन्ध वथा पृथ्वी के लिए जल दृष्टि की क्रिया का 
एक वैज्ञानिक संकेत प्राप्त होता है। यह ठीक है कि ऋग्वेद की यह कथा अपने 
रूप में एक संकेतमात्र है। परन्तु प्रतीकात्मक दृष्टि से एक संकेत ही पूरी 
कथा का, पूरे प्रसंग का भाग्य-निर्णय कर देता है । प्रतीकार्थ केवल व्यंजना 
करता है न कि किसी तथ्य या अर्थ को नितान्त स्पष्ट रूप से रख देता है। 
दूसरा तत्त्त यह भी प्रतिमासित होता है कि इस संकेत-कथा का भविष्य में कवि 
कहपना का, पुराणों का ओर अन्प लोकिक माध्यमों का प्रमाव पडता रहा 
जिसके फलस्वरूप उसमें अर्थ गांभीय का क्रमशः विकास होता गया। आगे 





१--रामकथा डा० जुल्के, पएृ० ११३। 
२--बैंदिक साहित्य, द्वारा रामगोविंद त्रिवेदी, पु० 8४ । 


राम-भक्ति काव्य में प्रतीक-योजना श्ध्ट्‌ 


चल कर, इसी कारण, जब पुराणों में इंद्र विष्णु के पद पर आसीन हो जाते 
हैं तब उनके अवतारी रूप राम के साथ सीता, रावण, हनुमान का सम्बन्ध 
स्पष्ट हो जाता है| इस प्रकार हम देखते हैं कि ऋग्वेद के इंद्र, शतपथ ब्राह्म- 
णादि के विष्णु और सूर्य, उपनिषदों के सू्य॑_तथा विष्णु एवं पुराणों के अव- 
तार रूप विषतु का एक क्रमिक विकास 'राम) की धारणा में प्रामत होता है | 
पुराणों में रामावतार अंशों के सहित होता है। अतः सुग्रीव यू के, नल 
विश्वकर्मा के, नील द्विविद के, मयंद अश्विनी के, तारा बृहस्पति के, शरभ 
पर्जन्य के तथा हनूमान मास्त के अवतार होकर विष्तु रूप राम के सहित 
पृथ्वी पर अवतरित होते हैं |।* ये सब तथ्य प्रकट करते है कि राम कथा का 
प्रतीकार्थ एक व्यापक प्राकृतिक-तत्त्ववादी दृष्टिकोश सामने रखता है | 


सीता 


राम के समान सीता की धारणा का विकास-सूत्र वैदिक साहित्य से ग्रहण 
किया जा सकता है | वेदिक साहित्य में सीता के दो रूपों का संकेत प्राप्त 
होता है--एक कृषि प्रधान देवी का और दूसरा प्रजापति की पुत्री का । 

ऋग्वेद मंडल १५४६ में पृथ्वी या द्यावा को देवी का रूप प्रदान किया गया है। 
आगे चल कर शुक्ल यजुवेद में हल द्वारा चिह्नित भूमि रेखा का नाम “सीता” 
कहा गया है ।* ऋग्वेद के सबसे प्राचीन अंशों सें ( २७ मंडल ) केवल एक 
ही सूत्र में कृषि सबंधी शब्दों का प्रयोग मिलता है । यही पर सीता की भावना 
में देवत्व का आरोप किया गया | उसे उ्व॑रा शक्ति से सम्पन्न भी चित्रित किया 
गया, यथा अच्छा फलवाला, बहुत रुख देने वाला, चिकना मुंठवाला, हल, गौ, 
भेड़, शीप्रगामी रथ और दृष्ट-पुष्ट सुन्दरी उत्नन्न करो ।* यह प्रारम्मिक सीता 
का देवी रूप जो प्रृथ्वी और उसकी उबरा शक्ति के तत्वों से समचित था, 
उसका पूर्ण देवी रूप ऋग्वेद के ग्रहसूत्रों में विकसित होता है | सीता के प्रति 
अनेक प्रार्थनाएँ की गयी हैं- 'सौमाग्यवती सीता हम तुम्हारी पूजा करते हैं 
तुम हमें धन और संदर फल दो । पूषा सीता को नियमित करे और उसका 
अनुसरण करे | अथवंद के कौशिक ग्रहसूत्र के तेरहवें अध्याय की १०६ दीं 
कारिइका में सीता-पूजन या यज्ञ की विधि का स्विस्तार वर्श॑न प्राप्त होता 


१-मानस की रामकथा, दारा परशुराम चतुर्वेदी, पृ० ६० ! 
२--मानस की रासकथा, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, पृ० ६० । 
३--वै|दक साहित्य, प्रृू० ६६ । 

४--रामकथा द्वारा, डा० बुल्के, पृ० १५ व पृ १८। 
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है । वहाँ स्तुति करते हुए. कहा गया है--हे सीते ! तू सर्वांग शोमिनी है, तू 
उबंरा है, तू पर्जन्य की पत्नी है।" तू अमिजित अर्थात्‌ वर्षा ऋतु के नक्षत्र 
अथवा विप्शु की पत्नी अमिजिता है। तू कालनेत्री अर्थात्‌ अग्ि की अधिष्ठात्री 
देवो है ।* वेदों के अन्य सूत्रों में सीता के प्रति ये भी सकेत प्राप्त होते हैं- 
“वह ( सीता ) इंद्र के साथ आती है ओर पूपा द्वारा अनुसरण की जाती है । 
वह अरण्य के मध्य भाग में पूजी जाती है|? कौशिक सत्रोक्त सीता पूजन में 
सीता के चतुर्दिक परिधि या रेखा खींची जाती है | ऋग्वेद में सीता के सहायक 
इन्द्र तथा वायु हैं। ऋग्वेद में तडित की देवी वार ने रुद्र के धनुष की ग्रत्यंचा 
चढ़ाई थी |? उपयंक्त वैदिक सीता के प्रति जिनने भी संकेत प्रास होते हैं उनका 
रूप हमें रामकथा में भी ग्रात्त होता है | ,सीता का जन्म रामकथा सें हल से 
जोती जाने वाली प्रथ्वी से ही हुआ था। अतः वह पृथ्वी की उबरा शक्ति की 
प्रतीक है । सीता पूजन विधि में उसे पर्जन्य की पत्नी तथा विष्णु की भार्या 
भी कहा गया जो रामकथा में सीता को राम की पत्नी के रूप में अवतरित 
कर सका । वेदों में सीता इंद्र के साथ आती है और पूषा द्वारा अनुसरण की 
जाती है जो रामकथा में राम! के साथ आती है, और लक्ष्मण द्वारा अनुसरण 
की जाती है | अरण्य के मध्य भाग में पूजी जाने वाली सीता, राम कथा में 
भी वन को जाती है। ( राम के साथ ) सीता के चारों ओर जो रेखा खींची 
जाती है वह रास कथा में सीताहरण के प्रथम लक्ष्मण द्वारा अरण्य में खीची 
जाती है | ऋग्वेद में सीवा के सहायक शुनाशीर अर्थात्‌ इन्द्र और वायु हैं. जो 
रामकथा में राम तथा हनूमान हैं । ऋग्वेद में तडित देवी वाक्‌ ने रुद्र की 
प्रत्यंचा चढ़ायी थी तो रामकथा में सीता ने महादेव जी के धनुष को उठाकर 
रखा था | सीता की इस उबरा शक्ति को क्षीय न होने के लिए इन्द्र को 
छुजासर का वध करना पड़ा था जिसकी ओर प्रथम ही सकेत हो चुका है 
( देखो रास में ) | इन समस्त विखरे हुए महत्त्वपूर्ण संकेतों का एक सुसम्बद्ध 
रूप राम कथा के प्रमुख कथानक की एसूत्रता में हाटिगत होता है। सीता 
का यह वैदिक रूप अपने में सीता! की धारणा का एक विशिष्ट संकेत करने 
सें समर्थ है। केवल ऋग्वेद में ही नहीं, पर सीता का यह रूप हमें महाभारत 
के द्ोण प्र में भी प्रात्त होता है | वहाँ पर कहा गया है कि कृषि की देवी, 


१--वैदिक साहित्य, पृ० ६६ । 
२--हिन्दू घामिक कवाओं का मोतिक अर्थ, पृ० ६१। 
३--चबही, चू० ने 
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सब बीजों को उत्पन्न करने वाली सीता? की हम वंदना करते हैं। परन्तु यही 
नहीं महाभारत के युद्ध पर्व में सीता को श्री! का अवतार भी कहा गया है |" 
रामरहस्योपनिषद्‌, रामोत्तरतापनीय उपनिषद्‌ आदि में सीता-भक्ति का निरूपण 
भी प्राप्त होता है| यहाँ पर राम का परमपुरुष और सीता का मूल-प्रकृति का 
रूप प्रात होता है। यह सीता का शक्ति रूप आगे चल कर शाक्त प्रभाव के 
कारण और भी मुखरित हो गया । आदि रामायण में सीता की तेंतीस शक्तियों 
का वर्णन मिलता है। इसी रामायण में एक स्थान पर सहस्त॒ स्कंध रावण का 
बंध सीता द्वारा दिखाया गया है ।* 


वैदिक साहित्य में सीता के कृषि प्रधान रूप के अतिरिक्त एक दूसरा रूप 
प्रजापति की कन्या का मिलता है | यहाँ पर प्रजापति की दो पुत्रियाँ हैं-- 
सीता-सावित्री और श्रद्धा ।! उसी स्थान पर लिखा है कि सोम श्रद्धा से और 
सीता-सावित्री सोम से विवाह करना चाहती थी । फलत: प्रजापति की सहायता 
से सीता-साविन्री सोम राजा से विवाह करती है| यहाँ प्रजापति, सूर्य के रूप में 
है और सोम, चंद्रमा का द्योतक है | पंडित रामगोविन्द त्रिवेदी का मत है कि 
सीता और सावित्री जो ऋग्वेदीय संहिताओं में एक ही नाम था, वह आगे 
चल कर संस्कृत साहित्य में सीता तथा सावित्री में विभक्त हो गया और उनके 
रूप को लेकर दो उपाख्यानों का सजन हुआ [** 


सीता के इस रूप का सम्बन्ध प्रथ्वी, वर्षा वाले प्रथम रूप से भी किया 
जा सकता है | स्वयं ऋग्वेद में एक स्थान पर अन्न को सोम की संज्ञा दी गई 
है ( अन्‍्न॑ वै सोमः ) और ग्राण को प्रजापति भी कहा गया है ।" इसी प्रकार 
का एक संकेत छांदोग्योपनिषद्‌ में भी प्राप्त होता है जहाँ कहा गया है कि यह 
चंद्रमा राजा सोम है। वह देवताओं का अन्न है, देवता लोग उसका भक्षण 
करते हैं |* अपरोत्ष रूप से सीता का यहाँ पर भी सम्बन्ध कृषि रूप से जोड़ा 
जा सकता है। अन्न की उत्पत्ति प्रथ्वी से होती है और यह अ्रन्न देवताओं 
(इंद्रियों) के द्वारा सोम रूप में मक्षण किया जाता है | अतः पृथ्वी और अन्न 


१--रामऊथा, 6 रा डा० बुलके, ए० २६ । 

२--वही, पू० ४८७ । 

३--वैदिक साहित्य--यजुर्वेदीय तैत्तरीय आाद्वण २-३-१०, पृ० १३१ । 

४--बवही, १० १३२ । 

५--वैदिक साहित्य, पृ० १३२ । 

६--छांदोग्योपनिषद्‌ अध्याय ४ खंड १०, ए० ४१२ श्लोक ४ ( उप० आ० खंड ३ )॥ 
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([ सोम रूप से ) का सम्बन्ध एक सत्य है जो मिथुनपरक है | यही सीता का 
राजा सोम से विवाह है | अतः यह संभाव्य है कि सीता की भावना तथा उस 
के विवाह में इस उपाख्यान का कुछ प्रभाव पड़ा हो, पर यह निश्चित रूप 
से नहीं कहा जा सकता है कि राम और सीता के विवाह में इसकी भावना का 
कहाँ तक सन्रिवेश है | 


इशरथ तथा जनक 


वेदिक साहित्य में राम तथा सीता के जितने अधिक संकेत प्राप्त होते हैं 
उतने दशरथ तथा जनक के नहीं । परन्तु जितने भी थोड़े बहुत संकेत प्रात 
होते हैं, उनसे इन पात्रों के प्रति न्यूनाधिक धारणाओं का रूप प्राप्त होता है 
चाहे वह बहुत स्पष्ट न हो | ऋग्ेद १ मंडल, १२६ सूक्त ४ छंद में दशरथ 
को एक राजा कहा गया है--- 


चत्ववारिशदशरथस्य शोशः 
सहसस्याग्रे श्रेणि नयीनन्‍्त ।* 


इगके अतिरिक्त दशरथ का अन्य रूप भी प्राप्त होता है। वेदों तथा 
उपनिषदो में पजारति को दस दिशाओं में व्याप्त कहा गया है जो स्पष्ट रूप से 
दशरथ ही कह्टे जा सकते हैं। अतः प्रजापति का यह चहुर्दिक विकास सृष्टि 
का नियम है जिसका समन्वय उनके दस दिशाओं में व्याप्त दशरथ का पर्याय 
माना जा सकता है। इसके अलावा दशरथ शब्द का ग्रयोंग ऋमग्वेदीय 
संहिताओं में वहाँ पर प्राप्त होता है जहाँ राजा भावयव्य के पुत्र स्वनय ने कन्षुवी- 
वान्‌ ऋषि को चार घोड़े वाले दशरथ' दान दिये थे ( १/१२॥१४) ।* कदा- 
चित्‌ दस रथों के दान की उस समय परम्परा थी और जो भी राजा दस रथों 
का दान देता था उसे दशरथ कहा जा सकता था | इस प्रकार दशरथ शब्द 
का दानी अर्थ से भी सम्बन्ध हो गया | राम कथा में दशरथ ने दो वरों का 
दान 'दिया था | दूसरी ओर ग्रजापति भी सृष्टि का राजा ही होता है और 
ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रजापति को राजा! रूप में ही चित्रित किया गया है | इस 
प्रकार दशरथ की भावना में इन सभी तस्तों का समाहार ग्राप्त होता है जो 
उसके प्रतीक रूप को भी स्पष्ट करता है | 





१--मानस की रामकथा, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, पृ० ५७। 
२--थार्मिक हिन्दू कथाओं के मोतिक अर्थ, पृ० 8३ । 
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इस प्रतीक रूप का सुन्दर विकास दशरथ-जातक' की कथा में प्राप्त होता 
है | अतः प्राप्त संदर्भों की दृष्टि से इतना ही कहा जा सकता है कि दशरथ 
के सम्राट रूप का बहुमुखी विकास दशरथ-कथा के कारण अपने पूरे 
विकास को प्राप्त हो सका | परन्तु इस रूप से यह भी स्पष्ट नहीं होता कि 
दशरथ का राम और सीता से क्‍या सम्बन्ध है | 

दूसरी ओर सीता का सम्बन्ध जनक से अनेक स्थलों पर प्रा होता है । 
जनक नाम की पुनरावृत्ति चार बार शतपथ ब्राह्मण में हुई है और वहाँ पर 
उनका वर्णन याशवल्क्य के साथ हुआ है | इसके अतिरिक्त जैमिन ब्राह्मण सें 
जनक को ब्राह्मण, ज्ञानी और दानी भी कहा गया है ।* बृहदूउपनिपद्‌ में भी 
एक स्थान पर जनक का नाम राजा रूप मे आता है जो विदेहराज में शासन 
करते हैं | उसने एक बड़े दक्षिणा वाले यज्ञ द्वारा यजन किया । उसमें कुछ 
और पाचाल देशों के ब्राह्मण एकत्र हुए । उस जनक को यह जानने की इच्छा 
हुईं कि इन ब्राह्मणों म॑ अनुवचन ( प्रवचन ) करने में सबसे बढ़कर कोन है ! 
इसलिए उसने एक सह गाएं गौशाला में रॉक लीं |।१ इस कथन में जनक 
का विदेह का राजा होना, दानी तथा ज्ञानी होना कहा गया है। इस प्रकार 
जनक का ज्ञानी रूप वाल्मीकीय रामायण, महामारत तथा पुराणों में गहीत 
हुआ जो रामकथा में भी उसी रूप में प्राप्त होता है। इन न्यून संकेतों के 
द्वारा जनक के प्रति इससे अधिक कुछ भी नही कहा जा सकता है | परन्तु ये 
संकेत जनक के प्रमुख तत्त्वों का स्पष्ट निदंश कर देते हैं जिनका विकास राम 
कथा में प्राप्त होता है । 
हनूमान 

“हनु” का अर्थ चिबुक अथवा दाढ़ा है। ऋग्वेद में अग्नि तथा इन्द्र दोनों 
को ही शिग्री, महाहनु अर्थात्‌ हनुमान कहा गया है। ऋग्वेदोक्त अग्नि वर्णन 
में अग्नि भी देवदूत है तो हनूमान भी राम के दूत हैं | अग्नि ने दस्युपुरी को 
जलाया था, तो हन्यमान ने लंका को भस्म किया था। वेदोक्त अस्नि में 
हनूमान के समान पव॑तों को उखाड़ने तथा बृत्षों को तोड़ने की शक्ति थी। 
हनूमान के कुछ गशुर्णों को इन्द्र के कायों में अनुसंधान किया जा सकता है | 

इन्द्र ने उषा का रथ तथा सूर्थ का चक्र तोड़ डाला था, तो हनूमान 'बालरविः 


१--मानस की राम कथा, पू७० 8५ । 
२--रामकथ', द्वारा डा० बुल्के पृ० ७ । 


२--इहृदारण्यकोपनिषद्‌ अध्याय, ३ बाह्मण १ पृ० ६२० श्लोक १ ( उप० सा०खंड ४) 
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मक्तण कर गए थे | महामहिम कीथ के अनुसार हनूमान बृष्टिकारक मौसमी 
वायु के अधिष्ठाता हैं जो दक्षिण दिशा में ( लंका ) सीता या कझृषिव्धन जल 
की खोज में जते हैं। उनकी सहायता से विष्णु-राम जलनिरोधक शक्तियों 
प्र विजय प्राप्त करते हैं जिससे जल स्वतंत्र हो सके | बीजारोपण के समय 
कृषि पुनः सीता की भाँति पृथ्वी गर्भ में चली जाती है।' अतः वेदों के 
अनुसार हनुमान में तीन तत्वों का समाहार प्राप्त होता है--अग्नि, इन्द्र तथा 
मारुत के कुछ गुणों का | इन्हीं की समन्वित अभिव्यक्ति राम कथा के हनुमान 
कहे जा सकते हैं । 


राक्षस वर्ग 

राक्षस वर्ग के अनेक पात्रों में केतल “रावण” का ही उल्लेख वेदों में प्राप्त 
होता है | इसके अ्रतिरिक्त अन्य राक्षसों का नाम वैदिक साहित्य में अत्यन्त 
अल्प है। इस वर्य का एक समष्टिगत रूप हमें वेदों में प्रात्त हो जाता है | 
वैदिक साहित्य के अध्ययन से यह सफ़र होता है कि वहाँ पर अनाय॑ जातियों 
का यदा कदा संकेत मिल जाता है जो इरशों, पशुओं तथा अन्य मानवेतर 
वस्तुओं की पूजा करते थे। इनमें से अ्रनेक जातियाँ उन्हीं नामों से पुकारी 
जाती थीं जिनकी वे पूजा करते ये। अयवंबेद में अनेक स्थलों पर रक्ष॒स, 
राक्षत अथवा पिशाचों का वर्णन प्राप्त हो जाता है जिन्हें मानव का शत्रु भी 
कहा गया है | इन अनार्य जातियों तथा अर्यों में एक संघर्ष तथा इन्द्र की 
भावना अवश्य थी। अतः यह कहा जा सकता है कि ये आर्यंतर जातियाँ, 
अ्रनिष्ट हानिकर एवं पापवृत्ति के प्रतीक बन कर, राम कथा तथा अन्य 
पौराणिक कथाओं में अवतरित हुईं हैं | 


राम ने जिन राछ्सों का बध किया, वे मूलतः यज्ञ में विन्न डालते थे | 
यज्ञों का अर्थ कर्म! है जिसे “ऋतु! की संज्ञा भी दी गयी है| ये राक्षुस कर्म में 
विन्न डालते थे, अर्थात्‌ इन विन्नकारी आशियों को “ृत्र'ं की संज्ञा दी गयी थी। 
राम ने सर्व-प्रथम राक्षुसी को मारा था। तायका पुरुषादी, महायाक्षी, विक्ृता- 
ननी थी । वह बाहुओं को उठा कर राम पर गरजती हुई दौड़ी । बड़ी घूल 
उड़ाती हुईं उस ताटका ने धूल के प्रभाव से उन दोनों राम लक्ष्मण को मुहु्त भर 

१--हिन्दू वा्मिक कथाओं के मोौतिक अरे, ए० ६४। 

२--रामकथा, पृ० ११८ | 
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4, 


के लिए मोहित कर लिया ।* मंझावात का यह राक्षसी अथवा राक्षस रूप 
आइसलेंड से लेकर बैत्रीलोन तक किसी ह्ली तथा पुरुष नामधारी राक्षुस तथा 
राक्षसी के प्रभावों का फल माना जाता है। यहाँ तक कि आइसलैंड में 
कालियक' नाम की कम्मावात-राक्त्सी की मान्यता है।* 


अब रही रावण की बात जिसके दइत्तासुर रूप पर प्रथम ही विचार हो 
चुका है । इसके अतिरिक्त रावण के एक अन्य रूप का भी संकेत प्राप्त होता 
है | रावण या दशानन ब्रक्मा' का पुजारी था। अथवंबेद मे दस शिर वाले 
एक ब्राह्मण का संकेत मिलता है जिसने सर्वप्रथम सोम रस का पान किया 
था ( संहिता ४ | १ । ६१ ) बाहक्षणो जज्ले ग्रथमो दशशीर्पों दशारथाः। रू 
सोम॑ प्रथम: पपी स चफरारस विषम |? स्पष्टतया यहीं पर रावण को ब्राह्मण 
कहा गया है जो अपरोज्ष रूप से उसके शानी होने की ओर भी संकेत 
करता है । 

रामकथा के इन विविध पात्रों के वैदिक स्वरूप पर विचार करने के 
पश्चात्‌ यह कहना अत्युक्तिन होगी कि राम कथा के प्रमुख पात्रों का और 
प्रमुख घगनाओं ( सीता-हरण से रावण बध वक ) का एक स्पष्ट प्रतीकात्मक 
संकेत प्राप्त होता है। यह सारा संकेत एक प्राकृतिक घटना का प्रतीकात्मक 
रूप ही है। यह भी सत्य है कि रामकथा के अनेक अन्य कथानकों तथा पात्रों 
का वैदिक रूप नहीं प्राप्त होता हे, और जिसके न प्राप्त होने से हम प्राप्य 
सामग्री को नितान्त व्यर्थ तथा भश्रममूलक भी नहीं कह सकते हैं । 


(ग) ताक्त्विक प्रतीक योजना 


( ब्रह्म, माया, संसार आदि ) 
रामकाव्य में तात्विक चितन पर आश्रित प्रतीकों की संख्या अधिक नहीं है 
जो ब्रह्म, माया, जीव, संसार और जगत्‌ के सम्बन्ध एवं उनके स्वतन्त्र रूप को 
स्पष्ट कर सके | इसका प्रमुख कारण यही माना जा सकता है कि राम कथा के. 
घटना-चक्र में ऐसी प्रतीक योजनाओं का कम ही क्षेत्र था, क्योंकि कवि अपने 
आराध्य के “चरित्र! विकास के रूपों एवं लीलाओं को ओर कहीं अधिक: 
केन्द्रित था । दूसरी ओर जहाँ पर कवि घटना पर ध्यान न देकर भावाभिव्यंजना 
| (-हन्दू पारमिक कथाओं का भौतिक अथे, पृ० ६७ । 
२--वही, ए० ६७ । 
३--चेही, पृ० ६४ । 
ब्क 
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पर अधिक केन्द्रित है ( जैसे विनयत्रत्रिका, दोहावली ), उन स्थानों में ऐसे 
प्रवीकों का न्‍्यूनाघिक रूप दृष्टिगत होता है । इतना होने पर भी, ठुलसी के 
काव्य में यदा कदा जो भी प्रतीक प्राप्त होते हैं उनमें नवीन उद्भावनाओं के 
साथ-साथ रूढ़ि प्रतीकों का भी संकेत प्राप्त होता है। 

रामकथा के प्रतीकार्थ पर विचार करते हुए यह स्पष्ट किया जा चुका है 
कि अन्तिम रूप में राम की भावना में परब्रह्न रूप का भी समाहार हो गया 
था। इस प्रकार राम को ब्रह्म तथा कार्य ब्रह्म का ही प्रतीक मान कर राम 
भक्तों ने उसके 'परमतत्त्व” रूप की स्थापना की है । 
कार्ये-त्रह्म-अतीक 

इस पृष्ठभूमि के प्रकाश में तुलसी के काव्य में विश्व रूप ब्रह्म ( कार्यंत्रह्म- 
रामरूप ) का परम्परागत प्रतीक वृक्ष प्रात होता है | इस प्रतीक के द्वारा 
संसार में व्यास एक 'परमतत्त्व' की अनुभूति होती है, वहीं यह प्रतीक स्वतन्त्र 
रूप से संसार के स्वरूप को भी स्पष्ट करता है| ठुलसी ने भी संसार व्याप्त- 
ईश्वर के विकास क्रम की ओर संकेत किया-- 


अव्यक्त मूलमनादि तरू त्वच चारि निगमागम भने । 

षट कंध साखा पंच बीस अनेक पने सुमन घने | 

फल जुगल बिधि कठ्ु मधुर बेलि अकेलि जेहि आश्रित रहे । 
पल्लवत फूलत नवल नित संसार बिटप नमामहे ॥* 


इस बृक्ष-प्रतीक का प्रकट रूप तो व्यक्त है पर उस विस्तार का मूल क्या है, 
यह अव्यक्त है | यही अव्यक्त मूल सत्य” है| अब इस वृक्ष के विभिन्न अंगों 
को सृष्टिविस्तार का माध्यम बनाकर ठुलसी ने अपरोत्ष रूप से ईश्वर! के 
स्वरूप एवं धारणा को ही स्पष्ट करने का प्रयत्न किया है | इस वृक्ष की चार 
त्वचाएं ( अर्थ, धमे, काम और मोक्ष ), छः वनें (घ्ट्दर्शन ), पन्‍्चीस शाखाएं 
हैं और अनेक फलफूल हैं ( वेदवेदांगादि ) | इस वृक्ष में दो प्रकार के फल 
लगे हुए. हैं जो दुल और सुख के ग्रतीक हैं । इस संपूर्ण चक्ष पर केवल एक 
ही बेल है जो माया की प्रतीक है। यहाँ पर बेलि को मूलशक्ति भाया का 
स्वरूप प्रदान किया गया है जिसके द्वारा यह संसार-विंट्प अनेक प्रकार 
से विकसित होता है | यदि वैज्ञानिक दृष्टि ,से देखा जाव-तो प्रकृति का नियम 


१-दलो उत काव्य, अध्याय ४, तथा अध्याय प्रथम उपखंड ग में अद्य। 
२--रामचरित मानस, उत्तरकास्ड, पृ० ८८३ | 
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परिवर्तन है और इसी परिवर्तन के द्वारा विश्व विकास सोपानों की ओर 
अग्रसर होता है | इसी तथ्य की प्रतिध्वनि तुलसी की निम्न पंक्ति 'पल्लवत 
फूलत नवलनित” है । 


बिक. 


इस अकार तुलसी ने कार्य-बह्म के प्रतीक वक्ष! के द्वारा संसार- 
व्यात एक मूल शक्ति का चित्र खड़ा किया है। इसी प्रकार मूलंशक्ति को 
ठुलसी ने एक अन्य श्रतीक “ितेरे! के द्वारा व्यक्त किया है । इस अनादि 
चितेरे ने संसार की सृष्टि ( चित्र ) शत्य-मित्ति पर ही की है जिस चित्र में 
सत्याभास तो होता है पर उसमें कोई भी सार नहीं है, वह कऋणिक है 
( रंग नहीं है )। अतः आदितत्व चितेरे ने शून्य! से ही सृष्टि का विस्तार 
किया है। यहाँ पर शज््यवाद (बौद्धों का नहीं) की प्रतिष्ठा अंग्रेजी 
शुत्य-दर्शन ( ?97]05099ए ० 'र०४/४४87०८७७ ) के समान प्राप्त 
होती है। इसी से तुलसी ने शून्य-मोति पर चितेरे के चित्रांकन का संकेत 
किया है | देखिए--- 


सून्‍्य भित्ति पर चित्र रंग नहिं तनु बिनु लिखा चितेरे। 
धांए मिट न, मरे भीति, दुख पाइय इहि तनु हेरे ॥* 


यह चित्र सारहीन होते हुए भी धोकर मिटाया नहीं जा सकता है, क्योंकि उसका 
अस्तित्व तो किसी न किसी रूप मे सत्य है| परन्तु निरेह जीव इस प्रममय 
जाल में फँसकर दुख ही प्रातत करता है | केवल प्रश्चु राम की अनुकम्पा से 
ऐसे मोहजनित भ्रम-चित्र से बचा जा सकता है। यही तुलसी का मत है 
जिसकी ओर उन्होंने अनेक स्थानों पर संकेत किया है। 


राम रूप ब्रह्मज्नन की अनुभूति प्राप्त करना ही भक्तों का ध्येय होता है । 
परमतच के साज्चात्कार में “ज्ञानात्मक अनुभूति का विशेष हाथ रहता है । 
आत्मा में ही परमात्मा की अनुभूति होती है। जीव को यह अनुभूति वाह्य 
रूपराशि से नहीं प्राप्त होती है, वह तो उस समय प्राप्त होती है जब मानवात्मा 
बहिमृली न होकर अंतरमंखी होती है | इस सत्य के प्रतिपादन के लिए, 'कुरंग! 
की उस प्रवृत्ति का सहारा लिया जाता है जो अपनी ही अनन्‍्तर्व्यात्त सुगंध 
( अक्षज्ान का ) को बाहर खोजने का व्यर्थ ही श्रम करता है--- 


१--विनयपत्रनिका, सं० वियोगी हरि, १० १५६ | 
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ज्यों कुरंग निज अंग रुचिर सदमति 
मतिहीन मरम नहीं पायो | 
खोजत गिरि तरू लता भूमि बिल 
परम सुगंध कहाँ थी आयो ॥।* 
माया, जीव, संसार आदि के द्योतक प्रतीक 


ब्रह्म रूप राम द्योतक इन सीमित प्रतीकों की अ्पेज्ञा माया तथा संसारादि 
के बोधक प्रतीकों की संख्या अधिक प्राप्त होती है। भक्ति-संप्रदायों ने शंकर के 
अद्वेतदर्शन को भावात्मक रूप में ही ग्रहण किया है और भक्ति के आग्रह के 

ऐप क्र न कार 

कारण दंत भावना को भी प्रश्रय दिया है। इसी कारण उन्होंने माया और 
संसार को मिथ्या मानते हुए. भी तिरस्कार नहीं किया है। अतः कवि मनो- 
विज्ञान उनके प्रति उदासीन मनोबृत्ति का हीं परिचय देता है। इसी प्रवृत्ति 
का एक सुंदर रूप इस पद में प्रात्त होता है-- 


रबिकर नीर बसे अति दारुन 

मकर रूप तेहि माहीं । 
बदनहीन सो असे चराचर 

पान करन जो जाहीं | * 


इस समस्त माया जाल की मरीचिका ( रविकरनीर ) के विस्तार के अंतराल 
में एक दास्ख रूप का मकर ( काल ) वर्तमान है जिसके मेँह तो नहीं है, 
पर वह अपनी शक्ति से चराचर को सदैव भक्षुण किया करता है । यहाँ पर 
माया और संसार तथा उसमें व्यास काल” का अमिव्यक्तीकरण नितान्त- 
प्रतीकात्मक है। अतः यह संसार एक "भ्रम की टटट्टी' ही कहा जा सकता है 
ओर उसको विस्तार देने वाली शक्ति माया को मृगवारिं, जेवरी के सॉप आदि 
नामों से पुकारना तुलसी को अत्यन्त प्रिय है। यह व्यक्ति का श्रम ही है कि 
वह माला में सप की अवतारणा करता है जो उपनिषद्‌ के अनुसार भी एक 
विवत भावना ही कही जाती है। यह सत्य! का दृष्टिविमेद ही जीव को 
माया और संसार के सत्य स्वरूप को ह्ृदयंगम नहीं करने देता है। इसी भाव 
की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति इस प्रकार की गयी है-- 


१-विनयपत्रिका, सं० वियोगी हरि, पृ० २६८ । 
२-- विनय पत्रिका, पृ० १५६। 
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ख्रग महँ सप्प विपुल भयदायक 
प्रगट होइ अविचारे | 
बहु आयुध धरि, बल अनेक करि 
न हारहिं मरहि न मारे | 


[आक." 


यह दृष्टि-विभेद का ही फल है कि जोव अज्ञातवश म'ला में सर का अब न्ोकन 
करना है । यह भ्रम ही है जो जीव को (रत्रिकर! (संतार ) के स्थान पर एक 
विशाल समुद्र के दर्शा कराता है जिपे देखकर वइ मयभीत हो जाता है ) 
फिर, उसी सागर में ड्रब कर थदि कोई जहाज या नोका पर चढ़ कर पार जाना 
चाहे तो वह कैसे संसार से पार जा सकता है--- 


निज अ्रम ते रविकर सम्भव 

सागर अति भय उपजाबै | 

अवगाहत बोदित नौका चढ़ि 

कबहूं पार न पाबैे ॥* 
इससे पार जाने के लिए. केवल आत्मश्ञान एवं प्रश्ु की अनुकम्पा सम्बल है | 

इस संसार की निस्थारता का बोध कराने के लिए तुलसी ने उपयंक्त प्रतीक्ों 

के अतिरिक्त कुछ अन्य प्रतीकों को संदर ब्यंजञता प्रस्तुत की है| कह्ठा पर उसे 
धुआं कैसे धौरहर देखि तू न भूच रे! कह कर धूम्रमेत्र को संसार की अस्थि- 
रता का वाचक शब्द बनाया है ) कही पर उसकी निस्सारता को कदलीतरु 
€ केला ) का रूप देकर संसारी मनुष्यों को चेतावनी भी दी है-- 


देखत ही कमनीय कछू नाहिन पुनि कियो बिचार । 
ज्यों कदलीतवरु मध्य निहारत, कबहुँ न निकसत सार ॥ ४ 


ऊपर से तो कदली अत्यन्त मोहक लगती है पर उसके सारतत्त्त € गूदा) 

को प्राप्त करना एक अत्यन्त दुष्कर कार्य है। इसी प्रकार, संसार के विषय- 
भोगादि, उसका प्रपंच ऊपर से तो जीव को बड़ा मोहक तथा आकर्षित करने 
वाला होता है, परन्ठु वह उस रूप राशि से अरूप या सार तत्त्त को अनुभूति 


१--विनय पत्निका, पू० १४७। 
२--वही, ए० १४५। 
३--वही, पू०७ ६१०५ | 
४--वही, ए० २८० । 
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नहीं कर पाता है। यही हाल चातक का भी होता है जो धूम्र समूह ( संसार के 
विषयादि ) को मिघ” समझ कर हर्षित होता है। वहाँ पर न तो उसे शीतलता 
मिलती है और म जल की बूँदे और ऊपर से उसके नेत्रो की ही हानि होती 
है | जीव भी संसार की विषय वासनाओं के सेवन से, अंत में, इसी चातक 
की दशा को प्राप्त होता है | इसी प्रकार माया के जाल में सिमठ कर अनेक 
जीवगण एक पास आ जाते हैं और बिना अपने नाश की भावी आशंका 
से एक दूसरे को भक्षण करने के लिए अस्तुत रहते हैं । इसी तथ्य को व्यक्त 
करने के लिए, इस प्रतीक रूप को अवतारणा की गयी है--- 

जलचर बूंद जाल अंतरगत, होत सिमिट इक पासा। 

एकहिं एक खात लालच बस, नहिं देखत निज नासा [| 
संसार को इस प्रकार भ्रम, मोह, विधय-वासना आदि का आगार दिखाना हीः 
ठुलसी का अभिप्रेत है। उनकी उपयक्त रुभी प्रतीक योजनाएँ मूलतः इसी तत्त्व 
की ओर संकेत करती हैं । ऐसे संसार में जहाँ रोग, विषय, माया, काल आदि 
सब अपने अपने प्रभुत्त की घोषणा करने में प्रयत्नशील हैं, वहाँ हम 
भी उसे अपना घर ( संसार ) कहते हैं। सत्य तो यह है कि जिस संसार सें 
इतने दावेदार एवं सामेदार हों, वह घर अपना केसे हो सकता है? केशव ने एक 
कवित्त में इसी भाव को एक अत्यन्त अद्भुत विधि से रखा है। उन्होंने 
अनेक मानवेतर प्राणियों यथा मबखी, मच्छुर और चूहा आदि की योजना के 
द्वारा संसार रूपी घर का चित्र साकार कर दिया है | उस योजना में मदखी,, 
मच्छर और चूहा ( मृषक ) मूलतः विषय-वासनादि के ग्रतीक हैं, बिल्ली, 
सप और बड़ा चूहा क्रशः काल, माया और जीव के प्रतीक हैं और कीड़ा, 
कुत्ता, पक्षी, मिन्रुक ओर भूत--ये पाँचों इंद्रियों के ग्रतीक रूप कहे जा सकते 
हैं । इन सब का अधिकार इस संसार में है--- 


साछी कहे अपनो घरू माछुरु मूसो कहै अपने घरु ऐसो। 
कोने घुसी कहे धूसि घिनोनी बिलारि ओ व्याल बिले महँ बैसो | 
कीटक स्वान सो पक्ति ओ भिछुक भत कहे भ्रमजाल है जैसो | 
हो हूँ कहों अपनो घरु तैसहि ता घरु सौं अपने घरु कैसो ।॥* 


उप फिललीनीलाननपनिनक्यरी तनमन कटाई 


१--विनय पत्रिका, पृ० १७२ । 
२--वहीं, पृछ श्छ5 | 
३--रामचंद्रिका, भांय दो, २४ प्रकाश, एृ० ६२२६ । 
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माया का प्रभाव केवल संसार पर ही नहीं पड़ता है, पर अपरोज्तु रूप से 

उसका ग्रभाव संसारों जीवों पर भी पड़ता है। मानवीय शरीर से सम्बन्धित 
विषय-वासनादि काम और त्िगुण आदि का प्रभाव मायाजनित प्रवृत्तियों का 
फल है । मनोविज्ञान की भी दृष्टि से मानव के अंदर अनेक प्रकार के शुभ 
एवं अशुभ मनोमभावों तथा प्रव्नत्तियों का स्थान रहता है। इसी भाव को 
( मनोवैज्ञानिक और तात्तिक रूपों में ) तुलसी ने शरीर रूपी खयेले के द्वारा 
व्यक्त किया है | 

बाँस पुरान साज सब अटखट सरल तिकोन खटोला रे | 

हमहिं दिहिल करि कुटिल करम चंद मंद मोल बिनु डोला रे॥ 

विषम कहार भार मदमाते चलहिं न पाएँ बटोरा रे । 

मंद बिलंद अभेरा दलकन पाइय दुख ककमोरा रे | 
यह शरीर और उसके विषयादि जीव को मायाजाल में फँसाने के लिए एक 
माध्यम ही है। इस शरीर को कर्मजनित खेला का प्रतीक रूप प्रदान करते 
हुए उसके ( खटोला ) विभिन्न भागों को स्वतंत्र प्रतीक का रूप प्रदान कर एक 
समष्टि योजना को स्पष्ट करते हैं। शरीर रूपी खगेले को “तिकोना* कहा गया 
है जिसका अर्थ शरीर या जीवात्मा की तीन अवस्थाओं--जागणत, स्वप्त और 
सुघपत--का ग्रहण होता है। इन्हीं अवस्थाओ के द्वारा जीवात्मा की चेतनावस्था 
का क्रमिक विकास दृष्टिगत" होता है | उसके मानसिक जगत के गहन स्तरों 
की ओर यह “विकोना_ शब्द संकेत करता है । परन्तु शरीर के साथ अनेक 
प्रकार के विषय-वासनादि ( बाँसपुरान ) लगे हुए हैं जो उसके रूप को 
अस्थिरता ही प्रदान करते है | यह शरीर की अस्थिरता उसका अठखट साज' 
है | इस शरीर को उसके विषयों की ओर आकर्षित करने वाले पाँच कहार हैं 
(पंच इंद्रियाँ ) जो “कामादि' से मदमत्त होकर सतोगुण, तमी व रजोगुणों 
की ओर (तीन पॉव ) प्रयत्नशील होते हैं। इस प्रकार के जाल में मानव 
शरीर का आबद्ध होना “कम! का ही फल है । तुलसी की यह प्रतीक योजना 
उनकी नवीन उद्भावना है जो एक सत्य की ओर संकेत करती है । 


इन ग्रतींकों की योजना के द्वारा यह तथ्य प्रकट होता है'कि राम काव्य 
में जो भी न्यूनाधिक प्रतीकों की संख्या है, वे हमारे सामने मानव जीवन के 
'सत्यां को साकार करने में पूर्ण सफल हैं | इनमें से कुछ प्रतीक सर्वथा नवीन 


१--विनयपत्निका, पू० २८२ । 
२--दे० अध्याय दो, मनोवैज्ञानिक ग्रतीकवादी दर्शन में । 
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हैं ओर कुछ रूढ़ि-परम्परा से श्हीत । इन प्रतीकों के द्वारा तुलसी के दाशशनिक 
विचारों का भी संकेत प्रास्त होता है । कवि माया, जीव और संसार को एक 
अममूलक सत्ता मानता है। साथ ही उस भ्रमपूर्ण सत्ता को ब्रह्म रूप राम 
का विस्तार भी मानता है, तमी तो वह 'सिया राम मय सब जग जानी कह 
कर अपनी अद्वेत-भावना को भक्तिपूर्ण विधि से अ्रभिव्यंजित करता है | उसके 
अनुसार मानव जीवन का ध्येय परमतत्व “राम” का साक्षात्कार करने में होना 
चाहिए, | सत्य” का स्वरूप इस संसार को न कू5 कहने से, न सच कहने से 
ओर न सत्‌ या असत्‌ कहने से ह्ृदयंगम किया जा सकता है | वह तो आत्म- 
साक्तात्कार का विषय है, जहाँ आत्मा इन तीनों भ्रमों से उपर उठकर आत्म- 
संज्ञक ब्रह्म! ( राम ) की अनुभूति प्राप्त करती है--वही सत्य है, वही राम है-- 
वही परमतत्त्व है ।* यही तुलसीदास का तात्तिक एवं दाशंनिक चिंतन पर 
आश्रित निष्कर्ष है जो ठुलसी मत” की संज्ञा से विभूषित किया जा सकता है । 
उनके प्रतीक इसी 'सत्य” को साक्षात्कार कराने में सहायक होते हैं जो हमें सत्य 
और प्रतीक के सम्बन्ध की ओर भी संकेत करते हैं ।* 


( घ ) प्रेम भक्ति की ग्रतीक-योजना 


सगुण काव्य में प्रेम भक्ति का प्रस्फुटन अनेक रूपों में प्रात्त होता है। 
कहीं वह दास्य भाव के द्वारा प्रकट हुआ है ( रामकाव्य ), कहीं पर वह सखा 
तथा माधुर्य भाव ( कण काव्य ) के द्वारा और कहीं पर वात्सल्य, दैन्य, 
शांत आदि भावों के द्वारा व्यंजित हुआ है । रामकाव्य में भक्ति का स्वरूप 
मूलतः सेव्य-सेवक भाव का है। इसी से यहाँ पर मर्यादा का ही अधिक 
आग्रह है। ऐसी भक्ति में जो भी प्रतीक प्रयुक्त होंगे वे मर्यादित एवं संयमित 
ही अधिक होंगे | कबीर नेभी दास्य भावों के व्यंजक प्रतीकों की योजना 
की है | इसी प्रकार ठुलसी ने भी अपने को “राम! का गुलाम माना है और 
राम को साहिब |? इसके अनेक उदाहरण विनयपत्रिका आदि ग्रंथों में मिलते 
हैं । कबीर और ठलसी के इस दास्यमाव में नितान्त दृष्टिकोण का अंतर है। 
कबीर की दृष्टि निर्गृण एवं अरूप राम” की भक्ति में समाहित है, तो तुलसी 
की भक्ति सगुख और रूपमय राम में केन्द्रित है। एक की दृष्टि में राम और 
परतह्म समान हैं, तो दूसरे की दृष्टि से केवल “राम? ही परत्नह्म है--यहाँ 


१--बिनयपतन्रिका, पृ० १५६ । 
२--दे० अध्याय द्वितीय, तात्तिक प्रतीकवादी दर्शन में । 
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तक कि 'राम' ब्रह्म से भी ऊँचा है | अतः दोनों के दास्य भाव के ग्रतीकों में 
यही अंतर है जो उनके दृष्टिकोण एवं मत-विशेष का फल है। 

यही नहीं वरन्‌ तुलसी तथा केशव ने ऐसे पाच्नों की सृष्टि भी की है जो 
दास्य भाव को साकार कर सके, जो उनकी भक्ति को उस आदर्श रूप में 
केन्द्रित कर सके | भरत, हनुमान, विभीषण कुछ ऐसे ही दास्य भाव के प्रतीक 
माने जा सकते हैं ।* तुलसी ने इन पात्रों के आदर्शाकरण के द्वारा उन्हें एक 
प्रकार से आदशं-प्रतीकों' की कोटि में ही रखा है। आदर्शीकरण के द्वारा 
कोई भी पात्र! प्रतीक का रूप धारण कर सकता है | इस दृष्टि से राम का 
चरित्र भी एक नित्य प्रतीक है जो आदर्शीकरण की चरम परिणति है। 

राम काव्य में प्रेम-मक्ति का स्वरूप दास्य भाव का होने पर भी कवियों 
ने कहीं कहीं पर शुद्ध प्रेम का भी परिचय दिया है। इन परम्परागत प्रतीकों 
में केवल चातक बृत्ति को छोड़कर किसी अन्य ग्रतीकात्मक प्रवृत्ति की स्पष्ट 
व्यंजना नहीं मिलती है जो चातक बृ त्ति के समकक्षु रखी जा सके | अन्य 
प्रतीक केवल प्रसंगवश आये हैं जिनमें किसी प्रवृत्ति विशेष का स्थान नहीं ज्ञात 
होता है । उदाहरण स्वरूप, प्रेम सम्बन्ध को व्यक्त करने में मृग रूप का सहारा 
लिया गया है जो व्याध की सापेक्षुता में इस प्रकार चित्रित हुआ है-- 


आपु व्याध को रूप धरि, कुहो कुरंगहि राग । 
तुलसी जो स्ृग मन मुरै, परे प्रेम-पट दाग" || 


प्रतीकार्थ की दृष्टि से यह मृग़ का प्रेम परक आदर्श भक्ति कि स्वरूप पर भी 
प्रकाश डालता है। साधक को अपने साध्य के प्रति म्ृग जैसी दास्य भावना 
को रखना चाहिए, तभी वह अपने स्वामी का साक्षात्कार कर सकता है, उसके 
हृदय पर प्रेम-चिह अंकित कर सकता है । 
प्रेम भक्ति भाव को व्यंजित करनेवाला सबसे प्रमुख प्रतीक जिसे तुलसी 
ने अपनी भक्ति का मानो अतीक! ही बना डाला है, वह है “चातक' | कवि 
परम्परा से ग्राप्त इस रूंढ़िं प्रतीक के द्वारा कवि ने अपने हृदयगत भावों तथा 
संवेदनाओं की, अपनी अनन्य भक्ति की, अपनी एकाग्रता की ओर अपनी 


१--दे० पीछे उपखड ख में राम-कथां का प्रतीका4ं--आध्यात्मिक एवं विंकासवादी 
दृष्टिकोण में। 


२--तुलसी -अन्थावलीं, दोहावली, पृ० १०८३१४। 


३२१४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


निरीहता की जितनी सुन्दर व्यंजना प्रस्तुत की है वह भक्ति साहित्य में अपना 
एक विशिष्ट प्रतीकात्मक महत्व रखती है । इस श्रेणी में चकोर तथा हारिल 
पत्नी भी होते हैं पर तुलसी की मनोबृत्ति उन पत्तियों में नहीं रम सकी । शायद 
इसका कारण यह रहा हो कि अनेक माध्यमों की अपेज्ञा एक ही माध्यम के 
द्वारा भक्ति-भाव का जितना ग्रगाढ़ रूप व्यंजित हो सकता है उतना अनेक 
माध्यमों के ग्रहण से नहीं | फिर, यह कवि की अपनी दृष्टि तथा अपना 
मनोविज्ञान होता है कि वह किस वस्तु को अपना आदर्श मानकर उसे प्रतीक 
का रूप देता है। प्रेम एवं भक्ति के तीत्रतम आत्मोत्सर्ग का प्रतीक ही यह 
चातक-बतीसी है, जो स्वयं तुलसी की साधना का प्रतीक कही जा सकती है। 

चातक के द्वारा भक्ति भाव का क्रमिक विकास भी देखा जा सकता है। 
प्रथम स्थिति का उदय उस समय होता है जब साधक अपने को चातक का 
प्रतिनिधि रूप मानने की ओर अग्रसर होता है | इस भाव का उद्भव इस बात 
पर आश्रित रहता है कि प्रेमी-मक्त अपने आराध्य के प्रति परम जिशासा और 
उसकी महानता को किस सीमा तक अपने हृदय में साकार कर सका है। 
यह जाश्तावस्था तत्तवतः अंतर्ष्टि एवं साध्य के प्रति परम महत्व की भावना 
की एक मिश्रित अभिव्यंजना है | तभी तो कवि ने साधना-पथ का सिंहावलोकन 
करते हुए, प्रार्थना की-- 


एक राम घनस्थाम हित, चातक तुलसीदास ।”* 


इस घन ओर चातक के अन्योन्य सम्बन्ध से प्रेम-भक्ति का प्रस्कृटन होता है । 
इस अवस्था में साधक ( चातक ) साध्यतत्त्व को प्राप्त करने के लिए प्रस्तुत 
होता है । इस प्रस्तुतीकरण की आधारशिला नाम जप है जो साधक की मनो- 
वृत्तियों एवं चंचल प्रइत्तियों को एक विन्दु की ओर केन्द्रित करती है | अतः नाम 
जप का महत्व रामकाव्य में स्थान स्थान पर प्रकट हुआ है | इसी 'नाम-जप! 
को चातक वृत्ति का अपरोक्ष रूप देते हुए. तुलसी ने चातक वृत्ति में नामतत्त्व 
का सुन्दर समाहार इस प्रकार किया है-- 


राम जप राम जप राम जप बावरे। 

घोर भव नीर निधि नाम निज नाव रे [* 
इस अददनिशि रग्न से चातक भक्ति की क्‍या दशा हो जाती है, इसकी ओर 
कवि की प्रतीकात्मक व्यंजना को देखिए--- 


--छुलसी-भन्थावली, पृ० १०५ । 
२--विनयपत्रिका, पृ० १०५ तथा पृ७ १३३ | 





व्क्णा 
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रटत रटत रसना लटी, तृषा सूखि गए अंग। 
तुलसी चातक प्रेम के, नित नूतन रुचि रंग ॥* 
इस प्रस्तुतीकरण के उपरान्त साधक “चातक-मत” की उद्भावना करता है 
जो भक्ति-विकास की दृष्टि से “आराध्य-तत्त्वः तक पहुँचने का सोपान है। इस 
चातक-मत के तीन अंग माने गए हैं । एक स्वयं चातक का अपना “मान 
सुरक्षित रखना अर्थात्‌ अपने निजत्व का अनुभव करना जो भक्ति कीएक 
आवश्यक दशा है | दूसरा तत्व, अपने निजत्व से उदभूत आराध्य से 'कुछ? 
मांगने की प्रबल कामना | यह काम ना भौतिक जगत्‌ से सम्बन्धित न होकर 
निष्काम भक्ति प्राप्त करने की याच ना मात्र है। अंत में, केवल नव-नेह की 
एकमात्र अमिलाषा ही साधक का ध्येय हो जाता है-- वह केवल मात्र उसी 
इच्छा के वशीभूत रहता है | इन तीनों भक्तिपएरक विकास तत्तों का सुन्दर 
संकेत इस दोहे में प्राप्त होता है । 
मान राखियो, मांगिबो, पिय सो नित नव नेह । 
तुलसी तीनहुँ तब फबे, जो चातक मतु लेहु ॥* 
श्स चातक वृत्ति की याचना का स्वार्थरहित रूप भक्ति का सबसे आवश्यक 
अंग है जो केवल एक स्वाति-बंद के अतिरिक्त कुछ नही चाहता है--- 
तुलसी चातक मांगनों, एक सबै घन दानि। 
देत जो भूभाजन भरत, लेत जो घंटक पानि ॥२ 
यही एक घंठ की प्रबल आकांक्षा भक्ति-मनोविशान का केन्द्र है। इस भक्ति के 
द्वारा मन उच्चतम अमियानों की अनुभूति प्राप्त करता है ओर सांसारिक 
सीमाओ का अतिक्रमण कर जाता है | स्वयं भगवान्‌ छइृष्ण ने गीता में इसे 
भक्ति-योग' की संजशा दी है, जहाँ साधक का मन, भक्ति धर्म से ही भौतिक 
जगत के महत्‌ यों? से मुक्त हो जाता है ।* तुलसी ने चातक वृत्ति के द्वारा 
भक्तियोग के इस स्वरूप का सुन्दर प्रतीकात्मक निदंशन किया है । मेरे विचार 
से यहाँ पर ठुलसी ने एक परम्परागत प्रतीक को एक मौलिक संदर्भ का वाहक 
बनाया है । 
अतः इस एक घृंट के मधुर पान के लिए चातक क्या नहीं सह सकता है ! 


१--तुलसी-ग्रथावली , सं० रामचन्द्र शुक्ल, दे हावली, पू० १०४॥२८० ! 
२--वही, दोहावली, ६० १०६।२८५। 

३--बही, दोहावली, १० १०६।२८७ । 

४--आ्रीमदमभगवदगीता, सांख्य योग, पृ० ५६ श्लोक ४० । 


३१६ हिन्दी-काव्य में प्रत कवाद का विकास 


इसी एकनि८ठ प्रेम को अलख प्रीति! की संशा भी दी गयी है।" इसी प्रेम 
भक्ति ने चातक को मोर, कोकिल, चकोर से महान्‌ बना दिया है, तमी तो उसे 
धवल' सुजस' का आगार माना गया है जिसका यश समस्त संसार में व्याप्त 
हो रहा है । इस तथ्य को ध्यान में रखकर कदाचित्‌ तुलसी ने केवल 
चातक को ही प्रेम-कृणा से परिपूर्ण माना है-- 


तुलसी के मत चातकहिं, केवल ग्रेंम पियास | 

पियत स्वाति जल जानि जग, जाचक बारह मास ॥२ 
ऐसी है यह चातक-बत्ति जो स्वातिजल को वर्ष के बारहों महीने में समान रूप 
से चाहती है । यही उसकी--ग्रेमी साधक की--नित्य इच्छा है जो चिरन्तन है, 
सदैव नवीन है। इस प्रकार चातक के द्वारा तुलसी ने एक ओर स्वयं अपने 
भानस जगत्‌ का विश्लेष्रण किया है, वहीं दूसरी ओर साधक के भक्तिपरक 
मनोविज्ञन का संदर निरूपण ग्रस्तुत किया है। उनकी समस्त प्रेम भक्ति- 
भावना, आत्मसमपंण एव ध्येय के महत्व की चेतना मानो चातक के प्रतीकार्थ 
में साकार हो उठी है । 


(७ ) रूप-सौंदय के प्रतीक 

लीला भावना एवं भक्ति के विश्लेषण से यह ज्ञात होता है कि भक्ति तथा 
लीला के लिए. रूप की परमावश्वकता एक सत्य है| राम काव्य में इस रूप- 
सौंदर्य की व्यंजना के लिए. अधिकतर उपमानों का ही प्रयोग हुआ है जो 
उपमेय के साथ किसी अलंकार विशेष की शोमा बढ़ाते हैं। इन उपमानों का 
प्रतीकत्व रामकान्य में अत्यन्त न्यून है। अलंकारगत प्रतीकों का आग्रह 
तुलसी में न होकर केशव में कहीं अधिक है जो उन पर पड़े रीतिकालीन प्रमाव 
का स्पष्ट सकेत है | केशव की “रामचंद्रिका' में ऐसे प्रतीकों का प्रमुख स्थान 
श्लेष वर्णन के अन्तर्गत प्राप्त होता है | ठुललसी में इस प्रकार की प्रवृत्ति का 
निंतांव अमाव है और उनके रूप प्रतीक स्वामाविक तथा हृदयग्राही होते हैं 
जो केशव में नितान्त अप्राप्य हैं| उदाहरणस्वरूप विवाह के प्रसंग में सीता 
की माँय में सेंदुर देते हुए राम का वर्णन कवि ने ग्रतीकात्मक शैली के द्वारा 
अत्यन्त मोहक रूप से प्रस्तुत किया है--- 


१--तुलसी ग्रधावली, दोहवली प० १०६।२६१ । 
२०-वही, पृ० १०६।२६६। 

३--अह्ी, देइावली, पृ० १०३२६ ६। 

४--अलकार तथा प्रतीक के लिए दे० तृतीय अध्याय | 
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अरुन पराग जलज भरि नीके | 
सखहि भूष अहि लोभ अमी के ॥* 


यहाँ पर एक-एक शब्द प्रतीक का कार्य कर रहा है जो लाचणिक शअ्र्थ के द्वारा 
एक सुंदर भाव-चित्र को स्पष्ट करता है। यहाँ पर कमल? राम के करो का 
प्रतीक है । अरुण पराग, जो कमल में अच्छी तरह से भरा जाता है, सेदुर का 
प्रतीक है ( रंग सादश्य है )। अहि या सर्प, साहश्य के आधार पर, राम की 
श्याम भ्ुुजा का प्रतीक है और चंद्रमा जिसको अहि ( भुजा ) लोमवश अमृत 
की इच्छा से भूषित कर रहा है, सीता के मुख का प्रतीक है। दूसरी ओर जब 
हम केशव द्वारा वर्णित सौंदर्य का विश्लेषण करते हैं तो उनमें तुलसी की सहज 
उद्भावना के स्थान पर एक गुरुगभीर तथा कृत्रिम उद्भावना के ही दर्शन 
होते हैं | इसका कारण केशव के प्रतीकों का चमत्कारपूर्ण श्लेषगत अर्थ ही 
है जो शब्द तथा अर्थ की क्रीड़ा का परिचायक है| केशव ने भी सीता के 
रूप-सौंदर्य ( मुख ) को व्यंजित करने के लिए प्रतीकों की अवतारणा की है जो 
शब्द-परक अधिक हैं, जिसमें शब्द-विश्लेषण एवं अर्थविविधता के द्वारा चित्र? 
की साकारता प्रकट होती है | सीता के चंद्रमुख की प्रशंसा करते हुए कवि ने 
चंद्रमा की कलाओं को मुख की शोभा में स्थिरता प्रदान कर, शब्दों के यमक 
तथा श्लेषगत अर्थों के द्वारा प्रतीक का रूप दिया है--- 


बासौ मृग अंक कहे तोसी मृगनैनी सबै, 
बह सुधाधर तुह्ँ सुधाधघर मानिए । 
वह है द्विजराज तेरे छ्विजराज राजै वह, * 
कल्नानिधि तुहूँ कलाकलित बखानिए || 
वाके अति सतिकर तुहू सीता सतकर » 
चन्द्रमा सी चंद्रमुखी सब जग जानिए ॥* 
यहाँ पर सौंदर्य-चित्र, शब्दों के यमकगत अर्थ के द्वारा चंद्रमा तथा मुख में 
साहश्यता व्यंजित करता है। चंद्रमा को म्ग अंक ( क्योंकि उसमें मृग का 
प्रतिनिंब पड़ता है ) कहते हैं तो तेरे नेत्रों को मृगनयनी और यदि वह सुधाधर 
(अम्त का घर ) है तो सीता का मुख भी सुधा का आगार है। यदि वह 


१--मानस, बालकाण्ड, पृ० ३०१ | 
२--रामचद्वका, &रा केशवदास, नवों प्रकाश, ५० १५५। है 
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द्विजराज है तो तेरी भी दंत पंक्तियाँ ( द्विजराजी ) शोमित हैं और यदि चंद्रमा 
कलानिधि कहा जाता है तो ठुकमें भी सौंदर्य-कला की पूर्ण अभिव्यक्ति हुई 
है| इस प्रकार शाब्दिक अर्थ-विविधवा के द्वारा प्रतीक रूप की स्थापना की 
गई है। 

अब एक ऐसा समिष्ट उदाहरण है जो सीता, राम और लक्ष्मण के रूप- 
चित्रों को रंग एवं वस्तु के सामंजस्य के द्वारा प्रतीक की स्थिति को स्पष्ट करता 
' है| इन योजनाओं में रंग का प्रतीकत्व भी लक्षित है जो किसी रंग के भाव 
में किसी व्यक्ति तथा वस्तु का प्रतिनिधित्व करता है | सामान्यतः देवी-देवताओं 
को किसी न किसी रंग-विशेष के द्वारा व्यंजित भी किया जाता है जो उसके 
वाच्िक अर्थ की ओर भी संकेत करता है । उदाहरणार्थ कृष्ण का नीला या 
श्याम रंग है जिसका प्रतीकार्थ यही है कि कृष्ण का व्यक्तित्व आकाश (नीला) 
के समान गम्भीर एवं विशाल है जो ब्रह्म का प्रतीक है। इसी प्रकार केशव ने 
मेघ, मंदाकिनी एवं सौदामिनी को क्रमशः राम सीता तथा लक्ष्मण का प्रतीक 
रूप प्रदान किया है जो साथ ही उनके रंग की ओर भी संकेत करता है | 
राम का श्यासवर्ण, सीता का श्वेतवर्य और लक्ष्मण का लाल रंग क्रमशः 
मेष्र, आकाश गंगा, और सौदामिनी के प्रतीक हैं । दूसरे बंध में यमुना, श्याम 
रंग ( राम ) भागीरथी ( श्वेतरंग सीता ) और सरस्वती ( लाल लक्ष्मण ) 
रंग के वाचक शब्द हैं जो प्रतीक की दशा के ब्योतक हैं । इस पूरी योजना में 
विचारोदभावना की भी पूर्ण परिण॒ति है-- 

मेघ. मंदाकिनी चारु सौदामिनी रूप रूरै जसे देहधारी मनो । 

भूरि भगीरथी भारती हंसजा अंश के हैं मनो भोग भारे मनो ।।* 
केशव ने इन प्रतीकों के अतिरिक्त, श्लेष प्रतीकों की प्रचुर योजना की है। 
इस योजना में वर्षाऋत की क्रियाओ एवं घटनाओं को नारी रूप देते हुए 
कवि ने श्लेपगत शब्दों के द्वारा वर्षा को भावना को कालिका के प्रतीक रूप में 
स्थिर कर दिया है | शब्द-वैशिष्य्य एवं श्र्थ-वैधिध्य की चमत्कारिक शक्तियों 
पर अवलम्बित इन प्रतीकों का छजन अवश्य ही कवि-कौशल का विषय है | 
अतः स्लेपगत प्रतीक का सम्पूर्ण सोदर्य शब्द की अमिव्यंजना शक्ति पर 
आश्रित है । इस अभिव्यंजना के द्वाय कवि ने वर्षा ऋतु का भानवीकरण 

कालिका रूप में इस प्रकार किया हैं--- 


१--रामचद्विका प्रथम भाग्र, नवाँ प्रकाश, पृ० १४३ । 


राम-भक्ति काव्य में प्रतीक-योजना ३१६ 


भौहें सुरचाप चारु प्रमुदित पयोधर 
भूखन जराय जोति तड़्त रलाई है। 
दूरि करी खुख दुख सुखमा ससी की नैन 
अमल कमल दल दलित निकाई है || 
केशोदास अबल करेनुका गगन हर 
मुकुत स॒ुहंसक सबद सुखदाई है। 
अंबर बलित म॒ति सौदे नीलकंठ जूँ की 
कालिका कि वर्षा हरष हिय आई है ।।* 
निम्न शब्दों का श्लेघात्मक अर्थ शब्द-विश्लेषण एवं अर्थ-विविधता के द्वारा 
वर्षा पक्ष को ऋ्मशः काली पक्ष की साद् श्यता में स्थिर कर देता है-- 


श्ब्द्‌ वर्षा पक्त काली पक्त 
सुस्वाप (अर्थ विविधता ). धनुष ( इंद्रघनुधष ) माह 
परयोधर ना मेघ कुच 
भूखन (शब्द विश्लेषण ) विद्युत गहने (भूषन) 

' ससी ( अर्थ विविधता ) चंद्र मुख-चंद्र 
प्रबल करेनुका # प्रबल जलधारा जो घूल मस्त हाथी 

को ले जाती है सी गति 

सुहंसक शब्द ५ संदर हंसों की ध्वनि. बिछुए की ध्वनि 


इसी प्रकार श्लेषालंकार के द्वारा चंद्रमा के वर्णन से नारद के प्रतीक रूप 
की स्थापना की गई है-- 
केशोदास है उदास कमलाकर सो कर 


शोषक ग्रदोष ताप तमोगुण तारिये। 
अमृत अशेष के विशेष भाव बरसत 


कोकनद मोद चंड खंडन विचारिये ॥ 
परमपुरुष पद विमुख परुष रुख 


सुमुख सुखद विदुषन उर धारिये। 
हरि है री हिये में न हरिण हरिणनेती 


चंद्रमा न चंद्रमुखी नारद निहारिये ॥* 


१---वही प्रथम भांग, तेरेहवों प्रकाश, पू० २९७ । 
२--रामचंद्रिका, दूसरा माग, तीसवाँ प्रकाश, ए० १५३ । 
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राम सीता से कहते हैं कि हे चंद्रमुखी ! यह आकाश में चंद्रमा भासमान नहीं 

हो रहा है पर वह नारद का रूप है, क्‍यों ! इसलिए कि--- 

शब्दा्थ चंद्रमा पक्त नारद पक्ष 

है उदास कमलाकर सोकर जिसकी किरणों कमलों से लक्ष्मी जिसके हाथ उदासीन 
( शब्द विश्लेषण )  उदासकारी भाव रखती हैं हैं ( कमला करतसों ) 


अर्थात्‌ कमल संकुचित 
हो जाते हैं 
शोषक (अर्थ विविधता) हरना या नाश करना नाशक 
अदोष ,, संध्याकाल बढ़े या महान्‌ दोष युक्त 
ताप ,, गरमी त्रिताप 
तमोगुण ,, अंधकार अशन 
अमृत अ्रशेष सुधा पूर्य अमर और पूर्ण (विष) 
भाव ., विभूति चरित्र 
कोकनद मोद चक्रवाक-शब्दों का आनंद कोकशात्न शब्दों का 
आनंद ( विषय ) 
अंड खंडन अच्छी तरह से खंडन करने प्रचंड खंडनकर्ता 
वाला 


परम पुरुष--परख रुख पति से रूठी हुई नायिका ईश्वर (परमपुरुष) से 
जो विमुख है उन पर 
हे भाव प्रदर्शित करते 
| 
विदृषक उर धारिये प्रवीण जन जिसे हृदय से विद्वान जिन्हें चित्त में 
चाहते हैं या उर में धारण धारण करते हैं 
करते हैं । 
इस प्रकार की अन्य श्लेषपरक प्रतीक योजनाएँ अन्य स्थानों पर भी प्राप्त होती 
हैं| प्रकृति के माध्यम के द्वारा किसी रूप-प्रतीक की स्थापना करना केशव की 
पारिव्त्यपूर्ण प्रवृति का द्योतक है। इसी प्रव्॒ति के फलस्वरूप कहीं-कहीं पर 
उन्होंने किप्किन्धा पवत के वर्णन द्वारा शिव के ग्रतीकत्व की स्थापना की है, 
कहीं पर उपवन वर्णन के साथ वन-कन्या के स्वरूप की स्थापना की है' और 


१--रामचद्रिका, पहला अकाश, पृ० १५। 
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कहा पर जनक नगरी की शोभा के वर्णन द्वारा किसी वासकसज्जा नारी के 
स्वरूप को मुखर किया है।* 


विशेष तथा निष्कर्ष 


संपूर्ण रामकाव्य की प्रतीक योजना को ध्यान में रखकर हस विशेष रूप 
से इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं. कि इन प्रमुख प्रतीक योजनाओं में काव्यात्मक 
प्रतीकों के उदाहरण कम ही प्राप्त होते हैं | दाशंनिक ग्रतीकवादी दृष्टिकोण के 
अनुसार रामकथा का प्रतीकार्थ एक आध्यात्मिक रहस्य और प्राकृतिक 
सत्य का उद्घाठन करता है | अतः काव्यात्मक प्रतीकों की न्यूनता होते हुए मी 
रामकाव्य के ज्ञान-क्षेत्र के प्रति किसी प्रकार की शंका नहीं उठ सकती है | 
काव्यात्मक प्रतीक ज्ञान के विशाल क्षेत्र के केवल एक अंशमात्र हैं। प्रतीक- 
दर्शन की दृष्टि से यहाँ पर यह स्वयं साक्ष्य है कि शान और साहित्य का 
( कविता एक रूप है साहित्य का ) अन्योन्य संबंध एक सत्य है | 


रामकाव्य के क्षेत्र में अन्य प्रतीकों का भी यदाकदा संकेत प्राप्त होता है 
जो हमें नीतिपरक ज्ञान! की ओर आक्ृष्ट करता है | तुलसी के नीतिपरक प्रतीकों 
का महत्व जन-जीवन के आचरण एवं व्यवहार की सापेक्षता में देखा जा सकता 
है। ये प्रतीक रामकाव्य की प्रवृत्ति के द्रोतत न होकर एक अपवादस्वरूप 
प्रवृत्ति के अन्दर ही आते हैं | काव्यांतर की दृष्टि से इन प्रतीकों को अन्योक्ति- 
गतउपदेशों की श्रेणी में रल सकते हैं | ठुलसी ने परम्परागत प्रतीकों के हारा 
एक मानव आचरण के सत्य की ओर संकेत किया है--- 


चरन साँच लोचन रँंगो, चलो मरालीं चाल । 
छीरनीर बिबरन समय, बक उघरत तेहिं काल ॥|* 


यहाँ पर एक तीखा व्यंग्य भी है जो उन पुरुषों की ओर संकेत करता है जो बक 
( बगुला ) के समान मिथ्यावादी एवं कुटिल प्रकृति के होते है | ऐसे व्यक्तियों 
की मिथ्या प्रकृति उस समय प्रकट हो जाती है जब नीर-च्वीर-विवेक का प्रश्न 
आता है | इसी प्रकार एक अन्य स्थान पर तुलसी ने 'स्वारथ लागि करें सब 
प्रीतीः की उक्ति को एक प्रतीकात्मक शैली के द्वारा व्यक्त किया है-- 


१ ->वही दूसरा भाग, बत्तीसवाँ प्रकाश, पू०। १८३ । 
२--तुलसी -ग्रन्धावली, दोदावली, ए० १०६।३३३ । 
२५ 
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पाट कीट ते होइ, ताते पाटम्बर रुचिर । 
कृमि पाले सब कोइ, परम अपावन प्रान सम ।।* 


रेशम का कीड़ा कितना अपविन्र होता है पर उससे सुन्दर वस्त्र-तंतुओ 
की ग्राप्ति होने से मनुष्य उसे अपने स्वार्थ-हेत पालता है। 


राम-कथा के प्रतीकार्थ-भहत्त्व में मानव ज्ञान तथा अनुभूति का सुन्दर रूप 
प्राप्त होता है। इसी अनुभूति पर तात्विक अर्थों की भी व्यंजना सम्भव होती 
है | राम और रावण का युद्ध सात्विक तथा तामसिक बृत्तियों का ही संत्र्ष रूप 
है | तामसिक तथा राजसिक शुणों एवं ज्ञानों का उन्नयन भी सात्विक गुणों एवं 
ज्ञान की शक्ति के द्वारा होता हुआ दिखाया गया है जब बानर वर्ग तथा राक्षस 
वर्ग आत्मा और उसकी आत्मकिरण का साब्निध्य लाभ करते हैं | राम-कथा 
के इन पात्रों के द्वारा यह मी ध्वनित होता है कि तामसिक एवं राजसिक 
जगत्‌ में रहकर भी एक जीव अपना विकास सतोगुण के धरातल पर कर 
सकता है। राम-कथा यह धोषित करती है कि जब तक व्यक्ति अपने तामसिक 
एवं राजसिक भानस-स्तरों को सात्तविक स्तर पर नहीं लाता है तब॒व्रक यह 
देवासुर संघर्ष चलता ही रहेगा । 


इस प्रकार राम-काव्य का सस्पूर्ण कलेवर सुफ़ी काव्य की तरह प्रतीकात्मक 
है जिसमें मूलतः प्रतीकात्मक संदर्भों की भी सुन्दर अवतारणा प्राप्त होती है । 
तुछ्सी में समन्वय की सुन्दर प्रवृत्ति केशव से कहीं मुखर है | खंतों के शब्द- 
प्रतीकों को उन्होंने जिस खूबी से अपनी मक्तिपूर्य भावना में समाहित कर लिया 
यह उनकी एक मौलिक शक्ति कही जा सकती है। जहाँ तक शब्द-प्रतीकों का 
सम्बन्ध है, उनके अहश् में उन्होंने मूलतः उदारता ही बरती है। यह उदारता 
भक्ति की परिधि के अंदर ही विकास प्राप्त करती है | तुलसी के साधना-मार्ग 
में उन प्रतीकों का एक निश्चयात्मक रूप ही प्राप्त होता है, और कहीं-कहीं 
पर निभेधात्मक भी । शैंव मत और वैष्णव मत का समन्वय ही उनके अनेक 
प्रवीक घोषित करते हैं यथा निरंजन, शिव और अमृत । 


राम-काव्य का प्रतीकात्मक महत्त्व जहाँ उपयुक्त रूपों में दृष्टिगत होता है 
वहाँ उसका महत्व नवीन प्रतीक सजन में भी है | यह सत्य है कि ऐसे नवीन 
पतीक कम ही हैं । परन्तु तुलसी तथा केशव के अनेक संसार तथा रूप सौंदर्य- 


१--वही, 9० ११२।२३७० | 
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बोधक प्रतीक नितान्त उनकी नवीन उद्भावनाएँ हैं | ठुलसी का 'खटोला' 
तथा केशव के मक्खी, मच्छुर आदि और अनेक श्लेषपरक प्रतीक मूलतः 
नवीन उद्मावनाएँ ही कही जा सकती हैं । केशव के प्रतीक मूलतः पारिडत्य- 
पूर्ण हैं जो श्लेघालंकार पर आश्रित हैं | इस प्रकार राम-काव्य के प्रतीकों में 
रीतिकालीन अलंकार प्रवृत्ति के भी यदाकदा दर्शन हो जाते हैं। राम-काव्य 
की सम्पूर्ण भावभूमि को ध्यान में रखकर उनकी प्रतीकात्मक अमभिव्यंजना को 
एक स्वस्थ सजनात्मक क्रिया की दृष्टि से देखा जा सकता है । 


सप्तस अध्याय 
कृष्णु-भक्ति काव्य में प्रतीक-पोजना 
( क ) पृष्ठभूमि 


कृष्ण-भक्ति काव्य में प्रतीक-दशन का विकास अपने चरम रूप मे प्राप्त 
होता है | कष्णलीलाओं के प्रतीकार्थ में अवतार, लीला तथा रूप का समान 
आग्रह है जिस प्रकार राम-काव्य में विवेचित हो चुका है। फिर भी, कृष्ण- 
चरित के प्रकाश में इन तत्वों ( अवतारादि ) मे कुछ विशिष्टताएँ भी हैं जिन 
पर विचार करना अपेक्षित है। वेदों तथा उपनिषदों के ब्रह्म! को पुराणों मे 
असंख्य नामों तथा रूपों में अमिव्यक्त किया गया है | यही कारण है कि 
कृष्ण की ब्रजलीला के अनेक संदर्भ हमें यदा-कदा वेदों में भी प्राप्त हो नाते 
हैं जिन पर हम यथास्थान विवेचन करेंगे। इसी प्रकार पुराणों की अनेक 
गाथाओं का आदि खोत वेदों, ब्राह्मणों तथा उपनिषदों में टढ़ा जा सकता है । * 
इसी सत्य की प्रतिध्वनि स्वयं शुक भगवान के इन शब्दों के द्वारा प्रतिमासित 
होती है जो उन्होंने महामागवत्त पुराण के प्रारम्म में कहा है-- 
ओ ब्रह्म ! इधर सुनो, वेदान्त वन में परब्ह्म को दूँढ़ते हुए तुम उसे! 
न पाकर बहुत दुखी और खिन्न हो रहे हो | इधर आओ मैं तुम्हें बतलाता हूँ--- 
उस ब्रह्म को इन योपिकाओं के यहों में घुसकर ढँदो । यह देखो, यहाँ उपनिषद्‌ 
का अर्थ उलूखल में बँधा हुआ है ।* 
ऐसा प्रतीत होता है कि कृष्णलीलाओ का मूल यह '्रक्च! का गोपियों के 
घर-घर में अनुसंघान करना ही है, जो अत्येक संसारी-जीव का परम ध्येय माना 


१--कल्याख, अक्टूबर १६४४, संख्या १ पृ०७ पर श्री अक्षयकुमार बंचोपाध्याय का 
लेख “चेदपुराजमयी सुर तरंग्रिनी' । 
२--दे० प्रथम अध्याय, उपखंड *ख? | 
३--डदड्धत उपनिषद चिन्तन से पृ० ७२ पर द्वारा देवदत शाल्री । 
रे२४ 
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जाता है। इसी कारण गोपियों का श्रीकृष्ण के प्रति अग्ााघ प्रेम भौतिक सम्बन्धों 
के आवरण में जीवात्मा का परमात्मा के प्रति अनन्त मिलनेच्छा का प्रतीक 
है| इसी प्रकार की प्रद्धत्ति हमे ईसाई रहस्यवादियों के 'सोलोमान के गीतो' 
में भी प्राप्त होती है । वहाँ जीवात्मा अपने मुक्तिदाता ( ३००८०७४८४ ) की 
ओर अगाध प्रेम भात्र से एकाकार होने के लिए प्रयत्नशील होती है।"* 


प्रेम का यह आध्यात्मिक रूप वेष्णव उपासना तथा भक्ति का केन्ध-विन्दु 
माना जाता है। इस प्रेम का विकास ऋष्ण-काव्य और उससे सम्बन्धित राघा- 
वल्लम सम्प्रदाय और बंगाल के सहजिया सपम्पदाय में अपनी चरम अभिव्यक्ति 
में प्रात होता है। राधा के प्रतीकार्थ में अथवा लीलातत्व के प्रतीक रूप में 
इन समी संग्रदायों का योग रहा है | इसका विवेचन राधा-कृष्ण की धारणाओं 
के प्रतीकात्मक विकास के अन्तर्गत किया जायगा | 


राधाकृष्ण को इस नित्य लीला का एक अत्यन्त उन्‍नत रूप महाप्रश्ु 
वल्लभाचार्य का शुद्धादैत दर्शन का ग्रतिपादन भी है | वल्लम के अनुसार ब्रह्म 
का वही साक्षात्कार कर सकता है जो उस परमतत्व की ओर भक्तिमाव से 
आहृष्ठ हो । ब्रह्म तीन रूपों में वर्तमान रहता है---सत्‌ , चित्‌ और आनन्द। 
अतः ब्रह्म अपने स्वयं रूप म॑ इन तीन विम्रहों में समाहित रहता है ।* श्रीकृष्ण 
इन्हीं रूपों के गोचर रूप हैं, वह परब्रह्म, रसरूप, अक्षर-त्रह्ष और श्रन्तर्यामी 
हैं। यही परत्रह्म आनन्द-रूप विग्रह से अक्षर धाम में अपनी इच्छानुसार अनेक 
लीलाओं का विस्तार किया करता है। अतः भक्तों के लिए यह अक्षर घाम 
ही गोलोक का ग्रतीक है।? इसी कारण वल्लभाचार्य ने पुष्टि-मक्ति पर बल 
दिया है। इस पृष्टिमार्गीय भक्ति-भावना ने हो अनेक लीलागत एवं तातच्चिक 
प्रतीकों की फृष्ठभूमि प्रस्तुत की है। परन्तु वल्लमाचार्य ने कृष्ण-चरित्र को 
अत्यधिक अतिमानवीय संदर्भ का वाहक बना दिया था जिसमें महाकवि 
सूरदास ने एक मह्पूर्ण परिवत्तंन किया है | सूरदास ने इस अतिमानवीय 
रूप का 'कुछ' निषेध कर पुष्ट्मिर्गीय भक्ति को स्वसाधारण के लिए सुलभ 
बनाया । यही कारण है कि न सुर केणव अलंकारों के बन्धन में ही बंधे और 
१--इंडियन थाट एंड इट्स डेवलपमेंट, द्वारा स्वीटजर, एृ० ९७७। 
२-४८ हिस्टी आफ़ इस्डियन फ़िलासफ्री, द्वारा एस० एन० दास गुप्ता, ए० रेश८ 
वाल्यूम चतुर्थ । 
३--अष्टदछ्ाप और वल्लस संप्रदाय, दारा डा० दीनदयालु गुप्त, प० ४०२, दूसरा भाग । 
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न उन्होंने भागवत का सुणगान किया और न वल्लम द्वारा प्रतिपादित पुष्टि- 
सार्ग का विवेचन |” परन्तु प्रतीक योजना की दृष्टि से यह कहा जा सकता 
है कि सूर के वात्विक प्रतीक वलल्‍्लम के सिद्धान्तों पर ही आश्रित हैं, चाहे सूर 
नें उनका विवेचन न किया हो। सामान्यतः अ्रतीक-दशन की भूमि किसी न 
किसी दा्शनिक आधार को ही लेकर काव्य की भावभूमि को आलोकित करती 
हैं| सूर का काव्य इसी चेतना का सुन्दर विकास है जिसमें प्रतीकात्मक दर्शन 
अपनी सर्वोत्कृष्टता में प्राप्त होता है| 
परस्परा के शब्द प्रतीक 

कृष्णु-भक्ति काव्य की इस समन्वयात्मक प्रवृत्ति का एक अन्य रूप संतों 
के शब्द-प्रतीकों की परम्परा है | इनमें से कुछ प्रतीको का सूर ने एक प्रकार 
से निषेधात्मक प्रयोग भी किया है जो मेरे विचार से रूढ़ि परम्परा का पालन 
मात्र है | इसका एक अन्य कारण भी दृष्टिगत होता है | सूरदास के समक्ष 
समुण का महत्व निगुंण की अपेत्या कहीं अधिक था। इसी से संतों अथवा 
सिद्धो के अनेक प्रतीकों के द्वारा उन्होंने उस मत विशेष को अपनी सशुर 
भावना में एक निषेधात्मक या व्यंग्यात्मक स्थान दिया है। परन्तु ऐसे प्रसंग 
कम ही हैं ( यथा भश्रमरगीत ) । अधिकतर सूर ने उनके प्रति उदार भाव 
ही अऋहरण किया है | दूसरी ओर मीरा को इन शब्द-प्रतीकों के ग्रति विशेष 
मोह है । इसी कारंश उसे आलोचक-गण संत मत की कवयित्री भी कहने 
लगते हैं | परन्तु किसी मत विशेष के विचार एवं प्रतीकों को अपनी विशिष्ट 
भावनानुसार परिख्त कर लेना एक शअ्रत्यन्त कोशल का एवं अन्वर्दृष्टि का 
परिचायक है। यही बात मीरा और सर के बारे में भी कही जा सकती है । 
मीरा का जोगी' शब्द ऐसा ही है | मीरा के जोगी का वह अर्थ नहीं है जो 
वांतिक साधना की परस्परा में प्रात्त होता है। मीरा का “जोगी! साकार सगुण 
रूप है, वह उनका निकट आत्मीय है, उनका सर्वस्व है--तमी तो मीरा ने 
ये शब्द जोगी मत जा, मत जा, पाँव पर्कू मै तेरो! कह कर अपनी प्रेमपूर्ण 
भावानुभूति को “जोगी के रूप में भानों पूर्ण तदाकार कर दिया है। “जोगी? 
शब्द की भावना को भीरा ने अन्य वाचक शब्दों के द्वारा भी व्यक्त किया है 
जैसे गिरधर गोपाल, हरि अविनासी, गोबिद, बिठुल आदि | इन सभी शब्दों 
की धारणा में केवल भीरा की हृदगत प्रेम की पराकाष्ठा ही ्ष्टिगत होती है |, 





१०-खूर और उनका साहित्य, द्वारा डा० इरवंशलाल शर्मा, ए० ४१३-४१४ | 
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इस “जोगी' शब्द के अतिरिक्त अनेक अन्य परम्परागत शब्द-प्रतीकों का 
प्रयोग कृष्ण काव्य में प्राप्त होता है जिनमें से कुछ प्रमुख ग्रतीकों का विवेचन 
निम्नलिखित है : 
सुरति 

कृष्ण काव्य से “सुरति! शब्द का प्रयोग संतों तथा राम-मक्त कवियों के 
समान सामान्यतः ध्यान या स्मृति के अर्थ में ही हुआ है। सूर ने गोपी-विरह 
के प्रसंग के सुरति को इसी अर्थ में ग्रहण किया है यथा-- 

मेरी मन बैसीये सुरति करे। 
मृदु मुसकानि बंक अवलोकनि हिरदे ते न टरै।" 
इसके अतिरिक्त सूर ने अंतर लगी सुरति की डोरी' और सूरदास प्रभु 
गिरधर के संग सुरति समुद्र तरी ।?* का भी प्रयोग किया है। 'छुरति डोर 
तथा 'झुरति समुद्र” के प्रयोग के द्वारा कवि ने गोपी प्रेम एवं।विरह की अगा- 
धता में 'सुरति? की महत्ता के प्रति संकेत किया है| जहाँ तक मीरा का संबंध 
है उनका सुरत' शब्द अधिक भावभय है जो प्रेम संवेदना को अत्यन्त मुखर 
रूप प्रदान करता है। उनके झुरत में एक विरहिणी नारी की भावना समाई 
हुईं है । सर की गोपियों का एक मात्र सम्बल जो उनको जीवन दिये हुए है, 
यही सुरति है। मीरा में भी सुस्त” की भावना में निञ्जी वेदना या माघु्यभाव 
स्पंदित प्राम होता है, जब वे कहती हैं-- 
पिया दूर पंथ म्हारो मीणा, सुरत ककोला खाइ।४ 

पिया के दूर चले जाने पर नारी की विरहजनित अवस्था का जो एकमात्र 
सम्बल यह शुरत' है वह भी पिया के न रहने पर भकोले खाने लगता है । 
तब प्रेम का समस्त केन्द्रीकरण किसी व्यक्ति? में न होकर उस व्यक्ति! की 
“'सुरत' में हो जाता है जो मीरा की उपयुक्त पंक्तियों में साकार हो उठा है। 
यह प्रेम का ही आधिक्य हैं कि नाम और नामी का मेद मिट जाता है। 
और केवल सुर! ही शेष रह जाती है। तब सुरति केवल 'राम' से ही 
लगती है-- 


१--सूरसागर, भाग २, प० १३७४।३२८१ सं० नन्ददुलारे वाजपेयी । 
२--सूरसागर, १० ८२६१ ६४३ । 

३-वही, खड, २ छ० ११३४२६५७ | 

४--मीराबाई की पदावली, सं० परशुराम चतुर्वेदी, पू० २४४१४ ॥ 
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हेली सुरत सुहागिन नारि, सुरत मेरी राम ले लागी ।'* 
ऋष्णु काव्य में सुरति का एक अन्य अर्थ भी श्राप्त होता है जिसका अभाव 
हमें संतकाव्य में प्राप्त होता है। वह नवीन अर्थ है प्रेमजनित 'केलि क्रीड़ा 
का जो कभी कभी मिथुनपरक अर्थ की ओर भी संकेत करता है | यह मिथुन- 
परक अर्थ हमें सिद्धों का स्मरण दिलाता है। सिद्धों में इसका प्रयोग मूलतः 
साधनापरक ही था जब कि यहाँ पर 'सरति! का प्रयोग केवल एक प्रेम युक्त- 
केलि! से ही ग़हीत होता है। यर ने 'साहित्य-लहरी” में सरत के इसी अप 
की और स्पष्ट संकेत किया है --- 
राधे रात सुरत रगराती । 
नंदनंदन संग कुंज भवन में मदन सोद मदमाती ।* 

दूसरे स्थान पर केलि अ्रर्थ को इस प्रकार व्यक्त किया है, यथा-- 

सरदास मनहरन रसिक बर 

राघा संग सरति रस भीनी । * 


अतः निष्पक्ष इष्टि से यह नहीं कहा जा सकता है कि “सरति' के रतिपरक 
अर्य का सवंया अभाव कृष्ण-काव्य में प्रास होता है। इसी अर्थ का अत्य- 
घिक गअहण रीतिकाल में हुआ है, क्योंकि वहाँ ंगार भावना का प्रावल्य होने 
से कवियों ने इस शब्द के रतिपरक ( मिथुन भी ) अर्थ का पूर्ण विस्तार 
किया है । 
सहज 

नाथों तथा संतों में सहज शब्द का प्रतीकार्थ परमतत्व अथवा साधना 
पद्धति के अर्थ में प्रयुक्त होता था (देखो संतकाव्य) । भक्ति काव्य में इस शब्द 
की परम्परा अत्यन्त बलवती रही है | फिर भी इतना कहा जा सकता है कि 
उसका मिथुनपरक एवं युगनद्धपरक अर्थ का यहाँ सवथा अभाव ही प्रात 
होता है । कृष्ण कवियों ने इस शब्द के प्रतीकार्थ में तीन तत्त्वों का विशेष 
समाहार किया है--- 

प्रथम, सहज के प्रतीकार्थ में!स्वाभाविकता एवं सरलता का परम्परागत 
रूप भी प्राप्त होता है जो एक सामान्य प्रवृत्ति है, यथा-- 





१--चही, पृ० रडशर । 
२--साहित्य लइरी, पृ० ६ पद ५ | 


३--सूरसायर, मांग दो, ए०४३२६।१६६ ३ । 
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सहज रूप की रासि राधिका, भूषन अधिक बिराजै।'* 

इस अर्थ के अनेक उदाहरण सूरसागर में भरे पड़े हैं जिनका विस्तार करना 
व्यर्थ है | 

सहज शब्द के प्रतीक रूप में दूसरे अर्थ-तत्व का समाहार भक्तिपरक 
जीवन साधना से संबंधित है । इस अर्थ में इस शब्द का माग्य-निर्णय अपने 
चरम रूप सें प्राप्त होता ४ | प्रेम-भक्ति की तरलता में इस अर्थ की प्रेषणी- 
यता अत्यन्त द्वदयग्राही हो उठी है | गोपियों का परम प्रेम इसी सहज-साधना 
का ही अंग है--- 


देह दसा कुल कानि लाज त्जि 

सहज सुभाड रह्यों सु घरयी।* 
इस सहज सुमाउ” के कारण उनकी 'बान! भी सहज रूप की हो गई है ।* 
स्वयं कृष्ण एवं राधा की प्रतीति भी इसी सहज-साधना का ही रूप है। कुछ 
इसी कोटि का सहज प्रेममय वैराग्य मीरा का भी है--- 


दासी मीरा लाल गिरधर 
| सहंज कर वैराग 
अस्तु, जहाँ पर भी १र ने सहज समाधि” का प्रयोग किया है, वहाँ पर उनका 
मंतव्य योगपरक समाधि से नहीं है! उनका मंतव्य उस तल्लीनता एवं पूर्ण 
आत्मसमपंण की दशा से है जहाँ पर साधक का मन, वचन एवं इंद्वियाँ 
अपने साथ्य से एकाकार हो जाती हैं--- 


सहज समाधि सार बपु वानक 
निरखि निमेष न लागत। 
परम ज्योति प्रति अंग माधुरी 
घरति यहेँ निसि जागत ॥* 


इसी प्रकाश में हम सिद्ध-समाधि को ले सकते हैं जो मूलतः योग साधना से 


१--सूरसागर, ए० १०६६।२४४५ दूसरा भाग ( सभा ) तथा ए० प्ण्राश्द६६। 
२--सूरसामर, प्रथम खड, पृ० ७६२। १४५४ । 

३--सुरसागर, प्रथम खंड, पृ०७ ८ण्रे।१६५६ । 

४--समौराबाई की पदावली, पृ० १३० | 

५--सूरसागर, ए० १४४फा३श३े० । 
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संबंधित मानी गई है | इस शब्द का स्थान भक्ति साहित्य में बहुत सीमित ही 
है | जहाँ तक सहज के व्यापक श्रर्थ का, उसके मूल प्रतीक रूप का प्रश्न है 
कष्ण-काव्य में उसका अथ योगपरक न होकर एक प्रकार से भक्ति साधना 
की तल्लीनतापूर्ण दशा का ही वाचक रह गया है | 

तीसरा और अंतिन अर्थ तत्त्व जो इस शब्द-प्रतीक में प्राप्त होता है, वह 
है इस शब्द का 'परमतत्त्व' के रूप में यदाकदा प्रयोग । संतों ने भी सहज' का 
प्रयोग इसी अर्थ में किया है ।* यहाँ पर यह स्पष्ट कर देना अपेक्षित है कि 
सूर ने इस शब्द का प्रयोग सीमित ही किया है | मीरा के काव्य में इस अर्थ 
का अभाव ही प्राप्त होता है। सूर की एक पंक्ति में इस अर्थ की एक ध्वनि 
मात्र मिलती है-- 

अविनासी बिनसे नहीं सहज-जोति परकास ।* 
यहाँ पर अविनासी' और सहज-ब्योति शब्द निर्गंण परक होते हुए भी सूर 
में एक व्यक्त माध्यम की अपेक्षा रखते हैं | उनकी प्रवृत्ति निराकार पर अधिक 
देर तक ठहरती भी नहीं प्रतीत होती है। उन्हे तो निराकार की भी व्यंजना 
साकार माध्यम से करनी अभीष्ट है। यही कारण है कि सूर में 'सहज? का 
परमतत्त्व रूप भी व्यक्त माध्यम के आश्रय के कारण उनके आराध्य कृष्ण, 
गोपाल, नंदनन्दन आदि का वाचक रूप सा ज्ञात होता है | गोपी भाव की सहज- 
साधना का प्रेम रूप इसी तत्व की ओर संकेत करता है--- 
हम अबला मत की सब भोरी 
सहज गुपाल उपासी |? 

उपयुक्त विवेचन से यह कहना समीचीन होगा कि कृष्ण काव्य में सहज शब्द 
का अर्थ इन तीनों अर्थ-तत्वों की एक मीलित अमिव्यंजना का ही द्योतक है 
जिसमें कवि की भक्ति भावना का भी यथोचित स्पन्‍्दन प्रात होता है। 
भुद्गी-- 

महामुद्रा साधना के तांत्रिक नारी-परक रूप की परम्परा का लोप मूलत: 
भक्ति काव्य में एक सामान्य प्रवृत्ति है। निष्पक्ष ृष्ठि से मुद्रा शब्द के 
रुद् अर्थ का हवस यहाँ पर अवश्य हुआ है। परन्तु रुढ़ अर्थ के स्थान पर 


घ् 





१--दे० चतुर्थ अध्याय, उपखंड 'ख? | 
२--सूरसागर, द्वितीय भाग, पृ० १६२४।४०६९५ ।* 
३--बहीं खंड २, एृ० १४७० रश्र ६ | 
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नवीन अथ॑-तत््वों का भी समाहार किया गया है | हम कह सकते हैं कि भक्त 
कवियों ने मुद्रा के जटिल साधनात्मक रूप के स्थान पर उसके सहज एवं 
भक्तिपरक स्वरूप की प्रतिष्ठा की है | यही कारण है कि सूर की गोपियों ने इस 
शब्द का प्रयोग निगुण तथा तात्रिक अनुष्ठानों की सापेक्षता में अपने प्रेम 
परक साधना की उच्चता प्रदर्शित करने के लिए. भी किया है, यथा--- 


मुद्रा ्यास अंग आभूषन, पतित्रत ते न टरों। 

सूरजदास यहै त्रत मेरे हरि पत्न नहिं बिसरों ॥* 
यही नहीं, पर कहीं कहीं पर पूरी योग प्राणाली की वस्तुओं तथा अंगों की ओर 
भी संकेत प्राप्त होता है जैसे सीस, सेली, कंथा, केश, मुद्रा आदि | इन 
सभी प्रयोगों में मुद्रा का अर्थ एक विशिष्ट बाह्य आइति का द्योतक है जिसके 
सामने गोपियों का पातित्रत! कहीं अधिक भहान है। वे अपने प्रेम-घर्म को 
मुद्रा! की समकक्तषुता में बलिदान करने को प्रस्तुत नहीं हैं । कबीर में भी मुद्रा 
के प्रति एक प्रकार का विद्रोहत्मक असंतोष प्राप्त होता है, परन्तु गोपियों में 
यह विद्रोह उतना स्पष्ट नहीं है पर वह अप्रत्यक्षु रूप में केवल उदासीनता का 
परिचायक है | 

इसके अतिरिक्त कृष्ण काव्य में मुद्रा के ग्रतीक रूप में एक रोचक अर्थ 

का भी समावेश किया गया है । इस प्रयोग को भी हम एक प्रकार से निषेधा- 
त्मक और व्यंग्यात्मक कोटि में रख सकते हैं | सूर ने समस्त ऐसी विचारधाराओं 
को “माटी को मुद्रा! की संज्ञा दे डाली जो रुगुण अथवा भक्ति भावना की 
उपाधना-पद्धति के विपरीत पड़ती थीं। पंक्ति इस प्रकार है, जो उद्धव ( मधुकर ) 
के प्रति गोषियों का व्यंग्य ही कहा जा सकता है--- 

तिन मोहन माटी की मुद्रा, मघुकर हाथ पठायो।* 
गोपियों को इस “माटी की मुद्रा! के ग्रति एक प्रकार का स्पष्ट असंतोष लक्षित 
होता है | इससे यह भी प्रतीत होता है कि किस प्रकार किसी प्रतीक विशेष 
के द्वारा किसी मत! के प्रति एक व्यंग्यात्मक दृष्टिकोण अपनाया जा सकता है। 

महामुद्रा-साधना की अनेक शब्दों की ( नारीपरक ) जो परस्परा सूफ़ी 


१--घूरसागर, पृ० १४५५ । ३५५१ तथा पृ० १६०४ । ४०४० ( सभा ) | 
२--वही पृ० १४६8 । ३६६४ : सभा :। 

३--दे० चतुर्थे अध्याय उपखंड “ख! । 

४--सूरसागर, सार, सं० डा० चौरेन्द्र क्मों, पृ० १६२ । 
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तथा राम काव्य में ग्रात्त होती है, वह एक प्रकार से शब्द विशेष की परम्परा 
का ग्योग ही माना जा सकता है। परन्तु कृष्ण काव्य सें महामुद्रा साधना के 
उतने शब्द भी नहीं प्रात्त होते हैं जितने उफियों अथवा संतों सें प्रात होते हैं ।* 
ऊण काव्य की भावभूमि को केवल दो शब्दों से विशेष मोह रहा है, एक 
योगिनी तथा दूसरा पश्चिनी | कम से कम योगिनी शब्द का प्रतीक रूप और 
उस शब्द का त्र्थ विस्तार कृष्ण काव्य की मूल देन है जिसने परम्परा से 
त्याज्य ( संतों तथा सूफ़ियों में ऐसी प्रबत्ति यदा कदा मिल जाती है जो सामान्य 
नहीं है ) एक शब्द को अपनी प्रेमपरक साथना सें एक नवीन अथ का 
वाहक ही नहीं वनाया, पर उसके द्वारा एक आंतरिक मनोदइत्ति का मानवीकरण 
भी किया है | 

इस शब्द की समस्त ग्राचीन निषेघात्मक एवं साधनात्मक जटिल रूपों को 
विलांजलि देकर मीरा ने प्रधान रूप से अपनी व्यक्तिगत साधना का, अपनी 
विरहजनित अवस्था का एवं अपनी चिरकालिक गोपी भावना का साकार रूप 
इस शब्द से मानों व्यंजित किया है| तभी तो, मीरा के ये शब्द जोगिन भावना 
के प्रतीक रूप कहे जा सकते हैं--. 


माला सुदरा मेखला रे बाला, खप्पर लूँगी हाथ । 
जोगिन होइ जुग दूंढसूं रे म्हारा राबलियारी साथ ॥।* 
यह सम्पूर्ण योगिनी का वाह्म भेष केवल एक आंतरिक लालसा का प्रतीक रूप 
है जो प्रिय की मिलनाठर दशा के कारण हो गई है। इसकी पूर्ण अभिव्यक्ति 
तो इन पंक्तियों में स्वयं फूट पड़ती है--- 
सावण आवश कह गया बाला 
कर गया कौल अनेक । 
गिशता गरिणता घस गईं रे 
सहारा आंगलियारी रेख | 
पीव कारण पीली पड़ी बाला 
जोबन वाली बेस | 
दासी सीरा राम भजिके 
तन सन कीन्होी पेस।३ 
१--दे० अध्याद ४. तथा ४ में योगिनी, यक्चिण, प्र्चिनी, हस्तिनी का विवेचन । 
२--मीराबाई की पदावली सं० परशुराम चतुर्वेदी, ए० १३७। ११७। 
३--मीराबाई की पदावली पृ० १३७ ११७ । 
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अतः मीरा का जोगिन मेष केवल वाद्य मुद्रा मात्र नहीं है, वह तच्व॒तः हृदय 
एवं अंतःकरण का दिव्य एवं भावपूर्ण मेष है | वह सेष ऊपर से दिखायी 
नहीं देता है पर राख के अन्दर छिपी चिनगारी की भाँति अव्यक्त रहता है जो 
प्रिय के मधुर स्पश से स्वयमेव प्रज्वलित हो उठता है | 


सूर ने जोगिन के जगने का भी एक स्थान पर संकेत किया है, जो ताज्रिक 
प्रभाव का फल है । लंकाकाणड में सिन्धु तट पर सुग्रीव अंगद आदि के आने 
पर जोगिनी का जाग्त होना कहा गया है--- 


चले तब लघन, सुग्रीव, अंगद, हनू, जामवंत नील, नल सवै आयोौ। 
भूमि अति डगमगी जोगिनी सुन जगी, सहस फन सेस कौ सीस काप्यौ।'* 


यहाँ पर भी राम काव्य की तरह योगिनी का भयानक रूप ही इृष्टिगत 
होता है | 

जोगिनी के अतिरिक्त पूर्ण सगुण काव्य में पत्मेनी का आदर्श कवियों 
ने ग्रहण किया है। सीता का रामकाव्य में और राधा का कृष्णकाव्य में 
पद्मिनी रूप अपनी चरम अभिव्यक्ति में प्राप्त होग है। सीता का पद्मिनी रूप 
जहाँ अधिक मर्यादित है, वहाँ राधा का उतना नहीं। सीता का रूप वर्णन, 
उनके हाव-भावों तथा रतिपरक क्रियाओं का उतना वर्णन नहीं प्रात होता है 
जितना सूर की पद्निनी राधा में | इस दृष्टि से सूर की राधा में पत्चिनी रूप 
का जितना सुन्दर विकास हो सका उतना जायसी की पद्मावती में ही प्राप्त 
होता है। राधा के इस रूप पर राधाकृष्ण के प्रतीकार्थ विकास के अन्तर्गत 
विवेचन किया जायगा । 
च््ञञ , 

कृष्ण काव्य में वज्र का प्रयोग सामान्यतः दो रूपों में ही प्राप्त होता है । 
एक तो कठोरता अथवा अखञ्न विशेष के अर्थ में और दूसरा वज्रागी अथवा 
अजपा जाप ( वज़जाप ) के रूप में | दूसरे अर्थ में इस शब्द का अपरोक्त 
वर्णन ही है [| एक स्थान पर बच्रागी का प्रयोग हुआ है जो प्रसंगानुसार 
बलवान एवं भयंकरता का प्रतीक है--- 

चितवे मल्ल नन्‍्द सुत कोधा। काल रूप वजागी जोधा ॥* 


१ --सूरसागर, नवम स्कंच, एू० २२७४४ ( सभा) । 
२--चूरसागर, खंड दो; पृ० १३०६ | २०७० । 
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मेरे देखने में वज्ाम्नि का विरह अम्नि के अर्थ में कहीं पर भी प्रयोग नहीं हुआ 
है। ( यूर तथा मीरा में ) जहाँ तक वज्जजाप का प्रश्न है उसका तांत्रिक रूप 
यहाँ पर.सवथा अप्राप्य है। परन्तु यह भी कहा जा सकता है कि भ्रमर गीत 
के प्रसंग में अजपा जाप, षटदल, द्वादस कमल (हुदय ); त्रिकुटी ध्यान धारण 
आदि शब्दों का जो भी संकेत मिलता है, वह तात्रिक अनुष्ठान की हीनावस्था 
का ही द्योतक है | यहाँ तक कि गोपियों ने जहाँ पर भी इन शब्दों का प्रयोग 
किया है, वहाँ पर उनका साध्य निगुण ब्रह्म नहीं है, पर साकार बनमाली है-- 


षटदल दादसदल निरमल, अजपा जाप जपातली । 
त्रिकुटी संगम ब्रह्म द्वार भिदि, यो मिलिहें बनमाली ॥।* 
अतः सूरदास में इन तांत्रिक शब्दों को भक्ति भावना में सुन्दरता से एकाकार 
कर दिया है | इसके अतिरिक्त शवज्र” के जो मी अ्रथ प्राप्त होते हैं वे अधिकतर 
कठोरता अथवा कुलिश ( असर ) के ही द्योतक हैं | कुछ उदाहरण लीजिए--- 
सुनि भयभीत वज् के पिंजर 
सूर सुरति रनघीर ॥* 
अथवा 
बज घातनि करी चुरकुट, देठं धरनि मिलाइ ।* 
अनाहद 


तांत्रिक अनुष्ठान में अनाहद शब्द ऐसी दशा में साधक को सुनाई पड़ता 
है, जब वह उन्मनि दशा में पहुँच जाता है | परन्ठ कृष्ण काव्य में अनाहद 
का एक प्रेमपरक स्वरूप ही प्रात होता है, इसके साथ-साथ उसका परम्परागत 
रूप भी सुरक्षित है । अनाहद शब्द के ग्रतीक रूप में सूरदास ने एक नवीन 
अर्थ तत्त का भी समन्वय किया है जत्र वे मुरलौ की ध्वनि की समकच्तता में 
अनाहद को स्थान देते हैं | सूरदास ने कहा-- 

मुरत्ती अधर ख्वन घुनि सो सुनि, सबद अनाहद काने | 

बरषत रस रुचि बचन संग सुख, पद आनन्द समाने।* 
स्पष्ट रूप से, अनाहद का यहाँ पर रूपान्तर सथुझ भावधारा की मनोवृत्ति के 

१--धूरसायर सार, भ्रमरमीत, पृ० १७० | 

२--बहीं ए० १०६ । 

३--सूरसागर प्रथम खड, पृ० ५५६ | हर५२ । 

४--सूरसामर, दूसरों खंड (सभा), छ० १४४८॥। रेश्३े० | 
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अनुकूल ही प्राप्त होता है । यह सूर की एक नवीन उद्मावना ही कही जा 
सकती है । परन्ठ दूसरी ओर अनाहद का प्रयोग उसके पारिमाषिक तांत्रिक अर्थ 
में भी प्राप्त होता है, यथा-- 


हृदय कमल ते जोति बिराजै | अनहद नाद निरंतर बाजै ।* 
भीरा का अणहद” उनकी तलल्‍्लीनता पूर्ण प्रेम-भावना से परिपूर्ण है जो एक 
तरह से निरति दशा का भी द्योतक ज्ञात होता है--- 


बिन करताल पखावज बाजै, अणहद की रणुकार रे ।* 
निरंजन 

भक्ति काव्य की सगुण धारा में निरंजन शब्द का जहाँ पर भी प्रयोग 
हुआ है वहाँ पर या तो वह आराध्य के परमपद का शब्द हैं या 'परमादि तत्त्व 
का वाचक शब्द है | सूरदास की यह पंक्ति इसका प्रमाण है-- 


आदि निरंजन निराकार, कोउ हुतो न दूसर 
रचो सृष्टि विस्तार भई, इच्छा इक औसर। 
पुनि सबकी रचि अंड, आप में आपु समाये।* 


निरंजन की यह धारणा बरबस जायसी के अल्लाह” का स्मरण दिलाती है 
जिनका परमतत्त्व सृष्टिकर्ता मी है ओर जो आप में “आप)' ही समाया हुआ 
है |* यह स्थिति ब्रह्म की भी है जो अपनी इच्छा से सृष्टि विस्तार करता है |" 
अतः यहाँ निरंजन निश्चयात्मक तत्त्व रूप है । प्रतीका्थ की दृष्टि से निरंजन 
ओर ब्रह्म सगुण काव्य में समानार्थी शब्द हो गए हैं। निरंजन के परमतत्त्व 
रूप की धारणा अनेक स्थानों पर प्रात होती है यथा--“अकल निरंजन विविध 
वेष ।* यहाँ ध्वनित होता है कि आदितत्व निरंजन अनेक रूपों में अवतरित 
भी होता है जो हमें अवतार भावना की ओर संकेत करता है | अतः सूरदास 
ने निरंजन शब्द के परम्परागत अर्थ को ग्रहण करते हुए. भी उसकी भावना में 

अवतार तथा लीला तत्तों का एक हल्का-सा पुट प्रदान करने की चेष्टा की है। 


“वही, १० १६२१ । 
२--मौीरांबाई की पदावली, पृ० २४४ | १०। 
३--सुरसागर, द्वितीय स्कष, घृ० १२६ । ३६७ । 
४--दे० अध्याय ५, उपखड 'ख” में । 
भू-दें० अध्याय प्रथम, उपखंड “ग? में । 
६--सुरसामर, ए० १२०७ | २८४५२ | 


+पै 
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प्रत्यक्षतः सूर के आराध्य 'कष्णः इसी निरंजन की भावना को मी अपने प्रवीक 
रूप में समेटे हुए हैं। मीरा ने तो स्पष्ट रूप से निरंजन की नि्गुंंशपरक 
व्यख्या मे अपने ग्रेम-भाव की सगुण परक व्याख्या को अत्यंत सुन्दरता से 
समन्वित कर दिया है| उनका साकार सगुश रूप साहिब' ही निरंजन है 
जिसके लिए वह वैरागिन' होना चाहती है | यहाँ पर निरंजन एक व्यक्तिगत 
सम्बन्ध के द्वारा सापेक्ष तत्व है, वह सूर की तरह निरपेक्न नहीं है--- 
बाल्हा में वैरागिन हूँगी हो । 
जो जो भेष म्हारो साहिब रीकै, सोइ सोइ भेष घरूँगी हो ।। टेक | 
सील संतोष धरूं घट भीतर, समता पकड़ रहूँगी हो | 
जाको नाम निरंजन कहिए, ताको ध्यान घरूँगी हो ||" 

सम्पूर्ण विवेचन के प्रकाश में यह कहा जा सकता है कि सगुण काव्य में 
निरंजन का निश्चयात्मक स्वरूप ही प्राप्त होता है, संतों की तरह उसकी 
भावना में निषेधात्मंक तत्वों का अमाव ही मिलता है। उन्हें तो निरंजन को 
अपनी सगुण प्रेमपरक भाव धारा के धरावल पर लाना था, उसके लिए दे 
कैसे निषेधात्मक रूप को स्वीकार कर सकते थे ! 
अश्वत ( हरिरस ) 

सगुण भक्त कवियों ने महारस, हरिर्स, और अमररस जैसे शब्दों का भी 
प्रयोग किया है जो संतों की परम्परा को और भी आगे बढ़ाते हैं। कृष्ण-भक्त 
कवियों की भक्ति भावना के ही अतीक ये शब्द कहे जा सकते हैं| अधिकांशतः 
उनके थे अ्म्ृतवाचक शब्द-प्रतीक श्रगा्र प्रेम-भाव के ही द्योतक हैं । 
उदाहरश स्वरूप महारस का यह प्रयोग लीजिए--- 

दूध नहीं दधि नहीं माखन, नहीं रीती माट | 
महारस अंग अंग पूरन, कहाँ घर कहाँ बाट।।* 

इसी महारस' को पीकर वे अपने तन मन की सुधि ही भूल जाती हैं । यहाँ 
तक कि श्याम के महारस रूप का पान करके वे किसी से भी भयभीत नहीं 
होती हैं | इसी अ्रकार की परम-भावना का स्वरूप हरिरस! में भी प्राप्त होता 

है । हरिर्स है तो अ्रगाध और अगोचर, पर गोपियाँ उसे त्याग नहीं सकती 


१--मौरांबाई की पदावली, पृ० २८८ । ११। 
२--सूरसागर, भाग दो पू५७ ८२३। १६२४ । 
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हैं| वे उसी रस में निमग्न होकर आनन्द का अनुभव करती है, अपने विरह 
को उस “रस” में घुलाकर उसी रस में एकाकार हो जाती हैं- 


जो तुम कहत अगाध अगोचर, 
हरि रस तज्यो न जाई।" 
इस प्रकार हरि तथा भमहारसों का स्वरूप मूलतः एक हृदयगत भावना का 
प्रतिरूप ही ज्ञात होता है। मीरा ने एक स्थान पर अमररस का जो प्रयोग 
किया है वह संत मत के अम्ृतपान की ओर संकेत करता है। अपरोक्ष रूप 
में उसमें सूफी 'मद्रि” का भी संकेत प्राप्त होता है--- 
पिया पियाला अमर रस का 
बढ़ू गई घूम घुमाय।'* 
इसके अतिरिक्त मीरां में अम्ृतवाचक अन्य शब्दों का प्रयोग नहीं प्राप्त 
होता है । 
गगन मंडल 


सग्मुण काव्य में गगन के स्थान पर एक ऐसे अर्थ का समावेश किया 
गया है जा भक्त के लिए एक दुल्लेभ गंतव्य है, पर है उसका अभीष्ट | तंत्र- 
साधना में ब्रह्मरख ( गगन ) तक पहुँचने के लिए. घटचक्रों का भेदन करना 
पड़ता है | परन्तु मीरां ने ऐसे दुल॑भ ध्येय को अपनी मधुर प्रेम साधना के 
द्वारा एक निजी भावपूर्ण पद? या दिश' के रूप में स्वीकार किया है। मीरां 
ने इस स्थान ( गगन ) के अनेक पर्यायवाचरी शब्दों का प्रयोग कर अपनी 
नवीन उद्मावना का सुन्दर परिचय दिया है। मीरा के 'वाही देस, अगम 
देस, ऊँची अठारी, अगम-अटारी ऐसे ही शब्द-प्रतीक हैं जिनकी पृष्ठभूमि 
में तांत्रिक भाव का क्षीण स्पंदन ज्ञात होता है, पर इससे कहीं अधिक मीरां की 
अपनी अनुभूति तथा मौलिक कल्पना का उनमें समाहार है | वह देश अगम 
है जहाँ काल की भी पहुँच नहीं है अथवा उस स्थान पर व्यक्ति अमृत या अमर 
रस का पान करता है--- 


चालां अगस वां देश काल देख्या डरा । 
भरा भ्रेम रा होज | हंस केल्या करा।॥।5 





१--सुरसायर, भाग दो, पृ० १ए७छढ । रे६३८ तथा पएृ० १६०५। ४०४७ | 
२--मौराबाई की पदावली, ए० १०६ ३ | 
३--वही, ए० १५८। १६३ । 

२२ 


इइ८ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


इस अगम देश में सबसे प्रमुख वस्तु है प्रेम का होज' जहाँ जीवात्मा रूपी 
हंस केलि किया करता है---आनन्द से परिव्याप्त रहता है। भीरां का साध्य 
यही “अगम देश' है जहाँ प्रिय का सामीप्य प्राप्त होता है। यह उस स्थिति 
का वाचक शब्द है जिसे प्राप्त करने के लिए. नारी ( जीवात्मा ) पूर्ण #ंगार 
करती है, क्योंकि वहाँ वह अपने प्रियतम से मिलेगी-- 


चालां वाही देस प्रीवम पांवा चालां वाही देस। टेक । 
कही कसूमल साड़ी रंगबां, कहो तो भगवा भेस । 
कहा तो मुतियन मांग भरावा, कहो मिटकावा केस । 
मीरा के अ्रभ्मु गिरधर नागर, सुण जीयो बिडद नरेस ॥।* 


यह एक ऐसा एकान्त स्थान है जहाँ जीव और ईश्वर का एकान्त मिलन 
होता है । यह मिलन बिना ज्ञान और भक्तिके नहीं हो सकता है | तभी तो, 
इस अगम अगरी के लिए. “यान दीपक! के बालने की बात भीरां ने कही है* 
जिससे “इमरित” का पान होता है। दूसरी ओर मीसं ने ऊँची अगरिया'? में 
निगुंण सेज बिछाने का संकेत किया है पर उनकी बृत्ति उस निगंंण सेज पर 
नहीं टिकती है। वे आगे की पंक्तियों में एक ऐसे सुहागरात का चित्र 
उपस्थित करती हैं जिसमें पचरंगा भालर, फूलों की सेज, बाजूबन्द, सिदूर 
और सुमिरस्न-थाल का एक पूरा मोहक चित्र साकार हो उठता है जो उन्हें 
बरस एक सगुण साकार साहिब” की ओर ही आइृष्ट करता है ।? उनकी 
अम-भावना अपने प्रियतम को निराकार नहीं रहने देती है, उसे वह साकार 
अतीक ऋष्ण के रूप में हृदयंगम करती है | यही कारण है कि उनकी अगम 
अयरी, अगम देस कोई निराकार “पद? के वाचक शब्द नहीं हैं, पर सत्य 
रूप में उनका प्रतीकार्थ एक ऐसे व्यक्त एवं मूत स्थान का वाचक शब्द है 
जहाँ प्रिंय का साक्षात्कार होता है, जहाँ जींवात्मा परमात्मा की अनुभूति 
प्राप्त करती है। 

राघा-कृष्णु के प्रतीक रूप का विकास 


कृष्णु-काव्य के उपयुक्त संत शब्द-ग्रतीकों की परम्परा पर विचार करने 
से यह श्ञाव होता है कि शब्द-ग्रतीकों की धारणा में भी अनेक विचारों तथा 


१--चही, एू० १४६ । १५३ ॥ 
२--चही, ए० २४५। १४ । 
३--बही, १० २४२ । ६। 
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अर्थतत्वों का एक साथ संगुंंफन होता है। यही बात किसी आदर्श चरित्र 
या व्यक्ति के ग्रतीकार्थ विकास में भी लक्षित होती है । राधा-कृष्ण की भावनाओं 
में युगों युगों से अनेक दाशनिक, धार्मिक एवं सामान्य जन-जीवन के विचारों 
तथा तत््यों का क्रमिक योग होता रहा है जिन्होंने उनकी भावना को एक 
व्यापक रूप प्रदान किया है | 


कृष्ण का प्रतीकार्थेविकास 

श्रीकृष्ण की धारणा का विकास अनेक भारतीय एवं अमारतीय तत्वों की 
मिलित अमिव्यक्ति है। प्रतीकात्मक अर्थ की दृष्टि से यह कहना अधिक 
समुचित होगा कि वेद्क साहित्य में इन्द्र तथा विष्णु की धारणाओं का भावी 
रूप ही ऋष्ण की भावना के विकास-क्रम सें सहायक हो सका | अतः प्रतीक 
की दृष्टि से ऋष्ण भावना के विकास-क्रम को पाँच स्थितियों में अनुशोलन 
किया जा सकता है-- 

( १) वैदिक साहित्य के तत्व ( वेद और उपनिषद्‌ ) 

(२ ) महाभारत तथा गीता के तत्त्व ( वैदिक साहित्य का ही अंग ) 

( ३ ) आदिम जातियो के तत्त्व 

( ४ ) पुराणों के तत्त्व 

(४ ) काव्य के तत्व ( हिन्दी ) 


( १ ) वैदिक साहित्य के तत्त्व 

वैदिक देवताओं में अग्नि, विष्णु तथा इंद्र प्रमुख देवता माने गए हैं। 
आरम्भ में इन्द्र की प्रचानता ही रही जो वेदों में देवाधिदेव की संज्ञा से 
विभूषित रहा | कालान्तर में जब इन्द्र की सापेक्षुता सें विष्णु” को प्रधानता 
होने लगी और विघतु की भावना का तादात्म्य इन्द्र की मावना में क्रमशः 
समाहित होने लगा तब विष्णु का रूप मुखर हो गया । वेदों में ही इन्द्र वथा 
विष्यु की भावनाओं में आदान-प्रदान हो गया था| यही कारण है कि इन्द्र 
को कहों विध्षु का सहायक साना गया, कहीं पर उससे समानता प्रदर्शित है और 
कहीं-कहीं पर तो विष्णु को इन्द्र से महान्‌ भी कहा गया है।" कुछ भी हो, 
विष्णु की महत्ता वेदों में ही प्रात्त होने लगती है जो कऋष्ण-माव के अनेक 
तत्वों की प्रष्ठभूमि प्रस्ठुत करती है । 


१--वैष्य॒व धर्म, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, ० १३-१४ । 
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वेदों में विष्णु को सूर्य भी कहा गया है | सूर्य का महत्त्व वेदों में ही नहीं 
उपनिषदों में भी बिखरा हुआ ग्रास होता है । प्रश्नोपनिपद्‌ में से को अमृत, 
अभय एवं परागति वाला माना गया है जहाँ जाकर कोई भी आत्मश्ानी 
नही लौट्ता है |" एक अन्य स्थान पर छांदोग्य उपनिषद्‌ में सूर्य को ब्क्ष 
भी कहा गया है |[* इन उदाहरणों में सूर्य के अनेक तत्वों का समाहार 
विष्णु में भी प्राप्त होता है | विष्णु के अवतार कष्णः सूर्यवंशी ही थे जो 
“सूर्य के समान अमय तथा अम्ृतवान थे | इसके अतिरिक्त विष्णु को परमात्मा 
भी कहा गया है | यह सूर्य के ब्रह्म रूप का रूपान्तर सा लगता है जिससे सूर्य 
के ब्रह्मत्व का विष्णु के परमात्मा में समन्वय भी सम्भावित है। कठोपनिषद्‌ 
में स्पष्ट रूप से विष्णु को परमात्मा ( परमपद्‌ ) के समान अंकित किया गया 
है, यथा[--- 

विज्ञानसारथियंस्तु मन: ग्रम्रहवान्नरः | 
सो5ध्वन: पारमाप्नोति तहिष्णो: परम पदम || 

अर्थात्‌ जो मनुष्य विवेकयुक्त बुद्धि-सारथि से युक्त और मन को वश में रखने 
वाला होता है, वह संसार मार्ग से पार होकर उस व्यापक परमात्मा विष्णु के 
परमपद को प्राप्त होता है। यह विष्णु का परमधाम मूलतः ईश्वरीय गुणो से , 
युक्त प्रतीत होता है जो प्रकट रूप से “गोलोक” का पर्याय लगता है। अ्रतः 
विष्णु के उपयुक्त गुणों और उनके परमधाम का एक विशिष्ट रूप कृष्ण की 
भावी धारणा में व्याप्त प्रतीत होता है । 

कृष्ण का वर्ण श्याम माना गया है और श्याम वर्ण को ऋग्वेद में “कृष्ण 
भी कहा गया है। यजुबेद में भी अग्नि को कृष्ण वर्ण कहा गया है ।* अतः 
कृष्ण वर्ण होने से ऋष्णः के नाम का स्थिर हो जाना और फिर कृष्ण का 
“दाबानल' पान करना भी अग्नि का कृष्ण में समाहार माना जा 
सकता है [* 

कृष्ण भावना के इन तत्वों के अतिरिक्त विष्णु के एक अन्य तत््व का 
समाहार कृष्ण के प्रतीक रूप में प्राप्त होता है। ऋग्वेद १। २२। १२ में 





१--अश्नोपनिषद्‌ अश्न १, घृ० २२ श्लोक १० ( उप० खंड १ )। 
२--छादोस्योपांनषट अध्याय ३, खंड १६, पृ० ३४३ श्लोक १ ( उप० सा० खड ३)। 
३--कठोषनिषद्‌ अध्याय १, वबली ३, ए० ६० श्लोक ६ (उप० भा० खड १ )। 
४--इिन्दू धामिक कथाओं के मोतिक अथ, पू० १००-१०१ । 

५--दावानल पान के प्रतीकार्थ का आगे विवेचन किया जायगा, उपखंड 'ख” । 
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स्पष्ट कहा गया है विष्णुगोषा आदमस्य अर्थात्‌ विष्णु |का सम्बन्ध यायों के 
साथ भी है।” इसके अतिरिंक्त इद्ध के अनेक नाम तथा विशेषण जैसे हरि, 
केशव, कृष्ण, पति आदि विष्णु के विशेषण मी माने गए हैं। इन नामों का 
इन्द्र की उपगाधियों से च्युत होकर विष्णु की उपाधियों में समन्धित हो जाना 
इस तथ्य की ओर संकेत करता है कि विष्णु का परमदेवत्त्व वैदिक काल में ही 
क्रमशः विकसित हो रहा था| श्री परशुराम जी चतुर्वेदी का इसी से मत है 
कि तैत्तरीय संहिता में नारायण को हरि! कहा गया है जो पहले इन्द्र के लिए 
प्रयुक्त होता था, पर आगे चलकर यह विष्‌एु का वाचक शब्द भी हो गया ।* 
अतः यह निष्कर्ष निकलता है क्रि विष्णु के अवतार रूप कृष्ण! में इन सभी 
तत्ततों का न्यूनाधिक आरोपण होता रहा है जो पुराणों में अपनी चरमसीमा 
को प्राप्त हुआ । 

कृष्ण भावना के विकास में एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण रूप को संकेत हमें 
उपनिषद्‌ में प्रात्त होता है । वह श्रीकृष्ण का उपदेशक रूप है जो “गीता! में 
साकार हो सका है | छादोग्योपनिषद्‌ में एक श्लोक आता है कि-- 

“घोर आंगिरस ऋषि ने देवकी पुत्र कृष्ण को यह यज्ञदर्शन सुनाकर, 
जिससे कि वह अन्य विद्याओं के विषय में तृष्णारहित हो गया था, कहा--- 
उसे अन्तकाल में इन तीन मंत्रों का जप करना चाहिए-( १) तू अच्य है 
(२) अच्युत है और ( ३ ) अतिसूह्म प्राण है । तथा उसके विषय में ये 
दो कथाएँ हैं |? इस कथन में कृष्ण का वह रूप नितान्त स्पष्ट हो जाता है 
जो उन्हें देवकी का पुत्र घोषित करता है। कृष्ण ने यहाँ पर जो उपदेश या विद्या- 
ज॑न धोर कृषि से ग्रहण किया था, वह यज्ञ-दर्शन था| वैद्क साहित्य में यज्ञ 
कम को भी कहते हैं। अतः कृष्ण ने जो कम दशन! घोर आगिरस से ग्रहण 
किया, उसे ही उन्होंने महाभारत काल में अजुन को प्रदान किया । कृष्ण ने 
गीता में जिस दर्शन का प्रतिपादन किया है वह परमात्मा के अच्युत एवं 
सूक्म रूप का दिग्दर्शन ही है। यह परमात्मा का अच्युत रूप किमैयज्ञ' के 
द्वारा ही अनुभव किया जा सकता है । मेरे विचार से कृष्ण के दाश॑निक रूप 
का एक स्पष्ठ संकेत उपनिषद्‌ के उपयुक्त कथन में ग्राप्त होता है । 


अब रही कष्ण के लीलाधारी रूप की बात, जिसका संकेत वेदों में यदा 
१--सभागवत सम्प्रदाय, द्वारा बलदेव उपाध्याय, पृ० ७८ । 


२--वैष्णव घमम, दारा परशुराम चतुर्वेदी, ए० १५-१६ । 
३--छांदोग्योपनिषद्‌ अध्याय ३, खंड १७, श्लोक ६६ पृ० ३३३ ( उप० भा० खड ३) 
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कदा प्राप्त होता है | वेद यह भी घोषणा करता है कि पोडशी प्रशु--यह सोलह 
कलाओं वाला प्रजापति--प्रजा के साथ क्रीड़ा, रमण या खेल करता है | यजुर्वेद 
संहिता की पंक्ति है. 

प्रजापति: प्रजया संरक्षाण: ।* 


इहद्उपनिषद में भी ग्रजापति को सोलह कलाओं वाला संवत्सर कहा गया है 
जिसके द्वारा वह सृष्टि करता है |" स्वयं वेद साहित्य में हमें ऐसे संदर्भ प्रा 
होते हैं जो बरबस कृष्ण लीलाओं (त्रज की) के भावी विकसित रूप का स्मरण 
दिलाते हैं। जहाँ तक ब्रजलीलाश्ों का सम्बन्ध है, इन लीलाओं के अंतराल 
में कृष्ण का वह रूप सुरक्षित है जो असुर संहारक एवं अ्रजापालक का है। 
उदाहरणस्वरूप ऋ० १०१६४ में पूतना वध की घटना का संकेत इस प्रकार 
मिलता है---पूतना रूपी यह बधकारिणी पक्िणी (बकी ) त्रजस्थ हम लोगों 
को अमिभव नही कर सकी, ग्रत्युत उसने स्तनपान करवा कर शिशु की क्षुधा- 
निदृत्ति की चेष्ट करती हुई स्वमृत्युरूप कृष्ण तनु का स्पशं किया |१ “इस 
कथन में शिशु का पर्याय ऋष्ण ही है जो कृष्ण तनु ( वर्ण ) के द्वारा व्यंजित 
होता है | इसी प्रकार पूतना जो एक पक्तिणी रूप है वह आगे चल कर एक 
राछ्िसी के रूप में अवतरित होती है | इसी प्रकार त्रज लीलाओं में शकट 
भंजन, यमलाजुंन उद्धार आदि का भी संकेत प्रात होता है ।* इन लीलाओं 
का पूर्ण विवेचन कृष्ण लीलाओं के प्रतीकार्थ के अन्तगंत यथास्थान 
किया जायगा | 
अतः घुराणों को अनेक लीलाओं का आदितम खोत वेद-साहित्य ही है | 
इस प्रकार कृष्ण के परमात्मा रूप, उनके गोचारण रूप, प्रजापालक रूप आदि 
का एक स्पष्ट संकेत वेदों तथा उपनिषदों में ग्रात्त होता है। यहीं से कृष्ण के 
ऐतिहासिक रूप का आरम्भ समभना चाहिए जी भहामारत काल में अत्यंत 
स्पष्ट रूप से मुखर हो सका है। 


( २ ) महाभारत और गीता के तत्त्व 
वैष्णव साधना में इन दो ग्रन्थों का विशेष योगदान रहा है जिसने कृष्ण 


अनरनाकक>-नननम« 





१--मारतीय सापना ओर सूर साहित्य से उद्धृत, ए० २४६ द्वारा मुशीराम शर्मा । 
२--शइदारस्यकोपनिषट्‌, अध्याय १, बाह्मण ५ श्लोक १५ (उप० भा० खंड ४ ) । 
२३--कल्याण, मई १६४८५ संख्या ५, १० ९४६ पर पं० नौरजाकान्त चौधरी देव शर्मा 
का लेख 'वेदों में व्जलीला? । 
४--वही, पृ० &४७। 
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के प्रति एक व्यापक अथ का समन्वय किया। महामारत में जिस भक्ति एवं 
उपासना का विस्तार श्रीकृष्ण के प्रति हुआ, उसी का संकेत हमें पांचरात्र 
में प्राप्त होता है । दूसरे शब्दों में पांचरात्र मत में बासुदेव” को “परम पर- 
मेश्वरो अथवा ब्रह्म माना गया है | कृष्ण-वासुदेव की मिलित अभिव्यक्ति में 
परम चरमेश्वरत्व! और भक्ति-भावना का समन्वय लक्तित होता है। उपास्य 
की यह भावना जब वासुदेव की भावना से समन्वित हुईं तब वैदिक काल 
की कृष्ण भावना (विष्णु रूप में) के समस्त गुण “ासुदेव-कृष्ण! पर आरोपित 
होने लगे ।' इस प्रकार कृष्ण के प्रतीक रूप में और भी अर्थ-विस्तार 
सम्भव हो सका । 

महाभारत में जिस भक्ति का स्थान है वह भावात्मक अधिक है। यहाँ 
पर' यह ध्यान रखना आवश्यक है कि महाभारत के शान्ति पर्व में पाँचरात्र 
या सत्त्त्‌ मत का जो विवरण मिलता है उसमें वासुदेव और नारायण दोनों 
नाम आते हैं। अतः महाभारत में नारायण, वासुदेव-कृष्ण और विष्णु को 
समस्त धारणाएँ कष्ण की धारणा में प्राप्त होती हैं जो प्रतीकात्मक दृष्टि से 
सर्वथा संभाव्य है। नारायण दो शब्दों “नर-अयन!' की संधि से निर्मित हुआ है 
जिसका प्रतीकार्थ यही है कि जो समस्त प्राणियों ( नर ) में अपना समान रूप 
से घर किए हुए है (अयन )। नारायण की यह सर्वव्यात्ति की भावना, 
विप्णु का समावय तत्त्व ( 4207077272 5०४7८०६ ) और वासुदेव 
का भक्ति-तत्व--ये सभी तत्व भावी ऋृष्ण की घारणा को स्थिर कर सके । 


पांचरात्र में वासुदेव को परम अद्दय शक्ति) का रूप माना गया है| वह 
पृथ्वी, स्व तथा अंतरिक्ष है, इसी से वह दामोदर है। गो अथवा पृथ्वी को 
वह ऊपर ले गया, इसी से वह गोविन्द हैं। कृष्ण के ये सब वाचक शब्द- 
प्रतीक महाभारत के शन्तिपव में प्राप्त होते हैं । इस वासुदेव के विवेचन के 
आधार पर हम सर चाल्स इलियट का यह मत पूर्ण रूप से स्वीकार नहीं 
कर सकते है कि पांचरात्र मत कृष्ण के उद्भव से सम्बन्ध रखता है और वह 
ऋष्णु के प्रति भक्ति-मावना को मुख्य स्थान नहीं प्रदान करता है ।* जहाँ 
तक कृष्ण के भावना-वत्त्वों के उद्भव का प्रश्न है, उनका आदितम “मुख्य 
रूप! हमें वेदों तथा उपनिषदों में प्रात हो जाता है जिस पर हम प्रथम ही 


१--सूर और उनका साहित्य, हरा डा० हरवंशलाल शर्मा, ए० १८६ । 
२--हिदूहज्म एंड बुद्धिउ्म, द्वारा चाल्से इलियट, पू० १६८। 
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विचार कर चुके हैं | जहाँ तक भक्ति का सम्बन्ध है वह पाचरात्र का एक मुख्य 
तत्त है। स्वयं पाणिनि ने वासुदेव” नाम को भक्तिपूर्ण तत्व का वाचक 
शब्द साना है और जो व्यक्ति वासुदेव देवाधिदेव की उपासना करते थे, उन्हें 
भागवत की संज्ञा प्रदान की जाती थी।' यहाँ तक कि गीता? में श्रीकृष्ण 
अपने को भागवत भी कहते हैं । 


इस भक्ति का एक अंतहंष्टिपरक रूप हमें “गीता? में प्रात्त होता है | वहाँ 
भक्ति केवल भावात्मक न होकर ज्ञानात्मक हो गई है | यही कारण है कि 
गीता में ज्ञान और भक्ति का समान भहत्त्व है जिसे योग” की संज्ञा दी ययी 
है । इसके अतिरिक्त तीसरा तत्व कर्म है| इस प्रकार कृष्ण की भावना में 
ज्ञान, भक्ति और कम का सुन्दर विकास उनके दाशनिक, भक्त वत्सल (माधुय) 
एवं कमयोगी रूपों में देखा जा सकता है। इतना होने पर भी कृष्ण ने 
भक्ति योग को ग्रमुख स्थान दिया है जो सब विद्याओं तथा विजानों में महान 
है।* परन्ठ कृष्ण द्वारा प्रतिपादित यह भक्ति योग शान की सापेक्षता 
रखता है। इसी से गीता में स्पष्ट कहा गया है कि सब इच्छाओं को 
त्याग कर एक सन ग्राण से जो मेरी उपासना करता है, वह ज्ञानी 
मुझे अत्यन्त प्रिय होता है ।। एक कमैयोगी के लिए कम का महत्त्व भक्ति- 
पूर्ण ही होता है, वह भक्तिमय तल्‍लीनता से कम करवा है और फल की श्च्छा 
से स्वंथा विलग रहता है ।* अतः कर्म के लिए भी भक्ति की परमावश्यकता 
है। तभी समत्व भाव की परिण॒ति होती है। इन सब तत्वों ने कृष्ण की भावना 
में एक क्रांति का समावेश कर दिया, और “वह” एक दार्शनिक एवं कर्मयोगी 
के रूप सें हमारे सामने अवतरित हुए । 


ऊष्ण की धारणा में अवतार तथा लीला के तत्वों के संकेत भी गीता में 
प्राप्त होते हैं | अवतार के वैज्ञानिक विश्लेषण के अन्तर्गत हम गीता के एक 
श्लोक के उदाहरण से यह दिखा आये हैं कि वहाँ पर अवतार की भावना 
( दिव्यात्मा का अवरोहण ) का एक स्पष्ट संकेत प्राप्त होता है ।" गीता में 





१--वैष्जविय्म, शैविज्म एंड माइनर सेक्ट्स द्वारा भंडारकर पृ० २७४ | 
२--गीता रहस्य द्वारा बालगंगाघर तिलक पृ० ५८१ | 

३--गींता, विज्ञान योग श्लोक १७, पू० २२७! 

४--वही, सांख्य योग, पूृ० ६८ श्लोक ४८ । 

५४--दे० अध्याय षष्ठ, उपखंड न्‍क? । 
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श्रीकृष्ण का स्वरूप इसी अवतार भावना के कारण एक साथ लौकिक और 
अलौकिक क्षेत्रों को अपने अन्दर समेटे हुए है । यही कारण है कि गीता में 
कऋष्णु को पुरुषोत्तम” या भगवान? भी कहा गया है जो अक्षर ब्रह्म तथा अक्षर 
पुरुष (परमात्मा ) से भी महान्‌ है। पुराणों की भावभूमि में कृष्ण के 
भगवान रूप का एक सुन्दर श्रतीकात्मक निदंश ग्राप्त होता है। गीता का 
पुरुषोत्तम ( भगवान )' रूप सत्य में कृष्ण को एक अत्यन्त उच्चतम ज्षेत्र का 
प्रतीक बना देता है। यही नहीं गीता में श्रीकृण ने स्पष्ट रूप से कह 
दिया है कि-- 


अतो<स्मि लोके बेदे च प्रथित: पुरुषोत्तम: ।* 


मैं ही एक मात्र पुरुषोत्तम हूँ--वेदों और ब्रह्मांड में में ही मगवान रूप हूँ जिससे 
यह ॒ध्वनित होता है कि श्रीकृष्ण की भगवान” भावना का विकास वेदों के 
अंतराल में ही हुआ है । कृष्ण के इस पुरुषोत्तम अथवा भगवान्‌ रूप के साथ 
गीता में कष्ण्वाचक अन्य शब्दों का भी स्पष्ट संकेत प्राप्त होता है। गोविन्द, 
वासुदेव और श्यामसुन्दर ऐसे ही शब्द हैं जो ऋणुवाचक माने गए है | 
अजन ने एक स्थान पर कृष्ण को गोविन्द मी कहा है जो समस्त इन्द्रियों का 
स्वामी है | एक स्थान पर कृष्ण ने अपने को श्यामसुन्द्र'ं की भी संशा दी 
है जो भक्ति साहित्य की एक मुख्य प्रवृत्ति की ओर संकेत करता है। वहाँ 
कृष्ण ने कहा है-- 


जो व्यक्ति मेरी योगमाया शक्ति से आदत रहते हैं, उनके सम्मुख प्रकाशित 
नहीं होता हूँ | इसी कारण से इस संसार के पुरुष मेरी मायाशक्ति से अज्ञन 
सें पड़े रहने के कारण, मेरे अब्यय चिर सुन्दर मानवीय श्यामसुन्दर रूप की 
अनुभूति प्राप्त नहीं कर पाते हैं |“ इसी चिर सुन्दर मानवीय रूप की एक 
दिव्य भावना का विकास भक्ति साहित्य में सम्पन्न हो सका जो कवियों की 
भावभूमि को युगों-युगों से आन्दोलित करता आ रहा है। अस्त, कृष्ण के 
प्रतीक रूप के प्रमुख तत्वों का एक समष्टि रूप हमें वेदिक साहित्य में प्राप्त 
होता है जो निम्न तालिका के द्वारा प्रदर्शित किया जा सकता है-- 


१--वही, पुरुषोत्तम योग, ए० ५०४ श्लोक १७ | 

२--बही, पुरुषोत्तम योग, पृ० ५०४, श्लोक १८। 
३--श्रीमद्भगवद्गीता, अर्जुन विषाद योग, पृ० २० श्लोक ३२ । 
४--वही, ४० २७० श्लोक २५। 
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इंद्र----->विष्पु---->( सूर्य )-->अभि--( कृष्णवर्ण ) 


<---++ उपाधियों का रूपान्तर 
! ( हरि, गोविन्द आदि ) 
सूयवंशी रूप 
का 
[ | | | ) 
प्रजापालक तत्व, असुरसंहारक, गोचारण रूप, लीलाधारी रूष, उपदेशकरूप--गीता 
. लक मम हा लक 
कृष्ण को धारणा के तत्व 


गीता--पांचरात्र-- ( महाभारत ) 
वासुदेव कृष्ण ( उपदेशक छ दाशनिक रूप ) 


[ ७ उक जा ऋाउाण७० है 
भक्ति अवतार गोविंद श्यामसुन्द्र (माधुय) वासुदेव रूप भगवान 


व कक 


कृष्ण के भक्तिपरक रूप के तत्त्व जो पुराणों में विकसित हुए । 


(३ ) आदिम जातियों के तत्त्व 

कृष्णु के गोचारण एवं बाललीला रूप का विकास कुछ आदिम जातियों 
की कृष्ण के प्रति पूजा भावना के रूप में खोजा जा सकता है। इसी के 
आधार पर श्री भंडारकर ने वासुदेव कृष्ण ओर पेनुचारी कृष्ण में अन्तर 
माना है ।* परन्तु उपयुक्त वैदिक संदर्भों के प्रकाश में मेरा अपना यह विचार 
है कि लीलाधारी बालकृष्ण का जो वैदिक स्वरूप प्राप्त होता है, उसी का 
विकास भावी कालों में अनेक बाह्य प्रमावों के सम्मिश्रण से होता रहा है जो 

१--वैष्णविज्म, शैविज़््म एंडमाइनर रिलीजस कब्टस, दवारा आर० जी० मंडारकर, 
पृ० ३५-२६ । 
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अंत में पुराणों एवं काव्यों में अपनी चरमावस्था में प्राप्त होता है | ऋष्ण के 
इसी बाल लीलाघारी रूप का जो अद्भुत विस्तार प्राप्त होता है, उसमें कुछ? 


आदिमजातियों का भी योग माना जा सकता है। इस दशा का सबसे बड़ा 
महत्व यहं है कि इन जातियो ने कृष्ण के बाल जीवन की परम दिव्यता को 
विकसित किया | 

यह ठीक है कि बालक कृष्ण का न तो पंतजलि ने और न नारायणीय 
मत ने कही पर भी ज़िक्र किया है। परन्तु वासुदेव की धारणा के साथ यह भी 
संकेत ग्रात्त होता है कि उनका अवतार कंस के संहार के लिए ही हुआ था। 
कहीं पर भी वासुदेव के उस रूप का संकेत नहीं प्राप्त होता है जो गोकुल में 
अनेक राक्षसों का वध करते हैं।! श्री भंडारकर जी का यह मत उसी सीमा 
तक सत्य माना जा सकता है जिस सीमा तक हम वासुदेव की भावना को 
वैदिक साहित्य से अलग करके देखते हैं। पूर्व विश्लेषित वैदिक साहित्य में 
हमें वासुदेव का संकेत मिल जाता है। यही नहीं, अनेक बाल-लीलाओं का 
भी स्पष्ट वर्णन प्रात होता है। महामास्त में आकर वासुदेव का कृष्ण से 
तादात्म्य ही हो गया है । अतः यह बहुत सीमा तक सम्भव है कि बालकृष्ण 
की लीलाओं का विशद्‌ रूप उस समय न प्राप्त होता हो, पर उनकी परम्परा 
अवश्य किसी न किसी रूप में वर्तमान थी | तमी तो इन आदिमजातियों ने 
( आलावाड़ तथा आमीर ) कृष्ण की बाल लीलाओं का, बाल गोपाल की 
उपासना का, एक अनुष्ठानिक रूप सामने रखा है। अतः निष्कर्ष रूप में यह 
कहा जा सकता है कि बालझृष्ण की दिव्य भावना का चतुर्सुंखी विकास अभीरों' 
तथा आलावाड़ों की भक्ति भावना के कारण हो सका । इन जातियों में बाल 
कृष्ण को ईश्वर! के रूप में पूजा जाता था। कालांतर में बालक ऋष्ण के 
दिव्य रूप का एकाकार वासुदेव कृष्ण की वैदिक परम्परा से क्रमशः हो गया। 
इस प्रकार भागवत धम के भक्तिपरक कृष्ण की धारणा का विकास सम्भव 
हो सका । 


आभीरों के बालझष्ण की भावना के साथ आडावारों का भक्ति-दर्शन भी 
कृष्ण के प्रतीक रूप को विस्तृत करने में सहायक हो सका । विष्णु को वासुदेव 
नारायण, भागवत पुरुष तथा लीलाधारी कृष्ण आदि नामों से सम्बोधित 
होना इन भक्तों में प्राप्त होता है ।* यही नहीं, पाचरात्र में पंच देवोपासना 


१---वैष्णविज़्म, शेविज़्म आदि, पृ० ३६ । 
२--अष्टछाप और वल्लम संप्रदाय, भाग १, पृ० ३८ द्वारा दीनदयालु गुप्त 
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की जो महत्ता प्रात होती है, वही महत्व आइडावारों में भी मिलता है। भ्री 
वारदाचारी ने यह भी मत रखा है कि आडावार भक्तों ने वैदिक तथा आगम 
परम्पराओं का अपनी भावपूर्ण भक्ति में समन्वय प्रस्तुत किया है ।' कृष्ण के 
प्रति व्यक्तिगत उपासना का रूप इन्हीं भक्तों की देन है। आडावार लोग 
मन्दिरों में उपासना नहीं करते थे | वे अपने ग्रहों में ऋष्ण की छोटी सी मूर्ति 
के सामने भक्तिपूर्ण गीतों का गायन करते थे और कृष्ण की मूर्ति को अलंझृत 
भी करते ये | कृष्ण की इस मूर्ति रूप में वे दिव्य बालक की अनुभूति प्रात 
करते थे। इसके अतिरिक्त बालक कृष्ण और उनकी माता के प्रेम रूप का 
विस्तार भी इन्हीं मक्तो में प्रात होता है । इस प्रकार इन भक्तों ने ऋष्ण के | 
माधुयपूर्ण रूप का शिलान्यास किया जो पुराणों में विकास प्राप्त कर सका | 
( ४ ) पुराणों के तत्त्व 

कृष्ण की धारणा के सभी वत्त्त जो वैदिक साहित्य में विकास प्राप्त कर 
रहें ये, वे सभी पौराणिक साहित्य में अपने ऐश्वर्यशाली रूप में ग्रात्त होते है । 
इसी तात्विक रूप के कारण कृष्ण का अल्लत्वः पुराणों में व्याप्त प्रतीत होता 
है | कृष्ण का यह पौराणिक रूप ही वैष्णव मत का साध्य' है। 


लक. 


श्रीकृष्ण का दृष्टदेवत्व रूप भागवत में ग्राप्त होता है। परन्तु उसका 
आदि रूप हमें महामारत के नारायणीय उपाख्यान में भी प्रात होता है।* 
दूसरी ओर बालकृष्ण के इष्टदेव रूप का आमास आभीरों में तथा आडावारों 
में भी मिलता है। अतः पुराणों में आते आते कृष्ण का यह “इष्टदेव” रूप 
अपने पूरा विस्तार में प्रात होता है। महामागवतकार ने इसी इष्टदेवत्त्त की 
भावना में 'परत्नह्मत्वों की भावना का भी समन्वय कर “उसे? एक “निरपेक्ष 
तत्व! तक पहुँचाने की कोशिश की । कवियों ने कृष्ण के इष्टरेवत्व के चित्रण 
में इसी दृष्ठिकोश का आश्रय लिया है | 

कृष्णु-चरित्र का सर्वागपूर्ण विस्तार पत्म, हरिवंश, ब्रह्मदैव्त और 
भागवतपुराणों में प्रात होता है| ब्रह्म के तीन प्रकार के अवतारों का वर्णन 
मिलता है--गुणावतार, पुरुषावतार एवं लीलावतार | जहाँ तक पुराणों 
का सम्बन्ध है, उनमें श्रीकृष्ण के लीलावतार की ही।प्रमुखता है। हरिवंश पुराण 


१--एनल्स आफ्र सडारकर रिसचे इन्स्टीट्यूट वाल्यूम २३ पृ० ६२१ पर के० सीं० 
वारदाचारी का लेख “सम कान्ट्रोब्यूशन आफ़ आलावास! । 
२--सूर और उनका साहित्य, द्वारा डा० हरवंशलाल शमौं, पृ० १७६ । 
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में ऋण को विष्णु के अवतार रूप में ग्रहण किया गया। वहाँ पर श्रीकृष्ण क 
लौकिक एवं शंगारी रूपो के ही अधिक दर्शन होते है।' इसके अतिरिक्त बाल 
गोपाल की अनेक लीलाएँ मागवत, ब्रह्मवैवत्त तथा पद्मपुराणों में प्राप्त होती 
हैं | इन पुराणों में कृष्ण लीलाओ का और स्वयं कृष्ण के आध्यात्मिक पक्त 
का चित्रण हुआ है | कृष्ण के आध्यात्मिक पक्कु का सुन्दर विकारु भागवत मे 
प्राम होता है जहाँ उनके परब्ह्म रूप के दर्शन होते हैं।' दूसरी श्रोर, 
वि; शुपुराण में जनादन देव को ही सृष्टि का रचयिता. पालनकर्त्ता एव॑ 
संहारक कहा गया है और वे ही स्वयं जगत्‌ रूप माने गये है।? कृष्ण की 
धारणा में उनके पखह्य रूप में सष्टिकर्ता आदि के तत्व भी समन्वित प्राप्त 
होते हैं । 
कृष्ण का सबसे प्रमुख तत्व उनका लीलाधारी माधुर्यपरक रूप है| उनके 
इस रूप का भी पूर्ण विकास पुराणों में प्रास हो जाता है । इसी माधुर्य माव 
के कारण उनका व्यक्तित्व भी आकर्षणपूर्ण चित्रित किया गया है। स्वयं 
कृष्ण शब्द की संधि करने पर दो अक्षर कष-ण प्राप्त होते हैं। झष्‌ का 
अर्थ ही है “आकर्षण से पूर्ण! । परन्तु यह आकर्षण-शक्ति ऐसी है जो अन्य 
लौकिक आकर्षणों का तिरोमाव कर देती है और केवल मात्र एक ही आकर्षण 
शेष रह जाता है ।* यदि सृक्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो गोपियों का प्रेम 
इसी आकर्षण के कारण केवल मात्र कष्णमय ही था जिन्होंने उसके सामने 
अन्य लौकिक प्रलोमनों तथा सम्बन्धों के आकर्षणों को नितान्त त्वाज्य 
समझा था। 
इस आकर्षण एवं माधुर्य भाव नें कृष्ण की धारणा में एक महत्वपूर्ण 
तत्व आनन्द का समावेश किया । ईश्वर का सत्य रूप, भागवत के अनुसार, 
धग्रादि आनन्द तत्व” का रूप है जो परमानन्द तथा सुख का नित्य खोत है।" 
इसी से कृष्ण की नित्य लीला अनन्त आनन्द तत्व से युक्त है। इसी आनन्द 
को प्रसारित करने के लिए वह अपनी लोला को प्रकट करते हैं | यही रस 





१--भारतीय साधना और सूर साहित्य, ड० मुशीराम, ए० १४८ । 

२--हिन्दी कृष्ण भक्ति काव्य पर पुराणों का प्रभाव, छारा डा० शशि अग्रवाल, ४० ५७ 
( थीसिस प्र० बिं० १६४७ ) | 

३--वही, प्रू० भरे । 

४--द फ़िलासकी आफ वैप्णव रिलीजन, द्वारा जी०एन० मब्लिक, सांग १,३४७ १०८। 

५-४ हिस्टी आकर इंडियन फ्िलासकी, द्वारा दासभ॒प्ता, इ० १४० साग ४ । 


हघ० हिन्दी-कान्य में प्रतीकवाद का विकास 


रूप ब्रह्म का स्वरूप है | कृष्ण की आविकाश लीलाओ में ब्रह्म के इसी रस 
रूप का प्रतीकात्मक विकास दृष्टिगत होता है | पुराणों में कृष्ण लीलाओं का 
वर्णन भी इसी दृष्टिकोण से हुआ है जिसे कवियों ने भी प्रहण किया है। 
भक्ति साहित्य सें इस रतिमावजन्य आनन्द को मधुर रस कहते है और 
लौकिक पक्षु में इसे शृंगार की संज्ञा दी जाती है | मधुररस में आध्यात्मिक 
क्रिया का योंग रहता है जबकि &ंगार रस में भौतिक या लौकिक पक्ष की 
प्रधानता रहती है । इसी से राधा तथा गोपियों को श्रीकृष्ण की आनन्दपूर्ण 
या रसपूर्ण सिद्धिया कहा गया है जिनका अन्योन्य सम्बन्ध बह्म, आहलादिनी 
शक्ति और जीवात्माओं का वह सत्य है जो दाशंनिक शब्दावली में अद्वैत- 
भावना की रसपूर्य व्यजना करता है । 
(६ ४ ) काव्य रूप 

भारतीय भाषा काव्यों में कृष्ण के माधुर्यपरक रूप का विस्तार ( लीला ) 
प्राप्त होता है। १३ श० से लेकर १७शताब्दि तक कृष्ण के साधुर्य एवं 
आनंदपरक रूपों की दाशनिक परिणति अनेक धार्मिक संप्रदायों में / यथा 
रामानुज, मच्वाचार्य, निम्बाक॑, विष्णुस्वामी ) प्राप्त होती है । 

आचार्य बल्‍्लभ ने कृष्ण के तीन रूपों का संकेत किया है । वे हैं-- परब्रह्म 
रस रूप, अर ब्रह्म, ओर अंतर्यामी ब्रह्म । अक्षर धाम ही उनका गोलोक है।'* 
इसका विवेचन पीछे किया जा चुका हैं। सूरदास तथा अधष्टछाप के कवियों 
ने कृष्ण के इसी रूप का न्यूनाधिक चित्रण किया है। यही उनका प्रतीक 
ख्प है। 

भागवत्रकार को कृष्ण का अलौकिक रूप दिखाना ही अभीष्ट है | सूरदास 
अपने आराध्य को एक ऐसी शक्ति के रूप में चित्रित करना चाहते थे जो 
ब्रह्मत्वों एवं ईश्वरत्व! दोनों की भावनाओं को एक साथ व्यक्त कर सके--- 
वह मानवीय घरातल पर जीवनस7पेक्ष भी हो सके | सत्य में, सर के ऋष्ण 
इसी तथ्य का प्रतिनिधित्व करते हैं | तमी तो सूर ने अपने “प्रभु! को पर- 
ब्रह्म के साथ साथ सगुण रूप में भी ग्रहण किया है-- 

सूरदास प्रभु त्क्ष सनातन, सो सोवत नद्धामहिं ।* 

इसके अतिरिक्त उनके श्याम रूप और अरूप दोनों से परे हैं--वे नामरहित है 


१--अष्टछ्ाप ओर वल्लम संप्रदाय डा० दैनदयालु गुप्त, खंड २, पृ० ४०१--४०२ । 
२--सूरसागर सार, पृ० ४४, सं० धीरेंद्र व्मों । 
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सुरूप रूप बिनु नाम बिना श्री श्याम हरी ।* 

इस कथन में प्रथम अध्याय में वर्णित “ब्रह्म' के रूप का सम्पूर्ण विवेचन प्राप्त 
होता है। वह आदि तत्त्व है, अविगत है, आदि-ओंकार है और सगुण निर्गंण 
से परे है । ऐसे अद्भुत “प्र! का मम ही कैसे समका जा सकता है ? तमी 
तो सूर अपने “इष्टदेव” का मम नहीं सम# पाते हैं, वह तो जगत का सजन, 
पालन और संहार सभी कुछ करते हुए प्राप्त होते हैं । “उन्हीं? से समस्त सृष्टि 
पानी के बुलबुले के समान उद्भासित होती है और अंत में फिर “उन्हीं? सें 
निलय हो जाती है ।* * 

कृष्ण की धारणा में इस त्रह्म रूप के समाहार के अतिरिक्त दू सरा प्रमुख 
तत्व उनका आनंदपरक या रस-रूप 'केलि” का स्वरूप है | सरदास ने परात्पर 
ब्रह्म को नित्य बूंदाचन में लीला करने वाले कृष्ण के रूप में ही ग्रहण किया है । 
सूर ने ही क्या, सभी सशुझ भक्ति कवियों ने कृष्ण 'के इसी “रस रूप लीला” 
का सविस्तार वर्णन किया है। एक स्थान पर सूर ने कहा है--.. 

अच्युत रहे सदा जलसाई। परमानन्द परम सुखदाई | 
लीला की भावना के साथ इसी आनंद रूप रस की पूरी परिंणति प्राप्त होती 
है | इसी से सूर के श्याम पूर्ण 'रस-राशि! हैं-. 
श्याम सुख-रासि, रस-राशि भारी | 

श्याम का यह 'रस-राशि” रूप सूर का इष्टदेव है। इसी से डा० अजेश्वर 
वर्मा का मत है कि सूर के इष्ठदेव कृष्ण राधा के साथ इसी युगल रस रूप 
को सम्मुख रखते हैं ।* परन्तु इस इष्टदेव के रूप में केवल प्रेम-भक्ति एवं 
माहुर्य भाव की ही परिणति है, उसमें किसी भी प्रकार के तात्तिक संदर्भ की 
विद्यमानता नहीं है ।* डा० ब्रजेश्वर वर्मा का यह अंतिम मत ग्रतीक धारणा 
की दृष्टि से स्वथा अमान्य है | 'कष्ण के इस रस रूप इष्टदेव का स्वरूप 
मूलतः एक तात्तिक अर्थ का ग्रोतक है। पीछे के प्ृष्ठों के विकास-क्रम से 


१--सूरसागर ( सभा ) ए० रेपा११५। 

२--सूरसागर ( सभा ) दूसरा खड, ६० १७१३॥४३०३। 
३--सूरतायर ( सभा ) दरम स्कघ, एंष्ठ २५६।३ | 
४--वही ( सभा ), दूसरा भाग, पृ० ८७७» १८०३ | 
५--सूरदास, द्वारा डा० अजेरवर वर्मा, ए० १४७। 


६--वही, १० १४७ । 
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यह स्वयं साक्ष्य है कि परमानंद लीलाधारी कृष्ण की भावना की पृष्ठभूमि सें 
वेदों, उपनिषदों तथा पुराणों की दाशंनिक परम्परा परिव्याप्त है | 

तीसरा तत्व जो कृष्ण के प्रतीक रूप में मुख्य है, वह है उनका भक्तवत्सल 
रूप जिसे सभी भक्त कवियों ने ग्रहण किया है। उनका अवतार भक्तों के सुख 
के लिए ही होता है | हरि लीला का प्रमुख कारण भक्तों को सुख देना है 
ओर धरती पर अधर्म का नाश करना है। वह” भक्तों का दुख निवारण भी 
करते हैं, स्वयं सुर के शब्दों में-- 


सूरदास श्रभु ताप निवारन, हरत संत दुख पीर के ।'* 


यह त्रिगुण ताप ही है जिसके निवारणार्थ प्रश्न! का अवतार होता है | दासो 
तथा भक्तों के हेठ उन्होंने सब्र कुछ त्याग कर दिया, यहाँ तक क बैकुंठ, गरुड 
और लक्ष्मी को भी ।* यही मत मीरां का भी है जिनके अनुसार प्रभु ने 
भगत कारण? ही “नर हरि! का रूप धारण किया है। 

अतः भक्तिकाव्य सें कृष्ण के प्रतीक रूप में इन सभी तत्वों का समाहार 
प्राप्त होता है जो भक्त की मनोबृत्ति के लिए परमावश्यक है--प्रश्नु की पर- 
ब्रह्मता, उनकी माधुर्यपूर्ण लीला और उनका भक्तवत्सल रूप, जिसका न्यूना- 
घिक समन्वय अष्टछाप के प्रत्येक कवि ने कृष्ण की भावना में किया है। 
राधा का पअतीकार्थे-विकास 

कृष्ण की धारणा के समान राधा भावना में अनेक अर्थ तत्त्वों का क्रमिक 
समाहार होता गया है । राघा धारणा के विकास में वेदों से पुराणों तक जो 
तत्त्व अन्तमत होते रहे, उनका एक क्रमिक अनुशीलन करने का प्रयत्न यहाँ 
पर होगा | अतः विवेचन की सुविधानुसार हम राधा के विकास को निम्न 
दशाश्रों में विवेचित कर सकते हैं--- 

( १ ) वैदिक साहित्य के तत्त्व 

( २ ) पांचरात्र के तत्त्व 

(३) पुराणों के तत्त्व 

(४ ) काव्य के तत्त्व 


१--सूरसांगर सार, मथुरा-गमन, पृ० १२१ । 


२--सूरसांगर, ए० ८१० । 
३--मीरांबाई की पदावली, ए० शशणद्ष१्‌ । 
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(१ ) वैदिक साहित्य के तत्त्व 

वेदों में राधा का वर्णन रिया! या “राघस? के अर्थ में प्राप्त होता है। 
“राघस! का अर्थ घन या अन्न होता है। अग्नि के अर्चन में पुरुष रेया या 
धन प्राप्त करता है| इसी से अग्नि को रगिपतियों सें श्रेष्ठ कहा गया है।" 
उपनिषदों में भी रयि तथा प्राण का संकेत प्राम होता है, वहाँ पर कहा गया 
है---उससे पिप्पलाद मुनि ने कहा--प्रसिद्ध है कि प्रजा उत्न्न करने की इच्छा 
वाले प्रजापति ने तप किया । उसने तप करके रयि तथा प्राण का जोड़ा उत्पन्न 
किया, और सोचा कि ये दोनों ही मेरी अनेक प्रकार की प्रजा उत्पन्न करेंगे | 
इस कथन में रयि और प्राण क्रमशः सोमरूप अन्न और भोक्ता अशि के 
प्रतीक हैं जो सृष्टि के मूलतत््व माने गये हैं । अन्न से वीर्य उत्पन्न होता है जो 
अग्नि के द्वारा क्रियाशील होता है। यही अग्नि और अन्न का मिथुनपरक 
तात्विक अर्थ है। एक अन्य स्थान पर रयि को चंद्रमा और प्राण को सूर्य कहा 
गया है | *प्रजापति को मास भी कहा गया है | उसका ऋृष्णपक्ष ही रयि है 
आर शुक्ल पतक्त प्राण है | इन सभी कथनों में अन्न और अगि ( रयि और 
प्राण, चंद्र और सूर्य ) का मिथुनपरक अर्थ ही स्पष्ट होता है। जब कि राघा 
को अन्न कहा गया है, तो अभि, जो ऋष्णवर्ण है, उसे कृष्ण भी कहा गया 
है (देखो कृष्ण के प्रतीक में) | अग्नि मनोवाछित कामनाओं को बरसाने वाला 
वृष तथा भा अर्थात्‌ ज्योतिमयी भानु है अर्थात्‌ वषभानु है। यही वृषभानु राधा 
का एक वाचक शब्द ही माया गया है |” कृष्ण की शोभा अम्रि की ज्वालाओं 
( राधसू ) से होती है, क्योकि सत्रि में अमि ही प्रकाश को प्रसारित करवी है। 
इस दृष्टि से राधा और कृष्ण अन्योन्यपूरक तत्व हैं जो सृष्टि के आधारभूत 
तत्व माने जा सकते हैं। सृष्टि के मिथुनपरक तत््व होने के ऋरण रये तथा 
प्राण शक्ति के रूप भी हैं। सत्य में, अन्न ही वह शक्ति है जो वीर्य को 
उत्पन्न कर सृष्टि का कार्य चलाती है ओर अग्नि उस अन्न को क्रियात्मक रूप 
देता है | उपनिषदों में इसी से प्रजापति को संष्टिकर्ता भी कहा गया है जो 


०५७मकल»्म५४कमपयाश१ २७३ ७७७० ४०८१ कान ७ पर करन» कन--क भ»+भ+ थाम मक« ५3५०५ अ उम्र परयपननननपक+++५ 3७3७३, 


१--हिंदू ध'मिक्र कथाओं के भोतिक अर्थ, पृ० १०२ । 
२--प्रश्नोपनिषद्‌ प्रश्न ? १० १४ श्लोक ४ ( उप० भाष्य, खंड १ )। 
३--वही, प्रश्न १, ए० १५ श्लोक ५ ( उप० भाष्य, खड १ )। 
४--बहीं, प्रश्न *, ए० २४ श्लोक १२ ( उप० सांष्य, खड १ )। 
५--हिंदू धार्मिक कथाओं के भौतिक अथे, पृ० १०२ । 


श्र 


३५४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


रये तथा आशण के द्वारा सृष्टि करते हैं। यही कारण है कि प्रमुख भारतीय 
देवताओं के साथ उनकी मूलशक्तियों (देवी ) की भी कल्पना की गई है । 
विषूषु के अवतारों में भी इसी क्रिया-शक्ति का रूपातर हुआ है और कृष्णा- 
वतार के साथ श्री का रुपातर "राधा" के रूप में माना जाता है। अतः यह 
शक्ति-तत््व' भारतीय दशंन में इस प्रकार अन्तमृत है कि परम तत्त्व ब्रह्म की 
धारणा भी इस क्रिया-शक्ति के बिना अपूर्ण मानी जाती है । अतः राधा की 


भावना को हृदयंगस करने के लिए. इसी “शक्ति-तत््वः के रूप विकास का 
ऊम अपेस्तित है | 


यह शक्ति तत्त्व का रूप हमें आयतर जातियों की दिवी पूजा में ग्रात्त होता 
है । देवी-पूजा की मावना वैदिक मनीषा को शक्तिवाद के रूप में अहण करनी 
पड़ी । ऋग्वेद का मातृसत्ता-युग इसी शक्तिवाद की आदिम प्रवृत्ति कहा जा 
सकता है।'* इसका एक बिखरा हुआ रूप ऋग्वेद का 'देवी यूक्त' है जो मेरे 
विचार से शक्तिवाद का मूल बीज है | इसी देवी सूक्त के विवेचन में कहा 
गया है कि यह शक्ति ही परमाम्ृता देवी है। यही नहीं, इस यूक्त में भरी 
एवं “विधूषु' के मिथुन रूप का मी संकेत प्रात्त होता है | सत्य में, यह श्री का 
शक्ति रूप महाभारत और वाल्मीकीय रामायण में भी प्राप्त होता है--“शोमायि- 
घ्यामि भर्तारं यथा श्रीविष्णुमव्ययम! । सुन्दरकाण्ड में सीता को श्री? या 
“लक्ष्मी? भी कहा गया है ।'* 


(२ ) पांचरात्र में शक्ति तत्त्व 

पाचरात्र में शक्ति का मानवीकरण श्री या लक्ष्मी के रूप में प्रात होता 
है। जैसा कि कृष्ण के प्रतीक रूप के अन्तर्गत कहा गया है, पांचरात्र में 
वाउुदेव कृष्ण ही परम देव हैं--अह्म स्वरूप हैं । इन्हीं वासुदेव के अंदर प्रथम 
शक्ति ईच्षुण! का बीज उत्पन्न हुआ । यह वाउुदेव की स्वशक्ति ईच्षण” ही 
शक्ति तत्व का द्योतक है। मगवान वाझुदेव की क्रियात्मक शक्ति ही सुदर्शन 
है जो नारायणी का प्रतीक है। पाचरात्र में लक्ष्मी रूपा शक्ति को जगत्‌ की 
योनि भी कहा गया है जो स्पष्ट रूप से लक्ष्मी के मिथुनपरक एवं सृष्टिपरक 
तथ्य की ओर संकेत है |* इसी प्रकार विष्णु की क्रियात्मक शक्ति को उन्मेष- 





६--भ्री राषा का ऋ्रम-विकास, द्वारा शशिभृषण दास सुप्त, पृ० ८। 
२--बही, ए० २०-२ १। 
३--वही, है 2० ब्च्द | 
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हीन दशा में 'विदुः कहते हैं जो शब्द का पर्याय है | शब्द सश्व्यापी, 
नानावर्ण॑विकारिणी साज्षात सोम रूपा यह जो शक्ति है, वही लक्ष्मी या 
शब्दमयी पराशक्ति है | लक्ष्मी का यह रूप पांचरात्र में स्पष्ट है जो राधा की 
भावना में एक सब्रल योग प्रदान कर सका | 


(३ ) पुराणों में राधा का स्व॒रूप 


पुराण साहित्य अत्यन्त विस्तृत है, उसमें हमें देवी-शक्ति, श्री अथवा राधा 
के भी स्पष्ट संकेत प्राप्त होते हैं । सूहरम रूप में कहा जा सकता है कि पुराण 
साहित्य में राधा तत्व का समावेश एक समन्वयात्मक क्रम में प्राप्त होता है । 
मेरे विचार से राधा की घारणा को इनमें से किपी एक ही तत्त्व से नहीं जोड़ा 
जा सकता है, क्योंकि धर्मशात्न एवं जन-परम्परा से प्रात राधा का एक अपना 
दूसरा ही व्यक्तित्व है। यह कहना अधिक सभुचित होगा कि राधा भाव के 
विक्वास-क्रम में इन सभी वत्तों का न्यूनाविक समन्वय युगानुसार होता रहा | 


ऋग्वेद के देवी सूक का एक दूसरा ही रूप पुराणों में प्रात होता है । 
माकण्डेय पुराण के ८१-६३ अध्यायों तक का विस्तार देवी माहात्म्य से भरा 
हुआ है | यहाँ पर जो देवी के खोत हैं उनका अविकरांश भाग उपनिषदों के 
समान ही ग्राप्त होता है । डा० वासुदेव शरण अग्रवाल का यह विश्लेषण है 
कि देवी माहात्म्य के वर्णुन में जो प्रतीक प्रयुक्त हुए हैं वे अधिकतर वैदिक 
सुष्टि विद्या की व्याख्या करते हैं। महामाया, महादेवी, महाकाली आदि सब 
शक्ति की ही प्रतीक हैं ।* इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि वेदों तथा उपनिषदों 
का शक्ति रूप ही पुराणों में विस्तार प्रात करता है| इन पुराणों में शक्ति के 
व्यंजनार्थ अनेक नारी रूपों की कहना भी की गई है। इसी से देवी शक्ति 
तथा महामाया आदि शक्तियाँ एक ही परमशक्ति के विविध रूप हैं । कुछ 
पुराणों में इसी शक्ति को श्री की संशञा दी गई है । 


इस महामाया या श्री की भावना का समन्वय राधा-भावना में भी लक्षित 
होता है । पुराणों में कहीं कहीं पर पुरुष ओर प्रकृति को विष्णु शक्ति के 
अंतगंत माना गया है| माया? विष्णु की अचिन्त्य अनन्त शक्ति है। प्रकृति 
उसी का एक विशेष रूप या विस्तार है। इसे ही भ्री अरविन्द ने 


१--हिन्दुस्तानी ( त्रेमासिक ) भाग १६, अंक १, पू० २४ पर डा० अग्रवाल का लेख. 
माकेण्ठेप पुराण--एफ सांस्कृतिक अध्ययन ( दिसम्बर-फ़रवरी १६५८ )। 
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( (०४४४८ पए० ) या विश्वश्रम कीसंजशा दी है।'* यही माया 
विष्रतु की स्वरूप शक्ति है जिसे योगमाया भी कहते हैं। यही योगमाया 
कृष्ण की सम्पूर्ण प्रकट लीलाओ की आधारभूत तत्त्व है। यही ऋण की वेणु 
है जिसकी क्रियात्मक शक्ति से सृष्टि-रचना प्रारन्भ होती है। उपर्युक्त सभी 
उदाहरण यह स्पष्ट करते हैं कि पुराण साहित्य के विस्तृत प्रागणु में मूल- 
प्रकृति-शक्ति को ही राधा का नाम दिया गया है दूसरे शब्दों में प्रकृति-शक्ति 
का मानवीकरण यह राधा तत्व है जिसमें श्री, महामाया, योगमाया और 
शिव-शक्ति आदि के तत्वों का समन्वय भी हुआ है | इस तथ्य का स्पष्ट 
उल्लेख ब्रह्मवैवर्त पुराण में प्राप्त होता है-- 
मसार्डशस्वरूपा त्व॑ मूल प्रकृतिरीश्वरी ।* 
धार्मिक तथा दाशं॑निक दृष्टि से राधा के विकास क्रम में अब उस “तत्त्व 
का समावेश दृष्टिगत होता है जिसने पुराणों में 'राधा” का एक स्पष्ट स्थान 
बना दिया है | व्रह्मवैवतंपुराण में राधा” का व्यक्तित्व अत्यन्त मुखर है। राधा 
के विकसित रूप का स्वतंत्र सूत्र इसी पुराण में प्राप्त होता है। दूसरी ओर 
हरिवंश और भागवत पुराणों में राधा नाम का अमाव एक प्रमुख संदेह को 
उत्पन्न करता है कि राघा का अन्य पुराणों में “नाम” कहाँ से आया ? परन्तु 
उपयुक्त विश्लेषण के द्वारा यह ध्यनित होता है कि राधा तत्त्व का प्रादुर्भाव 
अनायास पुराणों में नहीं हो गया, पर उसके विकास में वेदों, उपनिषदों की 
एक बलवती परम्परा है | सत्य तो यह है कि स्वयं पुराणों में राधा के ऐसे 
तत्त प्राप्त होते हैं जो उसकी धारणा को साकार करने में सहायक होते हैं । 
ब्रह्मवेवर्तपुराण में राधा का रूप शंगार एवं रसपूर्ण है। यह रूप राधा 
कृष्ण के लीला वत्त्व के माधुर्यमाव की परिपुष्टि करता है | एक स्थान पर स्वयं 
कृष्ण ने राधा से कहा है कि जब मैं तुमसे अलग रहता हूँ तो लोग मुके केवल 
कृष्ण कहते हैं लेकिन जब ठुम्हारे साथ रहता हैँ तो लोग मुझे “श्री” कृष्ण 
कहते हैं | यहाँ पर राधा का सम्बन्ध श्री? से या प्रकृति शक्ति से स्पष्ट है | 
दूसरा तथ्य यहाँ पर यह प्रकट होंता है कि राधा का परिणीता रूप इस पुराण 
में साकार हो उठा है । इसी पुराण में राधा को कृष्ण की “प्राशप्रियाः मी कहा 


१--द लाइफ़ डिवाइन, द्वारा अरविन्द, भाग प्रथम, पृ० २१० । 

२--मद्धवैवर्तपुराख, ६६ श्लोक, ओऔ कृष्ण जन्म खंड, उद्धत भारतीय साधना और सूर 
साहित्य से, प्ृ० १७४ से । न्‍ 

३--जदवैव्ंपुराण, कृष्ख-जन्म जख्ड, १५५६-६४ | 
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गया है। यह कृष्ण का राधा के प्रति आकर्षण स््रयं राधा नाम से ही व्यंजित 
होता है। राधा' में (रा? वर्ण के उच्चारण से हो ऋण काम राग से स्फीत 
हो जाते हैं और 'धाः कहते ही राधा? के पीछे हो जाते हैं |" अतः कहा जा 
सकता है कि इस पुराण में राधा का माधुर्य भाव अपनी चरमावस्था में प्राप्त 
होता है जो कृष्ण की एक अभिन्न स्त्रूर-शक्ति है। मगवान्‌ की सब से उच्च 
प्रकृति अपने को आनन्द में पूर्ण रत से उन्नयन कर लेना है और जो शक्ति 
इस उन्नयन में प्रमुख कार्य करती है, वह उनको स्वरूय-शक्ति राधा है ।* 


इसके अतिरिक्त अन्य पुराणों में राधा का उल्लेख यदा कदा मिलता है। 
भवपुराण में राधा मूल प्रकृति है | पाताल खंड में राधाकृष्ण को लीला का 
संकेत ग्राप्त होता है जिससें अ्ष्ट प्रकृति ओर सोलह आधदच्ा-प्रकृति प्रधान 
वल्लभाओं का सविस्तार वर्णन है--- 


प्रत्यंग स्पर्शावंश: प्रधाना कृष्णवल्लमा । 
ललितायां प्रकृत्यांश: मूल्प्रकृति राधिका ॥* 


भागवत में राधा का नाम नहीं आता है, पर वहाँ पर भी एक प्रधान गोपी 
का उल्लेख अवश्य है जो कृष्ण की प्रधान प्रेमिका है। इस प्रधान-गोपी में 
स्वरूप-शक्ति एवं मूल ग्रकृति का जो रूप है, वह राधा-भाव का हो प्रतिरूप 
लगता है । इसके अतिरिक्त अनेक विद्वानों ने यथा की उसत्ति ज्योतित्र विद्या 
के नक्षत्र अनुराधा से मानी है जो ऋग्वेद के सप्तम मंडल में वर्णित है । 
परन्तु जहाँ तक काव्य का प्रश्न है, उसमें राधा भाव का स्थान पोराखिक 
पृष्ठभूमि पर ही अधिक आश्रित है । इसी पोराखिक साहित्य की पृष्ठभूमि में 


१--भारतीय साधना ओर सूर साहित्य से उद्धृत, ए० १८६ । 

२--द फ़िलांसफ़री आफ़ वेष्यव रिलीजन, द्वारा जी० एन० मलिक, भाग १, पृ० १३६ 

३--भारत : साप्ताहिक १७ नवम्बर १६५७ में श्री कृष्ण बहादुर मिश्र का लेख “पुराणों 
में राधा का विकास! । 

४--योगेशचंद्र राय का मत है कि राधा नाम पुराना था और विशाखा का नामान्तर 
था । कृष्ण-यजुर्वेंद में विशाखा, अनुराधा, चंद्रावली, ललिता आदि नाम नक्षत्रों के ही हैं । 
राधा के बाद अनुराधा का नाम है, अतः विशाखा नाम राघा का है। ऋग्वेर में वर्शित राधा 
का यह नक्षत्रीय रूप रासलौला के वैज्ञानिक रूप की ओर संक्रेत करता हे जिस पर हम यथा 
स्थान विचार करेंगे। रास का वैज्ञानिक विवेचन इसी सूर्यनचत्र-मंडल की दृष्टि से किया 
जा सकता है जो पौराणिक कथाओ के अतीकार्थ को एक नवीन अंतद ष्टि भी प्रदान 
करता है । 
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कृष्ण की जिस सीमा तक प्रधानता है, उसी सीमा तक इस प्रधान गोपी राधा 
का भी स्थान है | इन सभी उदाहरणो से यह स्पष्ट हो जाता है कि पुराणों में 
राधा के प्रतीक रूप का बहुमुडी विकास हो चुका था | उसकी भावना में कृष्ण 
से समकच्षता, लीलामाव एवं परमवल्लभा के तत्त्व स्मन्वित हो चुके थे जिसका 
एक काव्यात्मक विकास सम्भव हो सका । 

(४ ) काव्य मे राधा 


काव्य में राधा भाव की परिणत मूलतः एगणों की राधा? पर ही हुई 
है | काव्य वी राधा के प्रतीक रूप में मृल्यतः तीन तत्वों का स्माहार प्राप्त होता 
है । एक भक्त संप्रदायो के आचार्यों का, दूसरा, लौकिक उपाख्यानों का और 
तीसरा, पौराणिक साहित्य का। इसके बाद राधा भाव की पूर्ण एक्सूनरता 
सहजिया एवं राधावह्लम सम्प्रदायो आदि में प्रात होती है जहाँ पर “वह! 
कृष्ण से भी महान्‌ है। 
वल्लमाचार्य तथा निम्बार्क ने राधा को कृष्ण की आह्यदिनी शक्ति कहा है। 
इसी रूप में राधा भाव की अवतारणा बंगाल के रूपभोस्वामी ने भी की है । 
भागवत की स्वरूप-शक्ति ( पराशक्ति ) वि'शु पुराण के अनुसार ही सामधनी, 
सम्बित और आइह्ादिनी शक्तियों में विभक्त होती है जिसे क्रशः सत्‌, चिद्‌ और 
आनन्द भी कहते हैं | आह्दिनी शक्ति ही भागवत या कृष्ण की नित्य आनन्द 
शक्ति है। इसी आहादिनी शक्ति में अन्य दो शक्तियाँ भी अन्तमृत हैं। 
भगवान्‌ इसी शक्ति के द्वारा अपनी वल्लमाओं ( गोपी ) तथा अंशों के सहित 
नित्य लीला में संलग्न रहते हैं ।* निम्बाक ने इस राघा तत्व का विकास रमा 
या लक्ष्मी से माना है जो यह स्पष्ट करता है कि ये सारी शक्तियाँ कृष्ण के 
ऐश्बर्य एवं क्रिवाशीलता की अधिष्टान्ी हैं और राधा तथा गोपी उनके 
मसाधुर्य माव की रूपगत अमिव्यक्तियाँ हैं।* अतः राधा रसात्मक सिद्धि को 
प्रतीक है । 
राधा के इन रसात्मक तत्त्वों का एक अत्यन्त मोहक रूप जन-गीतों एवं 
लौकिक उपाख्यानों में प्राप्त होता है। सम्प्रदायगत राधा की भावना में कवियों 
ने यहीं से अपनी कल्पना का रंग चढ़ाना आरम्भ कर दिया। इन्हीं प्रभावों के 
कारण राधा का रूप एक सहज काव्योचित तरलता एवं अल्हड़पन के साथ, 





१--अलीं इस्टि आफ़ वैष्णव फ्रेथ एंड सूवमैंट इन बंगाल, द्वारा एस० के०, डे, ९० 
श््र्ररर 
२--अष्टछाप और वल्लम सम्प्रदाय द्वारा दीनदयाल गुप्त, ए० ४५ भाग १ | 


कृष्णु-भक्ति काव्य में प्रतीक-योजना इधर 


काव्य की भावभूमि को आलोकित कर सका । चौदहवीं शताब्दि में जब भागवत 
सम्प्रदाय का अपने नये रूप में विकास हुआ तव कृष्ण और राधा, उसी दृष्टि 
से, भावजगत के केद्धविन्दु हो गए | 

लौंकिक परम्परा मे राधा का प्रमुख व्यक्तित्व आभीर जाति के लोक- 
गीतों, प्रेम गीतों और कुछ लिपियो में यदा कदा प्राप्त होता है | इसके 
अतिरिक्त दक्षिण की अलावार जाति के लोक गीतो में एक प्रधान गोपी नाफि- 
न्नाह का विस्तार से उल्लेख मिलता है। इस लोक परम्परा की प्रधान गोपी के 
अनेक तत्त्व राधा भाव में समन्वित ग्राप्त होते हैं| तमिल देश में 'द्प वशीकरण 
की प्रथा का उल्लेख ग्राप्त होता है | इसमें युवकगण इस आशा से बष को वश 
में करते थे कि वें कुमारियों के द्वारा पतिपद्‌ के लिये निर्वाचित हो सकें | यही 
प्रथा तमिल देश के लोक गीतों में ऋष्य को बृष-अधिकारी की पदवी देती है जो 
नाफिल्ह को प्रात करने के लिए बृष को अधिकार में करते हैं| इस लोक 
परम्परा में राधा का वह रूप प्राप्त होता है जो कि एक तरह से साहित्य की 
राधा को जन्म दे सका |" श्री दासगुप्ता का यह मत पूर्ण रूप से सत्य नहीं 
कहा जा सकता है | हो सकता है कि राधा की घारणा में यह एक तत्त्व रहा 
हों, पर उसका सक्रिय योग नहीं माना जा सकता है | इसका कारण यह है 
कि उत्तर भारत की साहित्यिक राधा की मूल प्रेरणा इन जातियों से ही सीधी 
सम्बन्धित नहीं है, पर उसका विस्तार वेदों से लेकर पुराणों तक एक क्रमिक 
रूप में प्रात होता है । अधिक से अधिक इस विकसित रूप को, इन लौकिक 
प्रम्पराओं ने अधिक व्यापक अर्थ देने में सहायता की है जो प्रतीकार्थ की 
दृष्टि से सर्वथा सम्भाव्य है। राधा का यह लोक-परम्परा का रूप केवल इन 
आधदि-जातियों की ही देन नहीं है, पर उसका प्राचीन साहित्यिक रूप ग्राकृत की 
गाहासत्तसई (६० २००-४३० ) एवं आठवीं सदी के भध्नायककृत विणी- 
संहार? में भी प्राप्त होता है। राधा के इस माधुर्य रूप की पूर्ण साहित्यिक 
अभिव्यंजना सबसे प्रथम जयदेव के गीतगोविन्द में प्रात होती है। (११शती) 
अतः राधा का साहित्यिक एवं कलात्मक रूप का विकास उपयुक्त सभी खोतों 
की आधारशिला पर आश्रित है जिसने राधा के शंगारपरक रूप को “री 
राधा में एकाकार कर दिया है। अतः कवियों ने राधा के पौराणिक रूप का 
साधारणीकरण कर “उसे” रसपूर्ण व्यक्तित्व में इस प्रकार से ढाल दिया कि वह 





१--श्री रावा का क्रम-विकास, १० ११६-११७ | 


३६० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


लौंकिक जगत्‌ के लिए. परम प्रतीक बन गई और उस प्रतीक में ही उसके 
तात्विक अर्थ का स्पंदन भी होता रहा | दूसरा प्रमुख तत्त्व जो राधा भाव में 
कैशव कवियों ने समाहित किया, वह है ब्रिरह की व्यापक व्यंजना | इसके 
पहले जो मी राधा का स्वरूप प्राप्त होता है ( पुराणों से पहले ) उसमें यह 
तत्त्व बहुत प्रमुख नहीं था | तीसरा प्रमुख तत्व है लीलावाद का । इसी के 
साथ राधा के प्रति भक्ति भाव की भी प्रधानता होती गई और वह कृष्ण के 
समान आराध्या भी बन गई। इस प्रेम-मक्ति का राधा की भावना में इतना 
अधिक विस्तार एवं विकास हुआ कि राधा केवल प्रेम रूप ही रह गई और 
यही उसका कमलिनी रूप (पत्चिनी रूप ) है। महामुद्रा के नारी रूपों में 
पप्मनी प्रकार को ही कवियों ने ग्रहण किया | आगे चलकर राधा-भक्ति की 
इतनी प्रमुखता बढ़ी कि राधा के द्वार पर ही कृष्ण के स्वरूपानन्द की चरमो- 
त्कर्षकता प्राप्त होती है। राधा की प्रमुखता का यहाँ जो आमास प्राप्त होता है, 
वह सहजिया सम्प्रदाय, राधावल्लभ सम्प्रदाय, हरिदासी सम्प्रदाय आदि में 
अपनी चरम दशा में प्रात होता है | यहाँ पर राधा को कृष्ण के समान ही 
नहीं, पर कृष्ण को राधा का आराधक बन दिया गया है । 


राधा के उपयुक्त स्वरूप का संकेत सूरदास में भी ग्राप्त होता है । रूर की 
राधा की धारणा मुख्यतः ब्रह्मवेवत्तपुराण से प्रमावित है। इसके अतिरिक्त 
परम्परा से प्राप्त गीतमोबिन्द, विद्यापति की पदावली और चंडीदास की #ंगार- 
प्रधान राधा का भी रूप झूर ने ग्रहण किया है | ब्ह्मवेवर्त में राधा को तरुणी 
ओर कृष्ण को बालक के रूप में चिह्नित किया गया है, परन्तु सूरदास ने ऐसे 
अस्वाभाविक रूप की कल्पना प्रण॒य प्रसंग में नहीं की है। परम्परा से 
प्रातत राधा के परकीया रूप को सूर ने भी ग्रहण किया हैं पर उनके इस 
परकीया रूप में केवल उस भाव का संकेत मात्र है। यही कारण है कि सूर 
ने राधा को प्रेम-विदग्ध दिखाते हुए भी उसके परकीया भाव को ही सुरक्षित 
रखा है | इस परकीया में राधा का वह रूप मुखर होता है जो उसे कब्ण की 
आराधिका के साथ साथ उसके उज्ज्वल चरित्र! को भी सामने रखता है। 
उससें वासना नहीं है, पर शुद्ध प्रेम का त्यागपूर्ण रूप ही अधिक है। अतः 
सूर की राधा में स्वकीया, परकीया, मानिनी ( मानवती ), कमलिनी एवं 
वियोगिनी--इन सभी रूपों का न्यूनाधिक संघटित रूप मिलता है। जहाँ 





१--मध्यकालीन प्रेम साधना, द्वारा श्री परशुराम चतुर्वेदी, पृ० ३० । 


कृष्णु-भक्ति काव्य में प्रतीक-योजना ३६१ 


जयदेव वथा विद्यापति में राधा के विलासपूर्ण एवं लोकलाज से रहित 
स्वरूप के दशन होते हैं, वही सूर की राधा में लोकलाज एवं मर्यादा पालन की 
प्रवृत्ति. के भी संकेत मिलते हैं | उसका श्रीकष्ण के प्रति स्वार्थहीन एवं 
गम्भीर प्रेम, अंत तक अतृत्त ही रहता है, पर फिर भी वह असफल नहीं कहा 
जा सकता है, क्योंकि उस प्रेम के द्वारा कवि ने एक प्रकार से राधा भाव! 
की पूर्णंता ही सिद्ध की है।' सूरसागर के अंत में कवि ने राधा माधव के 
मठ के द्वारा उसके अतृप्त प्रेम की सिद्धि ही व्यंजित की है-- 

राधा माधव सेंट भई । 

राधा माधव, माधव राधा, राधा साधव रंग रह ।* 
यही वियोग उसे तप्त स्वर्ण का ख्प दे देता है जो उसके “स्वरूप” को एक 
आध्यात्मिक पुठ ही नहीं देता है, परन्तु 'राधा-माव!” की उस अनुभूतिपरक 
मनोभूमि की ओर भी संकेत करता है जहाँ प्रतीक की मावना में “तत्त्व! की 
अन्विति अपनी पराकाष्ठा में प्रात होती है | 

इस राधा भाव का एक दूसरा पक्त भी है जो उसे संयोगावस्था में भी चित्रित 

करता है । यहाँ पर राधा के एक उल्लासपूर्ण रूप एवं उसकी आहादिनी शक्ति 
के दर्शन होते हैं | रासलीला के प्रसंग में राधा का शक्ति रूप अपनी सुन्दर 
अभिव्यक्ति में प्राप्त होता है | अन्य लीलाश्ों में वह! कृष्ण की “प्रिया के रूप 
में भी दृष्टियत होती है| ऋष्ण की अंशो सहित यह लीला सावंकालिक है-- 
नित्य है ओर इसी से राधा तत्त्व भी नित्य है और गोपी तत्त्व भी । 


नित्य धाम वृन्दाबन श्याम 
। नित्य रूप राधा ब्रज बास | 
राधा का यह नित्य रूप कृष्ण की 'प्रिया' के रूप में ही सुरक्षित है जिस रूप 
में वह प्रेमिका भी है, मानिनी है; अ्रल्हड़ है और प्रेम गर्विता है। शायद 
इसी तथ्य को प्रकट करने के लिए सूर ने एक गोपी द्वारा ये वचन कहलाये--- 
नन्‍्दनन्दन याही के बस है, बिबस देखि बेंदी छबि चोटी । 
सूरदास प्रभु वे अति खोटे, यह उनहूँ ते अति ही खोटी | 


अशनिनाननशगग हटाए 





१--सूरद्दास द्वारा डा० ब्जेखर वो, पृ० २७५ । 
२--लुरसागर, भाग २, ४३० १७०७/४२६२ । 


३--सूरतसागर सार, स० डा० धीरद्र वर्मा, पृ० ११४। 
४--वही, पृ७ ६३। 


३६२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


( ख ) कृष्णलीलाओं का ग्रतीका्थ 


राधा -कृष्ण के प्रतीक रूप के विकास क्रम से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
कृष्ण और राधा के अन्‍्योन्‍्य सम्बन्ध की पीठिका पर ही अधिकांश” कृष्ण- 
लीलाओ की तात्विक भूमि प्रम्तुत होती है। लीला के प्रतीकार्थ की व्यापकता 
इसी से स्पष्ट हो जानती है क्रि उसके तास्चिक रूप को हृदयंगम करने के लिए. 
शान! के अनेक क्षेत्रों का आश्रय लेना पडता है। जहाँ तक कृष्ण लीलाओं 
का सम्बन्ध है, उनकी अधिकांश लीलाओ में आध्यात्मिकता, मनोवैज्ञानिकता, 
वैज्ञानिकता और धार्मिकता के ज्ञान क्षेत्रों का सहारा लेना पडता है। इसका 
यह अर्थ नहीं है कि कष्ण की सभी लीलाएँ दाशंनिक अर्थ की व्यंजक हैं । 
यदि हमने खीचातानी करके किसी प्रकार से उनका अर्थ ग्रहण भी कर 
लिया, वो वह स्वाभाविक अर्थ न होकर केवल एक बौद्धिक व्यायाम ही कहा 
जायगा | इसके लिए आवश्यक है कि हम किसी विशिष्ट लीला के तत्वों का 
संकेत स्वाभाविक रूप से वेदों, पुराणों एवं उपनिषदों में प्रात्त करने के साथ- 
साथ उनका सम्बन्ध अन्य ज्ञान-क्षेत्रों से भी जोड़े, तभी उनका एक व्यापक 
प्रतीकार्थ मुखर हो सकेगा। सत्य में प्रतीक एक लौकिक रूप है जिसमें किसी 
ताचिक घारणा का संकेत प्राप्त होता है। इस दृष्टि से ग्रतीकवाद एक कला 
भी है। कष्ण-लीलाओं की भावभूमि में कला एवं दर्शन ( धर्म आदि भी ) 
की एक मिलित अभिव्यक्ति ही ग्रा्त होती है । 

इस पृष्ठभूमि के प्रकाश में कष्ण-लीलाओं का विवेचन अपेक्तित है जिनमें 
ज्ञान के विभिन्न क्षेत्रों का सहारा लिया गया है । 
( १ ) साखनचोरी 


आध्यात्मिक पक्ष में माखन” वह आदर्श है जिसके कारण भक्तगण 
अपनी इच्छाश्रं तथा सुकृतों को अपने आराध्य को प्रदान कर देते हैं | वेदों 
में 'गो' का अर्थ इंद्रियाँ' भी माना गया है। अतः इद्रियों की समस्त इच्छाओं 
का केंद्रीकरण किसी “उच्च ध्येय” में करना ही 'माखन' का देना है। तभी तो 
सूरदास ने ऋष्ण से कहलाया--- 


मन में यह बिचार करत हरि, ब्रज घर घर सब जाऊँ | 
गोकुल जनम लियो सुखकारन, सबके माखन खाऊँ।" 


१---सूरसाबर, पू० रघ्१ । २६८ । 
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कृष्ण को गोषियों के सुकतो एवं रुफलों को (पाप-पुण्य भी) अहण करना ही था, 
क्योकि उनका ध्येय था गोवियो के प्रेम की परीक्षा लेना | यही कारण है कि 
गोपियाँ माखन देती जाती है ओर कृष्ण उसे अपने पास एकत्र करते जाते 
हैं। कृष्ण का हृदय इतना विशाल है कि उसमें समस्त गोपियों के गोरस को 
( इंद्रियों, सुकृतों ) स्थान मिल जाता है। केवल भक्त के समर्पण की शक्ति 
ही अपेक्तित है। इसी माव को यूर ने इस प्रकार रखा-- 

स्थास हृदय अति बिसाल । 

माखन दधि-विंदु-जाल | 

मोहझो मन नंद लाल 

बाल ही बमैरी ॥* 


यही आदान-प्रदान की सहज क्रिया का रूप माखनचोरी में साकार हो 
उठा है। 


अब प्रश्न है कि कष्ण को माखन इतना क्‍यों प्रिय था! माखनचोरी 
का रहस्य कष्णु के इस रूप पर भी आश्रित है, क्योंकि इस रूप का स्पष्ट 
सस्बन्ध वेदों से है। ऋग्वेद में अम्रि को गोरस” का प्रिय कहा गया है, क्योंकि 
अग्नि की ज्वालाओं की बृद्धि गोरस के द्वारा ही होती है।* फिर, यज्ञ का 
सम्बन्ध अग्नि से अमिन्न है और यज्ञ का देवता विष्णु माना गया है। 
अतः यज्ञ की अग्नि को हृषित करने वाले “गोरस” के प्रति विष्णु का ग्रेम 
स्वाभाविक ही प्रतीत होता है। यही कारण है कि विष्णु के अवतार इृष्ण 
को गोरस इतना प्रिय था, जो गोपियों के द्वारा उन्हें प्राप्त होता था। 
(२ ) गोचारण 

कृष्ण गोपों के बीच ब्रज में गो? चराते हैं। ऋग्वेद में सभी देवों को 
शोपा! कहा गया है। अग्नि गोपा' ( रक्षुक ) है, इसी से अ्रग्नि को सभी 
पशुओं का 'गोपा' कहा गया है |? ऋसेद के इस प्रसंग में कष्ण का गोपा 
होना रूष्ट है जो सभी पशुओं का रक्षक है। आध्यात्मिक दृष्टि से गोचारण 
का सुन्दर अथ उपनिपद्‌ में प्राप्त होता है। इहदारण्यकोपनिपद्‌ में कहा गया है 
-“वाक्‌ रूप घेनु की उपासना करें। उसके चार स्तन हैं-स्वाहाकार, 


१--वही, पृ० ३५३ । २७५ | 
२--हिन्द्‌ धार्मिक कथाओं का मोतिक अर्थ, एृ० १०३ । 
३--वह्दी, ए० १०३ । 
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वषटकार, हन्तकार और स्वधाकार | उसके दो स्तन स्वाह्कार और वषट्‌- 
कार के उपजीवी देवगण हैं, हन्तकार के उय्जीवी मनुष्य हैं और स्वधाकार 
के पितृगण | उस घेनु का प्राण वृषभ है और मन बछुड़ा ।* मनुष्य के तीन 
प्रमुख अंग माने जाते हैं ( उगनिषदानुसार ) वाक्‌ , प्राण और सन । उपयुक्त 
कथन में तीनों का समाहार धिनुः में ही किया गया है। यह स्पष्ट करता है 
कि 'वाक? का प्राण इृषम है, क्योंकि प्राण के द्वारा ही वाक्‌ प्रसव करती है । 
भन उसका वत्स है, क्योंकि मन से ही वह प्रसवित होती है । मन से आलो- 
चना किये हुए. विषय में ही वाणी की प्रद्त्ति होती है, इसलिए मन वत्सस्था- 
नीय है । इस प्रकार वाक प्राण और मन का उपासक या उनका रक्षक ब्रह्म 
भाव को ही प्राप्त होता है। जत्र तक मनुष्य इन तीनों का सामरस्य नहीं कर 
पाता है तत्र तक वह इनमें से किसी एक के वश” में रहता है। और जिसके 

वश' में रहता है, उसी के अनुसार वह विकसित होता है। श्रीकष्ण के गोचारख 
में गायें, बछुड़े तथा इषभ तीनों थे जो स्पष्टठया वाक, मन और गण के प्रतीक 
कहे जा सकते हैं | इस पूरे प्रसंग के द्वारा कष्ण ने मानवीय धरातल पर यह 
व्यजित किया है कि एक व्यक्ति भी अपने वाक , मन और प्राण को अ्रधिकत 
कर आत्मज्ञान! की ओर उन्मुख हो सकता है | इस उन्नयन में मन” की अनेक 
तामसिक वृत्तियाँ बाधाएँ उपस्थित करती हैं जब्र तक मानसिक वृत्तियों का दसन 
नहीं होता है, मन और प्राण सात्विक धरातल का स्पर्श नहीं कर पाते हैं । 
यही कारण है कि गोचारण के समय अनेक राक्षसों अथवा मायावी शक्तियों 
का संकेत प्राप्त होता है जो गउओं को नष्ट करते हैं। कष्ण उन शक्तियों 
( वत्स्य, अधासुर ) को नष्ट कर सात्विक प्रवृत्तियों का पोषण करते 
है। पत्यक्षतः कृष्ण तथा अछुरों का इन्द देवासुर संघर्ष का ही रूप प्रतीव 


होता है | 
( ३) कालिय दसन 


प्रतीकात्मक दृष्टि से कालिय दमन लीला के तीन अर्थ ग्रहण होते हैं जो 
समष्टि रूप से कालिय दसन के अर्थ को एक अत्यन्त व्यापक रूप प्रदान करते 
हैं | प्रथम अर्थ वैदिक है, दूसरा आध्यात्मिक है और तीसरा वैज्ञानिक। 

वेदों में इंद्र को अहि गोपा! की संज्ञा दी गई है, क्योंकि इंद्र ने जल- 
निवासी सर्पाकार अहि दत्र! का बध किया था जिसके कारण वह अहियगोपा* 
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--इहदारण्यकोीपनिषद्‌, अध्याय ५, आह्यण ८, १५ १२०४॥१ (उप०्सा० खंड ४) । 
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कहलाया ।” वास्तव में वेदों तथा उपनिषदों में यह रूप भी हिरण्यगर्भ का 
है | चंद्रमा के अटठाइस नक्ञत्रो में एक नज्ञत्र अश्रेपाया सर्प भी है जो 
पाश्चात्य ज्योतिप में जलनिवासी हाइड्रा! है। वेदिक काल में वर्षरिंस में 
सूर्य का स्थान इसी नक्षत्र (सर्प ) से माना जाता था जो जल को रोके 
रहता था, क्योंकि वह वर्षा के द्वार पर ही स्थित है | सूर्व ( इंद्र ) जत्र अप्रोने 
प्रकाड तेज से इसे जला देता है, तमी जल अवरूद्द होता है ।* अतः कृष्ण 
( इंद्र ) ने जिस पृत्र ( अहि ) का बंध किया था वह जल का ही निवासी था । 
वह जल को विषाक्त भी किये था और उसे रोके हुए भी था। इससे भी स्पष्ट 
संकेत ऋग्वेद के सप्तम मंडल के ५७ वें सूक्त में प्राम होता है--- 

कालिको नाम सर्पो नवनाग सहस्नबत्न: । 

यमुना हृदेडसी जातो यो नारायण .वाहन: ॥२ 


अर्थात्‌ जो सप॑ विष के द्वारा यमुना जल को विषाक्त कर चुका था, उसक 
नारायण ने पीड़ित किया | वह पादहीन एवं हस्तहीन सर्य श्वास छोडता हुआ 
उनके साथ लड़ा था | इस कथन में यमुना का तो नाम आता ही है और 
जिसने उस नाग को अधिकार में किया था, उनका नाम ( नारायण ) भी 
आता है। इस प्रकार ऋग्वेद में कालिय दमन का इतना संकेत अवश्य 
प्रात हो जावा है जो उसके प्रतीकार्थ की ओर स्पष्ट संकेत करता है | 

जहाँ तक कालियद्मन लीला के आध्यात्मिक अर्थ का सस्बन्ध है, उसका 
रूप हमें ऋग्वेद के सप्म मंडल के उपयंक्त श्लोक में मिलता है। आध्यात्मिक 
दृष्टि से कालिय नाग उन समस्त तामसिक एवं अशिव बृत्तियों का प्रतीक है 
जो संसार रूपी यमुना के जल को विषाक्त करता है। सत्य में व्यक्ति का 
आध्यात्मिक विकास उसी समय सम्भव है जब वह इस “उरग” को अपने 
अधिकार में कर सके । जैसा कि मनोवैज्ञनिक-प्रतीकवादी दर्शन के अन्तर्गत 
संकेत किया जा चुका है कि मानसिक ऊर्ध्वारोहण उसी समय सम्भव है जब 
“मन स्थितप्रश्ञ हो जाता है ।'* ये ही निम्न मानसिक वृत्तियाँ इस लीला में 

“उरुग! हैं। स्वयं सूरदास के शब्दों में-- 


१-- हिन्दू धार्मिक कथाओं का भौतिक अर्थ, ए० १०४ । 

२--वही, ए० १०४ | 

३--कल्याण, मई १६४८ संख्या ५,३० १००५ पर «वेदों में त्रजलीला” नामक लेख, द्वारा 
प॑ं० नौरजाकांत चौधरी देवशर्मो । 

४--दे० अध्याय दो, मनोवेश्वानिक प्रतीकवाद, उपखंड ग में । 
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विष ज्वाला जल जलत जमुन को 
याके तन लागत नहिं तात ।” 
यह सरपपं एक ऐसी शक्ति है जो अपने प्रभाव से व्यक्ति के ऊपर काल की 
अवतारणा करता है | मीरा ने इसी से इसे एक स्थान पर काल भुअ्रंग” की 
संज्ञा दी है ।* 


अब प्रश्न है कि श्रीकृष्ण यसुना ( संसार ) में कूदने के प्रथम कदम्ब बृत्त 
पर क्‍यों चढ़ते हैं ! धमशार्रों में वक्ष ज्ञान ( ब्रह्म ज्ञान ) का प्रतीक माना 
गया है | अ्रतः संसार के अवल तल में कृदने के प्रथम मानव को ज्ञान शक्ति 
की सहायता अ्रपेक्षित है, तमी वह अपनी इतर प्रवृत्तियों पर विजयी हो 
सकेगा | इस नाय को अधिकार में करना बहुत दुल॑भ है, और मानवीय 
चेतना का विकास इसी कारण से इस धरातल पर रुक भी जाता है | इसी 
से प्रथम श्री कृष्ण उरग की आव्ृत्तियों में स्वयं फेस जाते हैं, परन्तु दूसरे ही 
' क्षण अपना विस्तार कर सर्प को चकित कर देते हैं | कृष्ण का यह विस्तार 
मानवीय चेतना का ही विस्तार है जो अपने ज्ञान से निम्न प्रकृति को वश में 
करता है-- 


उरग लियो हरि को लपटाय । 

सूरदास प्रभु तन बिस्ताइयो, काली बिकल भयो तब जाय | * 

इस आध्यात्मिक अर्थ के अतिरिक्त कालिय दमन का एक वैज्ञानिक अर्थ 
भी है जो सर्प को 'काल” ( 7५:76 ) का प्रतीक मानता है।* ईश्वर या 
परमतत्त्व अपना विस्तार समय की सीमा के अन्दर ही करता है | इसी से 
चैज्ञानिक दर्शन में समय को ससीस कहा गया है पर साथ ही अपरमित । जब 
समय परमतत्त्व के साथ एकीमूत रहता है (सृष्टि के प्रथम) तब वह अपरिमित 
है | दूसरी ओर, जब परमतत्व अपना विस्तार करता है तब समय” सीमित 
होकर विश्व को १४ मन्वन्तरों में बॉघ लेता है। अतः यहाँ पर सप॑ सीमित 
समय का प्रतीक है ओर यमुना का जल नीला है जो विश्व के अमेद्य रहस्य 
का ग्रतीक है | इस रहस्य को समय” अपनी सीमा-बद्धता के गुण से सीमित 


१--सूरसागर, ए० ४५०५४४ । 

२--मीराबाई की पदावली, पृ० १५०।१ ६८ 
३--सूरसागर, ए० ४५१।४४७ । 

४--देखो राम कथा का प्रतीकार्य, अध्याय छः, उपखंड ख। 


कष्णु-मक्ति काव्य में प्रतीक-बोजना ३६७ 


करता है । श्रीकृष्ण परमतत्त्व हैं जो समय की अनियन्त्रित विषाक्त प्रवृत्ति को 
बढ़ता हुआ देखकर उसे अधिकार में करते है। यह समय परमतत्त्व का नियम 
([.9»फ ०६ (०0) है | जब यह नियम उसके अधिकार में नहीं रहता है तब 
परम तत्व उसे दरड देकर अपनी अपार शक्ति का परिचय देते हैं | जब कृष्ण 
उरग की आइत्तियों में से श्रपने को विस्तार देते हैं तब यही सूचित करते हैं कि 
समय से बढ़ कर उनकी अपनी विस्तार-शक्ति है। समय, आकाश, शुरुत्वा- 
कण शक्ति (575759), कार्यकारण, द्रव्य, आदि सब उसी परमतत्त्व के 
प्रसार हैं--सब उसी की चेतना से स्पंदित हैं । 
( ४ ) दावानल पान 

कृष्ण के प्रतीकार्थ विवेचन के अंतर्गत कृष्ण का ( वर्ण ) समाहार अग्मि 
की भावना में किया जा चुका है। कृष्ण का श्याम वर्ण अ्रश्नि का ही रूप 
है । परन्तु विश्लेषण करने पर दावानल पान का जो संकेत वेदो मे इस रूप 
में मिलता है उसके द्वारा हम एक आध्यात्मिक “रहस्य” का भी संकेत पाते 
है । मनावैशानिक दृष्टि स मानसिक स्तर का असंतुलन ही व्यक्ति के जीवन 
को विच्छू खल कर देता है । अतएव दावानल, जो अ्मि के रूप में संसार में 
व्याप्त दुखो तथा विपत्तियों का समष्टिगत प्रतीक है, उसका पान! ( अधिकार 
करना ) श्रीकृष्ण ने अत्यन्त संयम से किया । स्वयं उन्हीं के बचनो में-- 

जिनि जिय डरहु, नयन मुँदहु सब 
हँस बोले गोपाल । 
सूर अनल सब बदन समानी, 
अभय करे ब्रजबाल |॥* 


डा० मुंशीराम शर्मा ने आँख मूंदने! का अर्थ ग्रहण किया है: समक्ष 
आईं विपत्तियों का जरा भी चितन न करना | क्रिया से प्रतिक्रिया उत्पन्न होकर 
कष्ट की निदारुणता को दूनी कर देती है| यदि क्रिया से प्रतिक्रिया उत्न्न न 
हो तो वह एकागी होकर नष्ट हो जाती है [* इस कथन में “'विपत्तियो का जरा 
भी चितन न करना और फिर उस विपत्ति का सामना करना--ये दो विरोधी 
बातें हैं | तथ्य तो यह है कि हमारा मानसिक सगठन ही इस प्रकार का है कि 
वह क्रिया के प्रकाश में किसी न किसी प्रकार की प्रतिक्रिय॒ अवश्य करेगा | 


१--सुरसागर, पृ० ४७२।५६७ ( सभा ) | 
२--भारतीय साधना और सृर साहित्य, पृ५३१०। 


श्ध्द हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


बिना विपत्ति के प्रति सचेत हुए, और उसके प्रति चितन न कर हम उस 
विपत्ति पर पूर्ण विजय भी प्रास न कर सकेगे । मेरे विचार से “आँख मूंदने” 
का प्रतीकार्थ, संदर्म के प्रकाश में वह अन्त्ंष्टि है जो मनुष्य को वाह्म प्रभावों 
के फलस्वरूप चिंतन से प्राप्त होती है । मनुष्य की अन्तश्चेतना कहीं अधिक 
व्यापक है जो अपने बाहुओं में वाह्य जगत्‌ के संकटों आदि को भी समेट सकती 
है | कृष्ण का दावानल पान मन के इसी आत्मिक तेज की ओर संकेत 
करता है । 


इन विफ्तियों का थ्राध्यात्मिक क्षेत्र में यही अर्थ है कि आउुंरी शक्तियों 
का प्राभव मानव की दैवी शक्तियो के विकास के लिए परमा[वश्यक है। कृष्ण 
ने कहा थ[--- 

सबहिं मूँदे नैन, वाहि जिवाये सेन, ठषा ज्यों नीर दव, अंचै लीन्हों।* 

अतः दव? ( आउसुरी इत्तियाँ ) का पान कर लेना, उन्हें अपने अंदर उन्नायक 
रुप देना आध्यात्मिक चेतना के विकास का ग्रथम चरण है| तथ्य में अवतार 
की भावना में ही शिव तत्वों का अशिव तत््वों की सापेक्षता से प्रतिशपन है | 
अतः दावानल आउसुरी शक्तियो के पराभव की कथा है जो समाज सापेक्ष भी 
चित्रित की गई है । 
( ४ ) गोवर्द्धन-धारण लीला 

ऋग्वेद में अभि रूपी कृष्ण ने श्राच्छादक तर से जगत्‌ की रक्षा की 
थी | उपासको के हिंत के लिए इंद्र पवत अर्थात्‌ मेघ को परिचालित करते 
हैं| इंद्र ने पर्वत ( मेघ ) धारण कर ही “गो” अर्थात्‌ जल अपहरण करने 
वाले बच्र का गब॑ नाश किया था | अतः इंद्र और अगि का मिलित रूप ही 
कृष्णु का पर्याय है जिन्होंने इत्र! का दमन किया था| पर्वत को उठाने वाल्ले 
इंद्र आच्छादक मेत्र को नष्ट करते हैं | इस प्रकार हम देखते हैं कि बृत्र-हन्ता 
“इंद्र! का पुराण साहित्य में एक अद्भुत ख्यावर हो जाता है जो असम्भाव्य 
नहीं माना जा सकता है | पुराणों में बृत्रहन्ता इंद्र ही स्वयं बृच्र की भाँति 
आच्छादक हिसाकारी शक्ति में अवतरित हो जाता है | जैसा कि प्रथम सकेत 


१--मुरमागर, पृ० ४७३।५६६ ( सभा )। 

२--दावानल पान का समाज सापेचछ् रुप द्विवेदी युग के कवि औ दरिआऔध ने भौ महण 
किया है--दे० अध्याय दस, उपखड (क) । 

३--ढिंदू धामिक कथाओं के भौतिक अथ प० १०५। 


कृष्ण-भक्ति काव्य में प्रतीक-योजना र६६ 


किया गया कि वेदों में ही विष्णु की प्रधानता इंद्र की सापेक्षता में होने लगी 
थी ( दे० कृष्ण के ग्रतीकार्थ में )। इत्हन्ता इंद्र का तिरोमाव अभि रूपी 
कष्ण के साथ हो जाने में और फिर इन सभी का विष्णु की भावना में समन्वित 
होकर प्रकट होना सत्य में कप्ण के गोवर्द्धनघारी” रूप को स्पष्ट करता है। 
दूसरी ओर, दच्र जो जल का अपहरण करता है, इंद्र की भावना को साकार 
कर सका, क्योंकि पुराणों में इंद्र का स्थान विधूषु ( कष्ण ) की अपेक्षा निस्न 
ही माना गया है। इन दो समानांतर प्रवृत्तियों में विष्णु (कृष्ण ) को 
गोवर्द्धनधारी रूप में और इंद्र को दत्रासुरो रूप में चित्रित किया गया जो 
“उपासना” के कारण ( कृष्ण प्रति ) हो जाना सम्माव्य है। मेरे इस कथन का 
उस समय स्पष्ट आमास ग्रास्त हो जाता है जब कि स्वयं वेदों में इंद्र तथा छत 
को समान बलशाली असुर तक कहा गया है।' इसी समानता के कारण 
पुराणों की कथा-प्रवृत्ति ने एक शक्ति को दूसरे का ग्रतिहन्दी दिखाकर एक रोचक 
कथा का प्रणयन किया है | फिर वेदों में सभी देवता ग्रोवर्द्धन हैं अर्थात्‌ 
गोधन की दृद्धि करने वाले हैं और इंद्र भी उनमें से एक हैं। इस प्रकार 
गोवर्द्धन लीला एक प्राकृतिक घटना” का प्रतीकात्मक रूप ही कहीं जा 
सकती है । 
(६ ) चीरहरण लीला 

इस लीला का लौकिक पक्त अत्यन्त असामाजिक है। कृष्ण की कोई भी 
अन्य लीला, औचित्य की दृष्टि से, इतनी गिरी हुई नही है। अध्यात्म पक्त में 
यहाँ पर जिन प्रतीकों को लिया गया है, उनका निर्वाह वो अत्यन्त तकंपूर्य 
है, पर लौकिक दृष्टि से एक “अश्लील भावना का प्रतिरू्प है। आध्यात्मिक 
ञ्र्थ में भी प्रतीकों के औचित्य का एक महत्त्वपूर्ण स्थान माना गया है, और 
इस आदित्य का यहाँ सर्वथा अमाव ही प्राप्त होता है। इस तरह चीरहरण. 
लीला श्रेय तथा प्रेय का समुचित समन्वय नहीं कर पायी है । फिर भी चौर- 
हरण के आध्यात्मिक अर्थ का विवेचन अपेक्तित है । 


गीता में श्रीकृष्ण ने कहा था कि-- 


घूमेनाब्रियते वहियेथादर्शों म्लेन च । 
यथोल्वेनावृतों गर्भस्तथा तेनेद्मावृतम्‌ ।। * 


१--हिन्दु धार्मिक कथाओं के मौतिक अथे, ए० १०५ । 
२--श्रीमदुभगवरद गीता, कमंयोग, ए० १२णरे८। 
र्ड 


क्ज 


रे७० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


जिस प्रकार अग्नि-ज्वाला धूम्र से आच्छादित रहतो है, दर्पण धूल से और 
गर्भ उल्बेन ,( (06:७5 ) से आवत्त रहता है, उसी प्रकार एक जीव का 
यथार्थ शान काम एवं अज्ञान से आवृत्त रहता है। 

अतः जीवात्मा के आध्यात्मिक विकास के लिए काम तथा अशान का 
तिरोभाव अत्यन्त आवश्यक है | परन्तु इसी अज्ञान' के द्वारा ज्ञान का प्रकाश 
भी होता है। श्री अरविन्द ने अज्ञानजनित मोह ( ॥870:%7८० ) का 
कसिक पर्यवसान झानत्षेत्र में माना है। जगत एवं प्रकृति ( जीव भी ) का 
जो अशानपरक रूप है--भ्रम है, वह अन्ततोगत्वा ज्ञान में परिणत होता है |" 
जय का अज्ञान ही वह सोपान है जिसके द्वारा “जीव” ज्ञान का प्रकाश 
पाता है | 

इस पीठिका के प्रकाश में चीरहरण का रहस्य हृदयंगम किया जा सकता 
है । यहाँ पर चीर अशानजनित मोह का प्रतीक है | जब यह वस्त्र तिरोहित या 
उन्नयन की दशा में पहुँच जाता है, वमी आत्मिक अनुभूति होती है । गोपियों 
(५ भक्त ) अपने आत्मविकास के लिए उससे विमुक्त होना ही चाहती है, तभी 
तो कृष्ण ने उनके चीर का हरण किया | वह भी सहेतु-- 


कँपानाथ कपाल भये तब, जानि जन की पीर । 
सर अ्रभ्चु अनुमान कीन्हों, हरी इनके चीर।॥* 
इन पंक्तियों में आध्यात्मिक अर्थ मी स्पष्ट हो जाता है। श्रीकृष्ण ने गोपियों 
को मोहय्रस्त देखकर उनके भकूठे एवं मिथ्या अज्ञान के निवारण के लिए, 
उनके चीर का हरण करने की ठानी। इसी कारण यह चीरहरण कृष्ण का 
वह प्रयत्न था जिससे जीवात्माएँ ( गोपी) अपने आत्मिक स्वरूप का ज्ञान 
प्राप्त कर सकें | जीव का कर्म स्थान है संसार, जो यहाँ पर यमुना है | संसार 
रूपी जल में जीवात्माएँ नित निमज्जित रहती हैं, उसके वाह्माकर्षणों एवं 
अलोभनों से आइचत रहती हैं । इसी कारण उनके चारों ओर अज्ञान एवं 
मोह का पर्दा या चीर पड़ जाता है | 
अब प्रश्न है कि कृष्ण सब गोपियों के बस्नों को लेकर कदम्ब वृक्त पर क्यों 
चढ़ गए : कद॒स्ब इच्त ज्ञान का प्रतीक माना जाता है और ज्ञान के स्वूर्ण- 
अकाश के द्वारा कृष्ण रूप ब्रह्म का अनुभव हो सकता है । दूसरे शब्दों में, 





१--द लाइक डिवाइन, भाग २, द्वारा श्री अरविन्द, पृ० ४२१-५३१२ । 
२--पृरत्तायर, ४० ४२९।७८३ । 
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प्रमतत्व का सामीप्य लाम जीव को केवल ज्ञान एवं भक्ति से ही हो सकता 
है | यही कारण है कि कृष्ण बच्चों सहित कदम्ब पर चढ़ गये और निरावरण 
ही गोपियों को बुलाने लगे-- 

लाज ओट यह दूरि करो । 

जोइ में कहौं करे तुम सोई, सकुच बापरो कहाँ करो |" 
इस स्थान पर उस स्थिति का संकेत य्रात्त होता है जन्न प्रेमी-भक्त अपने आराध्य 
के सम्मुख बिना किसी मोह अथवा संकोच के आत्मसमर्प॑ण करने को प्रस्तुत 
होता है | जब गोपियाँ निरावरण दशा में जल से बाहर निकल आती हैं, 
तव यही आत्मसमपंण का भाव मुखर हो उठता है। अन्त में कृष्ण उन्हें 
बस्तर लौय देते है और फिर अपने सामने शंगार करने को कहते हैं |[* यह 
बस्र का फिर से लौटाना यह सूचित करता है कि मोह-जनित अज्ञान जीव के 
लिए. अन्त तक आवश्यक है, इस सत्य के साथ कि उसका उन्नयन श्रीकष्ण की 
भक्ति में हो | दूसरा रहस्य यह भा है कि भौतिक प्रवृत्ति का मनुष्य नितात 
बहिष्कार नहीं कर सकता है। उसा ग्रकति के द्वारा वह चेतना के उच्च 
: अमियानों का साक्षात्कार कर सकता है। चीर हरण लीला के द्वारा कष्ण ने 
एक मानव सित्य' की ओर भी संकेत किया है कि भौतिकवा एवं आध्यात्मिकता 
का अन्योन्य सम्बन्ध है--दोनो का मानव जीवन में न्यूनाधिक महत्त्व है । 


(७) रास-लीला 


रास परम्परा के अनेक प्रकार साहित्य में प्राप्त होते हैं। ऋग्वेद में इसका 
प्राचीनतम रूप हल्लीसक कीड़ा के रूप में प्राप्त होता है। वहाँ कहा 
गया है-- 


पद्मावारते पुरुरुपा वर्पुष्युध्वां तस्यो ज्यविरेरिहाणा । 
विचारामि विद्वान महद्देवानामू सुरत्वमेकम । 


अमिसारिी गोपियों के अमिसार के योग्य इस कपामूर्ति ने सौंदर्यविशिष्ट 
हुत से रूप धारण कर लिये तथापि एक मूर्ति एक के मध्य में स्थित थी । 
बेद की यह हल्लीसक क्रीड़ा स्पष्ट ही रास का एक सुन्दर रूप कही जा सकते 


न्‍अेडन-िलनशनमकनऊन++ के न+ फमकमन, 


१--सूरसागर सार, सं० चीरेद्र वर्मो, पृ० ४४ । 

२--वही, ४० रै४ । 

३--कल्याण, मई १६४८ संख्या ५, ४० १००७ पर वेदों में अबलीला, द्वारा 
नौरजाकांत चौधरी देवशर्मो । 
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है | इसमें प्रत्यक्ष रूप से आध्यात्मिक संकेत भी प्राप्त होता है । कपामूर्ति 
कृष्ण ( ब्रह्त ) प्रत्येक जीवात्माओं (गोपी ) के मध्य अनेक समान रूपों में 
विमक्त हो गए, परन्तु तत्त्वतः वे एक ही हैं | रास शब्द का यह रूप भावी 
युगों में अन्य तत््वों से समन्वित होता रहा । अमिनवगुप्त ने हल्लीसक की एक 
सीधी सी परिमाषा यह दी है कि मंडल में जो इत्य किया जाय, वह हल्लीसक 
है। इसी प्रकार कामसूत्र में “(हल्लीसक क्रीड़नकैर्गायनै:” कह कर हल्लीसक या 
रास के साथ गायन एवं वादन का भी संकेत मिलता है ।” अतः रास की 
परमपरा में दो तत्त्व प्रधानतया प्राप्त होते हैं--एक उपदेशमूलक और दूसरा 
आमोदमूलक | प्रथम तत्त्व रास के ग्रतीकार्थ की व्यंजना प्रस्तुत करता है और 
दूसरा उसके रस रूप की ओर संकेत करता है। रास की इस प्राचीन परम्परा 
के अतिरिक्त रासलीला के ताच्चिक अर्थ में अन्य ज्ञान-्षेत्रों का भी सुन्दर 
समन्वय प्राप्त हो जाता है। अतः रासलीला के प्रतीकार्थ को तीन दृष्टियों से 
हृदयगम किया जा सकता है-- 

( १ ) आध्यात्मिक दृष्टिकोण 

( २ ) योगपरक दृष्टिकोण 

( ३ ) वेशानिक दृष्टिकोश 
(१) आध्यात्मिक दृष्टिकोण 

विश्लेषण के आधार पर कहा जा सकता है कि रासलीला आध्यात्मिक 
सत्य की एक नित्य लीला है। चीरहरण से रासलीला तक आध्यात्मिक क्रम 
का विकास लक्षित होता है जो गोपियों की मानसिक चेतना का क्रमिक 
ऊर्ध्वारोहण कहा जा सकता है। चीर-हरण में अज्ञान, मोह आदि का तिरो- 
भाव होता है । रास में आकर वह शुद्ध बुद्ध आत्मा रसरूप होकर “रास” की 
तन्‍्मयता में एकाकार हो जाती है । इसी आध्यात्मिक रसानुभूति के हेतु चीर- 
हरण, वंशी-वादन, गोपियों का गव॑ और फिर कष्ण द्वारा उसका खंडन 
और अन्त में अपनी प्रकतिं-शक्ति राधा के साथ 'रास” की नित्य लीला का 
प्रारम्भ करना--ये सभी दशाएँ जीवात्मा एवं चराचर प्रकति को उस रस रूप 
पर्रह्म से एकात्म अनुभूति कराने के लिए. नियोजित की गई हैं । इन समस्त 
दशाओं का अपना निजी अर्थ भी है जो एक समष्टि अर्थ के सहायक तत्त्व 

हैं ये सब माध्यम हैं. रास की पृष्ठभूमि को अस्तुत करने के लिए । 


१--हिन्दी अनुशीलन, वर्ष ११ अंक २, ए० २५-२६ पर ओ्री हरिशंकर शर्मा का लेख 
रास परम्परा और भरतेश्वर बाहुबली रास, अमेल-जून १६४५८। 
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रासलीला के प्रथम कृष्ण ने वेशजु-वादन किया था, इसका क्‍या रहस्य 
है ! वल्लमाचार्य ने अपने अणुभाष्य में वेशु! के महत्व पर प्रकाश डाला है | 
उन्होंने व” से उस ब्रह्म-सुख को ग्रहण किया है जिसके सामने *ई! अर्थात्‌ 
संसार का सुख “अणु” के समान नगण्य होकर लुप्त हो जाता है।' इसी दिव्य 
रागिनी या शब्द के आध्यात्मिक सत्य की ओर टेनीसन की कुछ पंक्तियाँ 
नितान्त सत्य हैं | वह कहता है--- 


“में इसे “सत्य” रूप में स्वीकार करता हूँ कि जो एक शुद्ध बीन पर दिव्य रागों 
का सृजन करता है जिससे मनुष्य अपनी मृत चेतना से क्रमशः उच्च वस्तुओं की 
ओर अग्रसर हो सके [?* इस शब्द के द्वारा भगवान चराचर विश्व को एक 
“रस? में तह्लीन कर देते हैं। इसी भाव को सूर ने भी ग्रहण किया है-- 


सखा-अंशु पर भुज दीन्‍हैं, लीन्हें मुरलि अधर 
मधुर विस्व भरन ।* 


इसी शब्द की व्यापकता समस्त ब्रह्मांड में है, यहाँ तक कि उसका शब्द वैकुंठ 
तक पहुँच गया ।* इसे नंददास ने योग-माया' की संज्ञा दी है” और “नाद- 
ब्रह्म! मी कहा है जो समस्त सुखों का आगार है ।* 


अतः उपयंक्त उदाहरणों में मुरली का शब्द वह आदितत्त्व है जो नाद 
ब्रह्म, योग माया, अनाहद आदि का समन्वित रूप है। वेशानिक दशन के 
अनुसार भी “शब्द! समस्त सृष्टि में व्याप्त है। इसी की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति 
कष्णु की मुरली है । वेशु में ध्वनि! का एक सुन्दर प्रतीकात्मक निर्देश है । 
इसी से कष्ण इस ध्वनि से शिक्षा भी प्रदान करते हैं | वेखु के द्वारा कष्ण 


१--मद्दाकवि सूरदास, द्वारा नन्‍्ददुलारे वाजपेयी, पृ० १३१ । 
२-- 960 4६ ६८एाए०; ए३६0 फिंशा ज्ञो४0 आ725 

७ 096 ०0]298% 92500 ३9 49758 ८0965, 

प्फ&४६ 972700 779ए ४756 009 5:6977702 ५६0785 

(0६ छठ: 66286 ३८ए९८५ ६० फ्रं876% पा085. 

--ईन ममोरियम द्वारा टेनीसन, पृ० ७ । 

२३--सूरसायर, प्रथम खड ए० ४८२।६२३ । 
४-वही, ४० दरणा१०६८। 
५---रास पंचाध्यायी व मेंवरगीत, सं० डा० सुधीन्द्र, द्वारा नंददास, ५० १०। 
६--बवही, ४० १० । 
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स्वयं अपने को, प्रकति कों और विश्व को एक समान धरातल पर प्रतिष्ठित 
करते हैं ।* यहीं समन्वय की समरसता गोपियों की तन्‍्मयता है जहाँ पर उनकी 
समस्त विभिन्नताएँ सम! हो जाती हैं। इस शब्द या ध्वनि के ग्रति स्वयं 
महाकवि मिल्टन ने पैराडाइज लास्ट” म लिखा है कि जब ईश्वर ने सृष्टि की 
कामना की तो उसने विखरे हुए महाभूतों को संगीत की समनन्‍्वयकारी ध्वनि से 
एकत्र किया | ड्राइडन ( /07ए6०४ ) ने सेंट असीलिया” की प्रार्थना में यह 
लिखा है कि संगीत में सूजन करने की ही नहीं, पर लय करने की भी शक्ति 
है |* कष्ण की मुरली भी 'सजन और लय' दोनो की समन्वित अभिव्यक्ति है । 
गोपियों की समस्त आंतरिक एव वाह्म दृत्तियाँ मुरली की ध्वनि को सुनकर 
एकात्म भाव की तल्लीनता में पहुँच जाती हैं | 


कृष्ण का यह समरसतापूर्ण रास शरद्‌ पूर्णिमा की ज्योत्स्नामयी रात्रि में 
होता है । सूर के शब्दों में--- 
'सरद निसि देखि हरि हरष पायो ।?* 
इसी हर्ष में मुरली की ध्वनि का विस्तार किया और महाभूतों में एक सामरस्य 
स्पंदित होने लगा। तथ्य में यह शरद की चंद्रिंका भजनानंद से उत्पन्न वह 
आमा है जिसका प्रकाश भक्तो के हृदय में एक “चेतना” का विस्तार करता 
है | इसी से चद्रिंका को हम चेतनयुक्त विवेक का प्रतीक मानते हैं | 


इस प्रकार आध्यात्मिक रूपक की दृष्टि से रासलीला आत्माराम कष्ण 
की रसात्मक सामरस्यपूर्ण लीला है। दूसरी ओर, आत्मशक्ति के रूप में राधा 
हैं जो रसात्मक सिद्धि की प्रतीक हैं और गोपियाँ स्सात्मक सिद्धि करानेवाली 
शक्तियाँ | और प्रकृति तो स्वयं रसमय है | इस ्रकार ब्रह्म ( कष्ण ) मूल 
प्रकति शक्ति ( राधा ), जीव ( गोपियोँ ) और प्रकृति-- इन सभी का सामरस्य 
टी यह रास! है | इसी से वल्लभ ने रास? की व्याख्या इन शब्दों में की 
है---“अपग्राकृत देहधारी रस रूप कृष्ण की अ्रप्राकृत गोपियों के साथ की गई रृत्य 
लीला का जो रस समूह है, वह रास है।?* इसी कारण वल्लम ने रास को 
मोज्ष के आनंद का उल्चतम रूप माना है। यहाँ पर' उपनिषदों का आनन्द 
रूप ब्रह्म मानो प्रतीक रूप में साकार हो उठा है| ईशावास्योपनिषद्‌ में आत्मा 


का जन आता घचे 


१--द फ़िलासफ्री आफ़ वैष्णव रिलीजन, द्वारा मलिक, पृ० ११६ । 

२--सर और उनका साहित्य, द्वारा डा० दरवंश लाल शर्मा, पृ० ३१० । 
३--सरसागर ६ सम्रा ), ए० ६०२।८८ए४ | 

--अष्टक्ाप और वल्लभ संप्रदाय, द्वारा दीनदयाल गुप्त, पृ० ४६८ ( दूसरा भाग ) । 
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[की 


रूप ब्रह्म को 'स्वयंभू? कहा गया है” जिसकी व्याख्या करते हुए शंकराचार्य ने 
कहा है कि स्वयभू जो कि स्वयं होता है, अथवा जिनके ऊपर है और जो 
ऊपर है, वह सब स्वयं ही है, इसीलिए, 'स्वयंभू? है ।* रास में कृष्ण का यह 
'स्वयंभू! ( आत्माराम ) रूप, उनका आनंद-रसात्सक रूप स्पष्ट ध्वनित होता 
है । यही कारण है कि ब्रज युवती रसगज कष्ण के साथ पूर्ण अंतहित हैं--- 


ब्रज जुबती रस रास पर्गी । 
कियौ स्थाम सबको मन भायो, निसि रति रंग जगीं || 
जितनी नारि भेष भये तितने, भेंद न काहँ कीन्‍्हीं। 
सूर स्याम दूलह्‌ सब दुलहिन, निसि भाँवर हैं आई ॥२ 
और दूसरी ओर रास से प्रकति की क्‍या दशा है, इसे नंददास से सुनिए: 
अद्भुत रस रहो रास, गीत घुनि सुनि मोह मुनि । 
सिला सलिल हे चली, सलिल हे रह्ौौ सिला पुनि [४ 


परन्तु सूर का रास वर्णुन &ंगारपरक होने के कारण परमानंद का थोतक है | 
इस आनन्द का रस रूप होना यह सिद्ध करता है कि रास में अनेक रस एक 
ही 'महारस! में पूर्णूपेण एकीमूत हो गए, हैं। दूसरे शब्दों में, वंशी के 
तन्मयतापूर्ण नाद का प्रादुमंत होना, रास में ग्रोपियों का भाग लेना, उनका 
कृष्ण केंद्र की ओर आकर्षित होना, चेतन-ज्योत्स्ना का विस्तार होना--ये सब 
तत्व एक ही लक्ष्य की ओर दौड़े चले जा रहे हैं, उनका गंतव्य अनंत” की 
सधुरिम छाया की ओर प्रयत्नशील हैं । स्वामी विवेकानंद के शब्दों में--. 
श्री कृष्णावतार का मूल माघुर्य है यह रास लीला | और इस अंश में गीता 
का समस्त दर्शन भी इस उन्‍्माद माधुरी की समानता नहीं कर सकता-- 
क्योंकि गीता में भगवान ने अपने प्रिय शिष्ष्य को धीरे-धीरे बचाकर लक्ष्य की 
ओर बढ़ने का उपदेश दिया है, परन्तु यहाँ आनन्द का वह उन्माद, प्रेम की 
बह तनन्‍्मयता है जहाँ शिक्ष्य, गुरु, उपदेश, ग्रंथ--थे सब्र एक हो गए हैं, 
भव, भगवान और स्वरगं--सब उस एक में जाकर लय हो गए हैं।'* इस स्थिति 


अ्ककनननिनीनिनलत “ानत+च एप भएजआाण: 





१--ईशावास्योपनिषद्‌, मंत्र ०, ए० २८ ( उप० आष्य खड १ )। 
२--उपनिषद भाष्य खंड १, ६० २३० । 

३--सूरसागर सार, एृ० ६३ । 

४--रास पंचाध्यायी व मंवरगीत, नंददास, पृ० रे६ | 
५--कल्याण ( १६३७ ) वर्ष १२, एृ० ६६८ से उद्धृत । 
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को हम ब्रह्म की पूर्ण! स्थिति कह सकते हैं । उपनिषद्‌ में कहा गया है--“3»? 
वह परत्ह्म पूर्ण है और यह कार्य ब्रह्म ( ईश्वर ) भी पूर्ण है, क्योंकि पूर्ण से 
पूर्ण की ही उत्पत्ति होती है तथा ( प्रलयकाल में ) पूर्ण का पूर्ण॑त्व लेकर 
( अपने में लीन करके ) पूर्ण ( परब्रह्म ) ही बच रहता है ।* ऐसा उपनिषद्‌ 
का पर-ब्रह्म पूर्ण तत्त्व! है जो रास में इस पूर्णता के रूप की लौकिक अभिव्यक्ति 
करता है और अपनी पूर्ण॑ता का अंश कार्य ब्रह्म की सृष्टि में लयमान करता 
है | यही रासलीला का तात्तिक रहस्य है जो समस्त दर्शन का निचोड़ है-- 
सार अथवा मधु है | 


( २) योगपरक दृष्टिकोण 


आध्यात्मिक अर्थ में भी रसपूर्ण साधना का रूप मुखर है। इस 

दृष्टिकोण में साधना का रूप योगपरक है। लीला” शब्द ली--ल के संयोग 
से बना है जिसका अर्थ लय--लेना हुआ । दूसरे शब्दों में लीला का अर्थ उस 
क्रिया विशेष के द्वारा लक्षित होता है जिससे तद्रपता तथा तन्मयता की प्राप्ति 
होती है । योग-दर्शन के अनुसार यह मान्यता है कि “चिद्‌! जिस बस्तु की 
ओर केंद्रित होता है अथवा ध्यानावस्था से उस वस्तु के प्रति जो एकाग्रचित्त 
हो जाता है, वह अंत में उसी के रूप में पूर्ण तदाकार हो जाता है। अतः 
रास वह योगपरक अक्रिया है जिसमें गोपियों की संपूर्ण चित्तवृत्तियों के निरोध 
को अंतिम परणति पूर्णासक्ति के रूप में ब्रह्म रूप कष्ण में होती है। योगशास्त् 
का कहना है “अभ्यास वैराग्याम्यतन्निरोधः |* गोपियों का जहाँ तक प्रश्न है 
उनमें योग की इस निरोधात्मक प्रक्रिया का एक स्वस्थ रूप ग्राप्त होता है । 
परन्तु यह कहना कि उनकी साधना का रूप योगपरक है, आमक 
होगा। गोपियों की रागान॒ुगा भक्ति है। वे माधुर्य तथा प्रेम भावों से आतग्रोत 
होकर ही कुष्ण के स्वरूपानंद में निमग्न रहती हैं | इसी तदात्म्य पर उनकी 
प्रेम साधना टिकी हुईं है जिसे हम 'प्रेम-योग” की संज्ञा दे सकते हैं| श्री 
कृष्ण ने गीता में जिस प्रेम-साधना” का निरूपण किया है, उसमें भी इसी 
तत्त का समाहार है | गीता कहती है-- 

मय्येव सन आधत्स्त मयि बुद्धिं निवेशय । 

निवसिष्यसि मय्येब अत ऊध्व न संशय: ।॥३ 


१-ईशावास्योपनिषद्‌, ५० ११ सांतिपाठ ( उप० माष्य खंड १ ) | 
२--उपनिषद्‌ चिंतन, द्वारा देवदत्त शास्त्री, प० ६८। 
३२े--श्रीमद्भगवद्यीता, भक्ति योग, घृ८० ४२ ३ श्लोक ८। 
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अर्थात्‌ भेरे सुन्दर मानवीय रूप पर अपने मन को केंद्रित करो। अपनी 
शुद्ध बुद्धि को मेरी सेवा में लगाओ | तब निश्चय ही तुम मेरे नित्य सहयोग 
तथा शुद्ध प्रेम भाव को प्राप्त कर सकोगे जो साधना-भक्ति! का अंतिम लक्ष्य 
है।! इस प्रकार जब साधक इस निरोध प्रक्रिया के द्वारा साध्यतत्त्वों के 
ध्यान में निमग्न हो जाता है, तो उसे योगशब्दावली में “धारण कहते हैं । 
रास में गोपिकाओं के द्वारा इन तीनों अवस्थाओ का क्रमिक विकास लक्षित 
होता है | रास के प्रथम वे कष्ण के पति एकात्म भाव की दशा में निमस्न 
रहती हैं और रास के प्रारम्भ होने तक वे धारणा की परमावस्था तक पहुँच 
जाती हैं । इस स्थिति तक पहुँचने में उन्हें कृष्ण की 'मुरली' भी सहायता देती 
है जो यहाँ पर अनाहद नाद की प्रतीक है। गोपियाँ शरीर में व्याप्त नाड़ियों 
के समान हैं । राधा उस कुंडलिनी-शक्ति की प्रतीक हैं जो नाड़ी संस्थानों 
का भेदन अनाहद की ध्वनि पर करती हैं। रासलीला का स्थान बूंदावन ही 
सहखदल कमल है । दूसरे शब्दों में इसी सह द्लकमल के स्थान पर नाडियॉ, 
अनाहद, कंडलिनी--सब एक रस हो जाती हैं और परबद्म की योगपरक 
अनुभूति होने लगती हैं । यही समाधि की दशा है जिसे प्राप्त करना गोपियों 
का ध्येय है । 

गोपियों की अपरिमित संख्या शरीर में व्यात्त असंख्य नाड़ियों से समानता 
रखती है। जहाँ तक राधा की आह्ायदिनी शक्ति ओर कुंडलिनी शक्ति का 
सम्बन्ध है, दोनों में एक विशेष अंतर है। कृष्ण को आद्यदिनी शक्ति “राधा” 
उनकी स्वरूप शक्ति है जिसका लीला में एक प्रमुख स्थान है। परन्तु कुंडलिनी 
तो एक सुप्रप्राय शक्ति है जिसे साधक जाश्त करने का अनुष्ठान करता है | 
दूसरी ओर, आह्मदिनी शक्ति तो स्वरूप शक्ति है, और साथ ही गोपियाँ जो आ- 
हादिनी शक्ति की अनेकानेक रूपगत अमिव्यक्तियोँ हैं--ये सब कभी भी सुप्ता- 
वस्था में या निष्किय अवस्थाओं में नहीं दष्टिगत होती हैं ॥ इनका रूप मूलतः 
क्रियात्मक ही है | तभी तो रास की पूर्णता में उनका विशिष्ट अथे है। इसी 
प्रकार वंशी नि और अनाहद नाद में भी अंतर है। यहाँ अनाहद एक 
विशिष्ट जटिल योगपरक क्रिया से उत्पन्न वह नाद है जो इंद्वियों को आह्य नही 
है । परन्तु वंशीनाद कृष्ण के “रूप” का आश्रय लेकर समस्त एंद्रिय व्यापारों को 
क्षण भर में एकात्म कर लेता है और इस प्रकार तलल्‍लीनता की पराकाष्ठा तक 
पहुँच जाता है ।* इन सब कारणों से हम रास लीला को शुद्ध यौगिक क्रिया 


ब्ल्लणा 


१--सूरदास, द्वारा डा० जजेश्वर वर्मा, ए० २०६-२१० । 
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नहीं कह सकते है। 'रास' को तो हम प्रेमयोग की संज्ञा दे सकते है जो हमारे 
भक्त कवियों को भी मान्य रहा है । 


( ३ ) वैज्ञानिक दृष्टिकोण 

यौगिक तथा आध्यात्मिक दृष्टियों के अ्रतिरिक्त रास” का ग्रतीकार्थ 
वैज्ञानिक दृष्टिकोण से भी हृदयंगम किया जा सकता है | रास यहाँ पर एक 
विश्वजनीन वैज्ञानिक सत्य का प्रतीकात्मक उद्घाटन है। इस वैज्ञानिक 
( ज्योतिष ) तथ्य का रूप हमें ऋग्वेद में प्रात्त होता है | 


( १) सूर्ममंडल तथा परमाणु की रचना के अनुसार 

वेदों में सर्य को विष्णु कहा गया है" और कृष्ण इसी विष्णु के अवतार 
हैं। दूसरे शब्दों में कृष्ण, सूर्य का प्रतिबिंब हुआ या उसका एक प्रतिरूप | 
उपनिषदों में सूर्य या आदित्य का महत्त्व अत्यन्त मान्य है और उसे अमृत, 
अभय और परागति वाला भी कहा गया है ।* यही नहीं, सूर्य का एक सुन्दर 
वैज्ञानिक रूप भी प्रश्नोपनिषद्‌ में प्राप्त होता है, यथा--- 


पंचपाद॑ पितरं द्वादशाकृतिं दिव आहुः परे 
अर्थ पुरीषिणम्‌ | अथेमे अन्स उ परे विचक्षयं 

सप्तचक्रे पडर आहुरपिंतमिति | ३ 
अर्थात्‌ अन्य कालवेत्तागण इस आदित्य को पाँच पैरोंवाला, सबका पिता, 
बारह आकतियों वाला पुरीषी ( जलवाला ) और द्युलोक के पराध॑ में स्थित 
बतलाते हैं तथा ये अन्य लोग उसे सर्बंश और उसे सात चक्र और छः: 
अरेवालों में ही इस जगत को अर्पित बतलाते हैं | इस वर्णन में सूर्य की 
सर्वव्यापकता में वैज्ञानिक सत्य भी समाहित है। यह आदित्य संवत्सर रूप 
है जिसके पॉच चरण ही पाँच ऋतुएँ हैं | यहाँ पॉच ऋतुओं की कल्पना हेमंत 
और शिशिर को एक मान कर की गईं है। सूर्य की किरणों ( ताप ) में, 
वनस्पति संसार तथा प्राणियों में जीवन देने की शक्ति है। साथ ही, उत्पत्ति के 
लिए. भी उसके उचित तापमान की आवश्यकता प्राणि जगत को अपेक्तित है | 
इसी से सूर्य का पितृत्व है। बारह महीने उसकी आहतियों हैं अर्थात्‌ बारह 
महीनों के द्वारा उसका अवयवीकरण ( विभाग ) किया जाता है जो ज्योतिष 

१--दे० पीछे कृष्ख के प्रतीकार्थ विकास में, उपखंड क । 

२--अश्नोपनिंषटू, प्रश्न १, एृ० २२ श्लोक १० ( उप० भा० खंड £ )। 
३--वही, प्रश्न १, ए० २३ € उप० भाष्य ख़ंड १ )। 
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का सत्य है । उसकी स्थिति चलोक या अंतरिक्ष से ऊपर है और साथ ही वह 
जलवाला है। यसर्य में आधुनिक विज्ञान के अनुसार वाप्प के अतिरिक्त 
( परशाएए (५8 ) कुछ भा नहीं हैजा जल का ही उच्च तापमान 
वाला रूप है| कदाचित्‌ इसी तथ्य का संकेत सू्र को जलवाला कहकर संकेत 
किया गया हैं | सत्त अश्वरूप ही सात चक्र और पदऋतुरूप छः अरो वाला यह 
सूर्य निरंतर गतिशील रहता है अर्थात्‌ संपूर्ण जगत्‌ इसी रथ की नामि मे 
अरो के समान समर्पित है | इस प्रकार सं की महत्ता का उत्तरोवर बढ़ना 
उसके प्रतीक रूप का ही विस्तार कर सका और रासलीला में सूर्य की इसी 
वैज्ञानिक स्थिति का संकेत प्रतीकात्मक विधि से प्रकट हुआ है । 

सूर्य की रश्मियाँ अनन्त हैं जिसे वेदों में गोप” कहा गया है | अतः कृष्ण 
ही गोप हैं और गो-पी तारका हैं।” इसके अतिरिक्त वेदों में कृष्ण से 
सम्बन्धित अनेक ऐसे नक्तन्नों के नाम हैं जो या तो गोपियों के या प्रमुख 
महिषियों के ही नाम हैं। ऐसे नक्षत्र हैं--अनुराधा, रोहिणी, रेवती, सुभद्रा, 
तारका, लक्षिता, ज्येष्ठ, चित्रा और चंद्रावली आदि जिनका स्थान कृष्णलीला 
में प्रात होता है। इसके आधार पर यह कहा जा सकता है कि वैदिक नामों 
को लेकर ही भावी कथाओं तथा अनेक पौराणिक व्यक्तियों के नामकरण हुए 
हैं | यह सत्य केवल मात्र रास-लीला के बारे में सत्य नहीं है। ब्रज से सम्बन्धित 
अनेक लीलाओं का किसी न किसी रूप से सम्बन्ध सूर्य के प्रतिबिब, तारों तथा 
नक्नत्रों से जोड़ा जा सकता है । 


प्राचीनकाल में यह वैज्ञानिक धारणा अवश्य प्रचलित थी कि सूर्य का 
प्रकाश ही तारों तथा नक्तुत्रो को प्रकाशित किये हुए. है। सर्य ही आकाशीय 
पदार्थों में वह केन्द्र है जो महत्‌ तेज के द्वारा ब्रह्माड को आलोकित किये हुए. 
है | इसके साथ साथ इस वैज्ञानिक धारणा का आमास भी प्राप्त होता है 
कि सूर्य की महत्ता का पूरा स्थान नक्षत्र-मंडल के उस स्थान का द्योतक है जो 
उसे केद्धस्थ मानता है । सर्यमंडल में सूर्य ही वह केन्दध है जिसके चारों ओर 
ग्रह परिक्रमा किया करते हैं । कवि ने इस कृष्ण-रवि को रासमध्यस्थ और 
गोपी-ग्हों को मंडलाकार चित्रित कर यही तथ्य प्रकट किया है। सूय्य-मंडल की 
गतिविधि का ग्रतीकात्मक प्रदर्शन ही यह रासलीला है । जिस प्रकार सूर्य एवं 
नक्तत्रों के अन्योन्याकर्षण से उनके मध्य में संतुलन रहता है जिससे कि समस्त 


. #-ओी राधा का क्रम विकास, पृ० १०१ । 
२०--उपनिषद चिन्तन, द्वारा देवदत शाल्वी, ९० श्द-शह । 
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अक्लांड की स्थित सम्भव है, उसी प्रकार रासलीला में कष्ण ही वह केन्द्रस्थ 
शक्ति है जिसकी ओर गोपियाँ आकर्षित हैं | इस प्रकार, उनके मध्य गुरुत्वा- 
कैप के कारण एक संठुलन प्राप्त होता है। जिस प्रकार रास में एक गतिबद्धता 
है उसी प्रकार सयंमंडल में, नकत्रों की परिक्रमा में एक गति है--एक 
तारतम्य है | यदि यह स्थगित हो जाय तो समस्त विश्व असंठुलन का भागी 
होकर विच्छुद्डलित हो जाय जिस स्थिति को दाशंनिक भाषा में प्रलय की संज्ञा 
दो गई है। जिस प्रकार राधा कृष्ण के वाम भाग में एक अंतरंग शक्ति के 
रूप में रहती हैं, उसी प्रकार सूर्य की तिजशक्ति? जिसे अग्नि-शक्ति मी कह 
सकते हैं, सूय का अभिन्न अंग है जिससे सूर्य का “सूर्वत्व” है | यजुबंद में कहा 
गया है कि यह “अग्नि-शक्ति' पृथ्वी, अंतरिक्ष तथा चुलोक में व्याप्त है। जो 
अग्नि अंतरिक्ष में व्याप्त है वह चराचर सृष्टि को जीवन तत्त्व का दान देती 
है | यह अंतरित्त व्यास आस्नेय शक्ति ही राधा का प्रतीक है जो सूर्य की 
त्तेजस शक्ति है। सूर ने इसी वैज्ञानिक तथ्य को इस प्रकार प्रस्तुत किया है जो 
लपयुक्त विवेचन का ग्रतिरूप सा ज्ञात होता है-- 


ब्रज जुबति चहूं पास, मध्य सुन्दर स्याम, 

राधिका वाम, अति छवि विराजे ।* 
सौरमणडल में सामरस्य कराने वाली शक्ति “शब्द! ही है जो सम्पूर्ण चराचर 
सृष्टि में व्याप्त है । दूसरे शब्दों में, महाविस्तृत महाभूत आकाश तत्त्व (52८6) 
में जिसे उपनिषदों ने “ब्रह्म” तक की संज्ञा प्रदान की है, यह शब्द तत्त्व 
चिरन्तन रूप से व्यास है। सत्य में सौर-मण्डल को एक गतिबद्धता इसी 
ध्वनि शब्द” के द्वारा प्रामत होती है जो एक सौरमण्डल को ही नहीं पर अंनत 
सौरमण्डलों को संचालित किए हुए है । प्रत्यक्ष रूप से रासलीला सूर्यमण्डल 
की इसी अनन्तता का प्रतीक है। यह ध्वनि-शब्द ही कृष्ण की वंशी है जिसकी 
ध्वनि से सम्पूर्ण सृष्टि तल्‍्लीनता एवं गतिबद्धता को प्राप्त होती है। और यह 
जो महाभूत आकाश है वही इन्दावन का प्रतीक है। इस प्रकार रासलीला 
एक वैज्ञानिक सत्य” का ही प्रतिरूप नहीं है, पर वह एक ब्रह्मांड का सत्य? है 
जो दशन की सीमा के अन्दर है | 


इस महत्‌ प्रतीक योजना के साथ रासलीला एक अन्य वैज्ञानिक सत्य का 


७० क-नकलक- तनमन नापामणभका-क>3० #पाना॥मथथ, 


१--उपनिषद्‌ चिन्तन, ए० ६२ । 
5--धृरसामर, स० डा० धीरेन्द्र वर्मा, पृ० ६७ । 
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प्रतिपादन करती है, वह है परमारु की सूह्म रचना का सत्य'। परमाणु 
की रचना नितांत सूर्यमंडल की रचना के समान है। दूसरे शब्दों में 
सूर्य मंडल की एक प्रतिकृति यह परमारु है | इस दृष्टि से परमाणु जो सृष्टि 
की सूहम इकाई है उसके अन्दर मानो ब्रह्माड ही अंतर्हित है। दाश॑निक 
शब्दावली में कहा जा सकता है कि परमतत्त्व की विभूति का प्रसार सूछम से 
सूछ्म परमाणु में भी प्राप्त होता है। सत्य” एक है, चाहे उसके कथन के विविध 
रूप हों ।* अतः रास जहाँ एक ओर सूर्यमंडल के “सत्य” को साकार करता 
है, वहीं वह परमारु के “रूप” पर भी प्रकाश डालता है। परमाणु का केन्द्र, 
केन्द्रक (०८८७७) होता है. जो यहाँ कृष्ण का प्रतीक है | उसके चारों ओर 
परिक्रमा करते हुए “एलक्ट्रानः ग्रहों के रूप में गोपिंकाएँ हैं। केन्द्रक के 
अन्तर्गत भी अनेक शक्ति तत्त्व निहित माने गए, हैं जिन्हें प्रोय्न, न्यूट्राग और 
पाज़िग्नन कहते हैं जिनकी सम्मिलित शक्ति ही यह राधा तत्त्व है। परमारु की 
इस आंतरिक रचना में एक निश्चित क्रियाशीलता है, गतिबद्धता है। 
परमाणु का संगठन, एलक्ट्रान के कारण विस्फोटक शक्तियों को जन्म देता 
है | यही सृष्टि का रहस्य है जो रासलीला में 'राधा तत््वः की ओर भी संकेत 
करता है। परमाणु की यह विस्फोटक शक्ति एलकक्‍्ट्रान के क्रियात्मक रूप पर 
अवलम्बित है, उसी प्रकार कृष्ण की प्रसारिणी शक्ति ( लीला ) भी राधातत्त्व 
तथा गोपी नामक शक्तियों से विस्तार प्राप्त करती है। सृष्टि के लिए जो 
मिथुन परक सत्य का ग्रतिपादन उपनिषदों में हुआ है उसका रूप इस वैज्ञांनिक 
दृष्टिकोण में अप्रत्यक्ष रूप से भी प्राप्त होता है। इस प्रकार॒रासलीला का 
वैज्ञानिक अनुशीलन उसे एक अत्यन्त व्यापक प्रतीकात्मक दर्शन की भावभूमि 
पर प्रतिष्ठित करता है । 


(६ ) दान लीला 


माखनचोरी में भक्त गोपियों का इष्णु के प्रति जो दान आरम्म हुआ था, 
वह चीरहरण और रासलीला में क्रमशः “पूर्यता! की ओर उन्मरुख प्रतीत 
होता है। माखनचोरी में वह दान सुक॒तों तथा सुफलों का था, चीरहरण में 
अजशानजनित मोह का और रासलीला में आकर वह दान “अहं? तथा अहंकार 
का था। दानलीला में आकर वह आत्मसमपंण रूपी दान अपनी पराकाष्ठा 
तक पहुँच जाता है। अहंकार एवं अशान का जो किंचित शेष रूप रह-गया 
था, वह दान लीला में पूर्ण तिरोहित हो जाता है | इसे ही हम श्ान-यज्न कह 


_-देखों अध्याय २ में भाषागत प्रतीकवादी दरोन में उपखंड “घ! । 
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सकते हैं जो भक्ति पर आश्रित एक ऊर्ध्व॑ चेतना का रूप है। इसी ज्ञान! की 
ओर गीता का यह कथन नितांत सत्य है--- 


न हि ज्ञानेन सहृर्श पवित्रमिह वियते। 

तत्स्वयं योगसंसिद्धः काले नात्मनि विन्दति ॥।' 
अर्थात्‌ इस लोक में ज्ञान जैसी कोई भी पवित्र वस्तु नहीं है, उसकी अनुभूति 
पुरुष को योग में पूर्णतः सिद्ध होने पर यथासमय आत्मा में होती है। इस 
प्रकार दान लीला में भक्ति-ज्ञान की अनुभूति आत्मपरक हो जादी है । इस 
दशा में आकर भक्त समस्त मानसिक एवं शारीरिक अ्न्थियों का दान उच्च 
आत्मानुभूति के लिए देता है। इस तथ्य के प्रकाश में डा० ब्जेश्वर वर्मा का 
यह मत समीचीन ज्ञात होता है--दानलीला में कवि ने जिस आत्मिक मिलन 
एवं मानसिक अंगदान की अनुभूति का संकेत किया है, उसी को ग्रकठ रूप में 
फाग, वसंत आदि सुख लीलाओ के द्वारा प्रदर्शित किया है ।?* सत्य में, फाग, 
वसंत, हिंडोला आदि में कवि ने उस उन्‍्मत्त वातावरण का आयोजन किया है 
जहाँ भक्त या गापियाँ अपने सम्पूर्ण मानसिक निलय के द्वारा कृष्ण से 
आध्यात्मिक मिलनानंद की अनुभूति प्राप्त करती है। विरह इस अनुभूति को 
और भी अधिक प्रसार एवं विस्तार देती है जो भ्रमरगीत में अपनी चरम- 

परिखति में ग्राप्त होती है । 
सूरदास ने दानलीला को इसी आध्यात्मिक अर्थ में अहण किया है जो 

उनके अनेक संकेत-स्थलों से विदित होता है । स्वयं कृष्ण ने इसे लीला की 
संज्ञा दी है जो रस कीड़ा का रूप है--- 


अब दधि दान रचो इक लीला । 

जुबतिन संग करो रस क्रीला ॥* 
परन्तु, जब गोपियोँ दान देने में आनाकानी करती हैं, उलाहना देती है, तच 
कूष्णु के निम्न वचन, ईश्वर की व्यापकता एवं गोपियों से अपनी अमिन्नता 
का भाव इस प्रकार व्यंजित करते हैं--- 


गाउें हमारो छाड़ि, जाइ बसिहो किहि केरे | 
तीनि लोक कौन जीव नाहिन जो बस मेरे | 


१--श्रीमद्सगवद्गीता, श्ान-योग, ए० १७१ लोक ३८। 
२--सूरदास, द्वारा डा० अजेखर वर्मा, छृ० २८८ । 
३--सूरसाबर, पृू० छहडी१४६० । 

४--वही, १० ७६६॥ १४६१ । 
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इससे यह भी प्रतीत होता है कि स्वयं रस रूप ब्रह्म अपने आनंद के लिए 
जीवों से भी पूर्ण “आत्मदान'! की लालसा रखता है। यही कारण है कि कृष्ण 
गापषियों से केवल दूधि और माखन ( सुकृति, काम इच्छा आदि ) का ही दान 
नहीं माँगते हैं, वह तो अपने भक्तों से मानसिक दान के अतिरिक्त उनके अंगो 
का ( भौतिक पक्ष ) भी दान चाहते हैं । 

प्रथम जोबन रस चढ़ायी, अतिहि भई खुमारि | 
महारस अज्ञ-अछ्छ पूरन, कहाँ घर कहाँ बाट ॥* 
यही नहीं, जब गोपियाँ सब कुछ देने को प्रस्तुत हो जाती हैं, तव भी वह अपने 
“मन! को लौटाने की याचना कृष्ण के प्रति करती हैं। उस समय कष्ण ने 
उनसे कहा-- 
मन भीतर है. बास हमारी । 
हमको लै तहँ तुमहि छिपायो, यह तो दोष तुम्हारी ॥* 

यह ता तुम्हारा ही दोष है कि तुमने अपने हृदय में मेरी मूर्ति को छिपा लिया 
है, तब वह हृदय मैं कैसे तुम्हें लौग दूँ ! यह दोष ही गोपियों के लिए. परम 
वरदान सिद्ध हुआ । दानलीला उसी वरदान को एक अत्यन्त भावात्मक रूप 
में पूर्स आत्मसमपंण की उन्नत दशा में पहुँचा देती है | इसी दशा में गोपियों 
प्रेम री महारस में आत्मविमोर हो जाती हैं और सब कुछ देकर मी उसी 
“रस” में मम्म रहती हैं | सत्य में यह ब्रह्म की आत्मानुभूति है जिसे गोपियाँ 
दान लीला के द्वारा प्रास करती हैं । 
( १० ) अ्मरगीत 

सूरदास और नंददास के भ्रमस्गीतों में जिन तातक्तिक भावभूमियों के 
दर्शन होते हैं, वे मूलतः प्रेम-विरह की भक्तिपूर्ण प्रष्ठमूमि में चित्रित हैं | भ्रमर- 
गीत नाम ही स्वतः इसी ओर संकेत करता है | भ्रमर वह व्यंग्य माध्यम है 
जिसके प्रति गोपियाँ अपने हृदूगत भावों का संवेदनीय रूप रखती हैं | साथ 
ही उस “महत्‌ ध्येय” की भी व्यंजना करती हैं जो सगुण भक्ति के प्रकाशन के 
लिए. आवश्यक है । झर ने गोपिकाओं के विरह चित्रण में समस्त भ्रमरगीत 
को ही मधुकर के व्याज से मानवीकरण का रूप प्रदान किया है । परन्तु यह 
अमर केवलमात्र 'उद्धबव' का ही प्रतीक नहीं है। इसके साथ-साथ वह कृष्ण 


१--सूरसागर, ४० ८२३।१६६४ ( सभा ) 
२--चही, ६० ८१४।१६१६ € सभा )। ' 
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की निष्ठुरता का, उन मतों का जो केवल मात्र ज्ञान को ही प्रश्नय देते हैं और 
उन अंधविश्वासों एवं संग्रदायों का जो ज्ञान और त्रह्म! के स्वरूप को अशान 
से, अंधकार से आइत्त रखने का ग्रयत्न करते हैं, इन सब तत्त्वों का समष्टि 
प्रतीक यह भश्रमर है जिसका उन्नयन करना ही सूर का ध्येय है, उसे तिरस्कृत 
करना नहीं । सूर ने जो भ्रमर का सामाजीकरण किया है, उसमें उसके व्यक्तित्व 
को तिरोहित नहीं किया हैं। भ्रमर व्यक्ति एवं समाज का एक समन्वित रूप ही 
प्रस्तुत करता है । इसी प्रकार गोपियों की श्याम रंग या गात पर जो अनेक 
उक्तियाँ हैं, वे सब अमर के व्याज से कृष्ण तथा उद्धव के ग्रति आरोपित हैं । 
एक स्थान पर गोपी कहती हैं-. 


सखी री स्यथाम सबे इक सार | 
मीठे बचन सुहाये बोलत, अंतर जारनहार । 
मभवर, कुरंग काग अरु कोकिल, कपटिन के चटसार ।* 
इसके अतिरिक्त श्रमर उद्धव तथा कृष्ण दोनों का प्रतीक है। उपयुक्त 
उदाहरण में भी स्थाम रंग कृष्ण तथा उद्धव के ग्रति आरोपिव ज्ञात होता 


हैं। नंददास ने भी श्रमर के प्रतीक रूप में इसी तत्त्व का समाहार किया है. 


जब वे श्रमर को कपणी तथा कुटिल कहते हैं, जो गोपियों का कृष्ण के प्रति 
व्यंग्य ही प्रतिमासित होता है ।* यही बात सूर में भी लक्षित होती है जब 
वे मधुकर को उद्धवों और “निरशुन” का वाचक शब्द बनाते हैं । 
रहु रे मधुकर मधु मतवारे 
कौन काज या निरगुन सों, चिर जीवहेूँ कान्ह हमारे ।* 

यहाँ पर उद्धव की ओर संकेत स्पष्ट है। परन्तु साथ ही भश्रमर उस समष्टि 
भावना का भी द्योतक है जिसके प्रति गोपियाँ मर्यादापूर्ण विद्रोह करना चाहती 
हैं। नंद्दास इस समष्टि भावना को भ्रमर के द्वारा न चित्रित कर एक अन्य 
शब्द “धूरि के द्वारा व्यंजित करते हैं--- 

प्रेम पियूषे छाड़ि के, कौन समेटे धूरि 

सखा सुन स्याम के । * 


१--सृरसागर ( भाग २ ), ६० १५१६।३२७४४९ । 

२--रास पचाध्यायी और अँवरमीत, द्वारा नंददास, पृ० ५३ व ६४ । 
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कष्णु-भाक्ति काव्य में प्रतेक-योजना श्प्ज 


यहाँ पर 'धूरि' उन निरगुन एवं अन्य मतों आदि का प्रतीक है जिसका 
सापेज्षिक महत्व गोपियों के लिए. न्‍्यून है| उनसें प्रेम पियूप का ही अखंड 
रूप है | तभी तो दूसरी ओर गोपियों ने कहा कि एक म्यान में दो तलवारें 
नहीं रह सकती हैं । जब हृदय साकार सगुण कष्ण के रूप में लीन है, तब उस 
हृदय में निराकार' का स्थान कैसे हो सकता है !* 
इस प्रकार, श्रमरगोत गोपियों की व्यक्तिगत साधना का रसमय ग्रतीक है। 
इस साधना के द्वारा वे अपने साध्य को निकट ही अनुभव करती हैं | यह भाव 
नि्ंश उपासना के भी प्रति सत्य है जो बिना किसी साज्षात रूप या घ्येय के 
निराकार की उपासना करता है। इस दृष्टि से गोपियों का यह विरह-जनित प्रेम- 
भाव उस निगुण ब्रह्म से कही अधिक व्यापक है जिस पर योगी ध्यान लगाते 
हैं । गोपियों का उपास्य साकार! है और सदैव से साकार रूप की उपासना 
करनेवाली गोपियाँ अपने आराध्य की अनुपस्थिति में उसके परम-रूप' का 
ही ध्यान करती हैं। अतः आचार्य नंददुलारे वाजपेयी का यह कथन नितांद 
सत्य है जब वे कहते हैं, वियोग में मी आनंद अप्रत्यक्ष ध्वनित है और यह 
उस कृष्ण के प्रति है जो पास में रहते हुए. भी अदृश्य हैं । कौन कह सकता 
है कि गोपिकाएँ उस अदृश्य की उपासिका नहीं थीं ।* परन्तु उस अदृश्य के 
प्रति पूर्णासक्ति होने पर भी उन्हें अपने व्यक्तित्व का पूर्ण तिरोभाव स्वीकार 
नही था | ऐसा प्रतीत होता है कि सूर ने प्रमरगीत के द्वारा व्यक्ति की महत्ता 
भनिराकार ब्रह्म! की सापेक्षता में प्रतिष्ठित करने का प्रयत्न किया है। 
सामाजिक दृष्टि से भ्रमरगीत का ग्रतीकार्थ भी मान्य है। सर के समय में 
जो अनेकानेक पंथ, संप्रदाय एवं हीन यौगिक अनुष्ानों की प्रबलता थी, उनका 
एक प्रतीकात्मक रूप श्रमरगीत का उद्धव-गोपी संवाद है। प्रमर वह व्याज 
है जिसके द्वारा गोपियों का विज्नोभ व्यंजित होता है| गोपीरूपी जनता उनके 
भार से बुरी तरह से आक्रांत थी और उससे उबरने के लिए भक्ति का आश्रय 
ग्रहण करना चाहती थी | इसी से जब उद्धव अंत सें कृष्ण के पास लौटते 
हैं, तब कवि ने उन्हें भक्ति के प्रभाव के कारण “ोपी-प्रेम' का वखान करते 
हुए. भी चित्रित किया है | इस प्रसंग से यह स्पष्ट होता है कि कवि धर्म एवं 
समाज की अनेक विधटनात्मक शक्तियों का उन्नयन चाहता है| उस उन्नयन 


१--सुरसागर सार, एृ० ४५६ । 
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के लिए भक्ति से उत्पन्न श्रद्धा एवं विश्वास को आवश्यक मानता है | अंत में, 
कवि ने उद्धव का जो चित्रांकन किया है, वह इसी तथ्य की सूदम प्रति- 
ध्वनि है--- 

सुरस्याम नित प्रति यह लीला 

देखि देखि मन लागत।'* 

अथवा नंददास के शब्दों में--- 

रोम रोम प्रति गोपिका है गई साँवरे गात ।* 
इनमें क्या उद्धव के मानसिक जगत का एक धूमिल परिवर्तन ध्वनिंत नहीं 
होता है १ इसी से अश्रमरगीत छृदय-परिवतेन की ओर संकेत करता है और 
यह घोषित करता है कि सामाजिक अधोगति का तिरोभाव केवल इसी हृदय- 
प्रवर्तन के द्वारा हो सकता है। 


( ग ) प्रेम-भक्ति की प्रतीक-योजना 
गोपी-भाव 


सूर आदि ने ग्रेम भाव का आदर्शीकरण गोपी-भाव तथा राधा-भाव में 
किया है। उनका प्रेम माधुर्य भाव से परिपूर्ण होने के |कारण कृष्ण के प्रति 
उत्तरोत्तर बढ़ता ही जाता है। अंत में उनकी तद्बुपता 'कीट-मभंग! के समान 
पर्लक्तित होती है। मीरा में व्यक्तिगत प्रेम-साघना के कारण गोपी भाव की 
चरम अनुभूति प्राप्त होती है | मीरा का सम्पूर्ण व्यक्तित्व ही मानों इसी गोपी 
भाव में पूर्ण तादाकार हो गया है। अतः मीरा की साधना का प्रतीक यह 
गोपी भाव ही है | यह गोपी भाव प्रेम भक्ति की वह परमावस्था है जहाँ नित्य 
आनंद का खोत प्रवाहित रहता है| यह आनंद परबन्ष के ग्रति दिव्य प्रेम 
से अनुप्राणित होने से प्रेम-भक्ति! के द्वारा जाना जाता है। इसी से मीरा 
का गोपी भाव और गोपियों का प्रेस भाव--दोनों ही उस मधुर प्रेम-साधना के 
रूप हैं जहाँ रतिपूर्ण पेंस का उन्नयन मघुर भाव में क्रमशः होता है । सर के 
थोपी भावों का आलम्बन प्रत्यक्ष है, जबकि मीरा का आलम्बन अप्रत्यक्ष 
भावजन्य और अनुभूतिपरक विरह से कहीं अधिक ओत-प्रोत है। यही कारण है 
कि मीरा के गोपी भाव में एक विरह विद्ग्ध साधिका की टीस एवं तड़पन है । 
मीरा का गोपी माव गोपियों की तरह उस तादात्म्य योग का सुन्दर रूप है 





१--सूरतागर सार, पृ० १८६ | 
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जहाँ जैसे भी ओर जिस प्रकार हरी' रीमें, उत्ती प्रकार का बनाव “सिंगार 
करना चाहिए, अथवा मीरा का 'मुरारी' 6हिरदा' में 'बसा हुआ है और 
जिसे वह हृदय में पल-पल “दरसण भी करती है ।* और “उससे दिन-रात 
खेल कर 'रिम्माने' का उपक्रम करती है, क्योंकि उनकी प्रीति पुराणी' है, 'जनम 
जनम की है, 'पूरव्र जनम को है“---तभी तो मीरा का अपने “साँवरिया? पर 
जन्मसिद्ध अधिकार है। मीरा का यह गोपी-माव तन्‍्मयता एवं परमात्मा के 
प्रति एकनिष्ठ प्रेम ही का माधुर्यपरक रूप है। टेनीसन ने भी ईश्वर पर 
विश्वास का समस्त आधार इसी प्रेम भाव की तन्मयता में माना है जो सृष्टि 
का आदि तथा अंतिम नियम भी है |" 


मानवेतर प्रकृति के प्रतीक 


प्रेम-मक्ति भावना को ठीव्रतर करने के लिए इन सम्बन्ध-प्रतीकों के द्वारा 
कवियों ने अपनी आत्माभिव्यक्ति की तीत्रता ही व्यंजित की है । इन प्रतीकों में 
अन्योन्याश्रित सम्बन्ध ही दृष्टिगत होता है। फिर मी उनमें साध्य-साधक, विषय 
ओर विषयी एवं भक्त और भगवान्‌ के विभेद सम्बन्ध में अभेद॒त्व की अंतः 
सलिल प्रवाहिनी बहती रहती है । सर ने कमल और भौरे के संबंध के द्वारा 
भक्ति की इसी मनोभूमि का ग्रतीऋत्मक निर्देश किया है-- 
भौंरा भोगी बन अमें ( रे) 
सोद न माने ताप । 
सब कुसमनि मिल्नि रस करे ( पै ) 
कमल बँधावे आप ।॥।* 
जीव संसार के विंषय-भोगों में कितना ही क्‍्यों- न लिप्त रहे, पर अंत में 
उसकी मनोवृत्तियाँ अपने साध्य तत्त्व कमल के आकर्षण से अवश्य उन्मुख 
होंगी | इसमें साध्य और साधक की द्ैत-भावना के साथ अद्वेत की कल्क भी 
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१--मीरांबाई की पदावली, प्ृ० १०४१६ । 

२--बवह्ी ० १०५११५ | 

३२--बही, ए० १०६१६ । 

४-वही, ए० १०१२८ | 
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--इन मैंमोरियम, टेनीसन, पू० ५० । 

६--सूरसागर, भाग प्रथम, ४० १०३२४ | 
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प्राप्त होती है जो भक्ति भाव के लिए परमावश्यक है । इसी जीव को सम्बोधित 
करते हुए ( #ंगी ) सूरदास ने उसे अद्ययतत्व में ध्यान लगाने का उपदेश 
दिया है--- 
भंगी री, भजि स्थाम कमल पद 
जहाँ न निसि को बास ।* 
हे आत्मा ! उस परम साध्य के चरणों के निकग जा जहाँ पर अविद्या एवं 
अशानांधकार ( निसि ) का वास नही है । सत्य तो यह है कि जो भौरा कमल 
का प्रेमी है उसके सामने चंपक बन ( संसार ) की क्या महत्ता है ! उच्च- 
ध्येय के सामने इतर ध्येयों का तिरोभाव एक सामान्य प्रवृत्ति है। जब मन 
साध्य के महत्त्व में एकाकार हो जाता है तो उसके सामने संसार के विषयादि 
( चंपक ) केवल एक घटना मात्र रह जाते है। गोपियों की भी यही दशा है 
जब वे कहती हैं-- 
सूर श्वृंग जो कमल के विरही, 
चंपक बन लागत चित थोरे ।* 
इसी प्रकार सूरदास ने एक अन्य स्थान पर चकई को सम्बोधित करते हुए 
कहा है--- 
चकई री चलि चरन-सरोवर जहाँ न प्रेम-बियोग ।* 

इन प्रतीकों का स्वरूप मुख्यतः परम्परागत ही है| फिर भी इन प्रतीकों में 
जो अनुभूतिजन्म एकात्म भाव की व्यंजना है, वह प्रतीकों को एक उच्च भाव- 
भूमि पर अतिष्ठित करती है। इन प्रतीकों के द्वारा भक्त कवियों ने जिस प्रेमसयी 
भावभूमि का प्रस्तुतीकरण किग्रा है, उसमें इन प्रतीकों का स्थान 'मनोवैज्ञनिक- 
अध्यात्मवाद' की ओर ही संकेत करता"है। उनकी समस्त मनोवृत्तियाँ 
उस समय एकरस होकर एक “ध्येय में निमझ हो जाती हैं | सगुण कवियों ने 
ऐसे ही चित्त के द्वारा त्ह्म रूप कृष्ण! का ज्ञान प्राप्त किया था | फिर उस 
शान को अनेक प्रतवीकात्मक सम्बन्धों के द्वारा प्रकट किया था | 

प्रेम-सम्बन्ध का दूसरा आदर्श चातक-बृत्ति है।ठुलसी ने चातक के 


१--सुरसाम र, ए० १०२।२३६ । 
२--वहाँ, खंड २, प० १४४जरेपइर । 
२--वही, पु० १११३३७ | 

४--दे० अध्याय द्वितीय, उपखंड ग। 
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क्रमिक विकास के द्वारा आध्यात्मिक रहस्य उद्वाटित किया था। परून्ठु 
कृष्ण काव्य में चातक का उतना विस्तृत प्रतीकार्थ नहीं प्रात्त होता है । ठुलसी 
ने चातक इत्ति पर तो एक पूरे स्वतंत्र संदर्भ को अवतारणा को है। फिर भी, 
सूर ने चातक वृत्ति को एकनिश्ठ प्रेम मावना का; तुल्लसी की भाँति व्यंजित 
किया है-- 
सुनि परिमित पिय ग्रेम की (रे) चातक चितव न बारि | 
घन आसा सब दुख सहै, पे अनत न जांचै बारि ॥।* 
अपने परम साध्य मेष! को आशा में चाहे चातक रूपी प्रेमी-भक्त को कितने ही 
संकर्ों का सामना करना पड़े, पर उसे चाहिए; तो केवल स्वाति बूँद | इसी 
चातक वृत्ति की एकनिष्ठ प्रेमाधार की व्यंजना, गोपियों ने स्वयं पर आरोपित 
की है-- 
सखी री चातक मोहि जियावत। 
जैसहि रैनि रटति हों पिय पिय तैसहिं वह पनि गावत 
अतिहि सुकंठ दाह प्रीतम के, तारू जीम न लावत ।।* 


तारू जीम न लावत' में मानों चातक की वृत्ति भक्ति की बृत्ति से एकाकार हों 
गई है । 
इसी प्रकार मीरा ने भी पपीहा के स्वतंत्र प्रयोग के द्वारा अपने विरह 
की जो अभिव्यंजना प्रस्तुत की है, वह प्रतीकात्मक ही अधिक है । पपीहा मानों 
उनके विरहपूर्ण हृदय का ही प्रतीक है जो उनके मनोभावों को साकार रूप 
प्रदान कर देता है-- 
पपइया म्हारा कब री बेर चितार॒या ।।ठेक।। 
महा सोबं छी अपरो भवण मां पियु पियु करता पकारया । 
दाध्या ऊपर लूण लगायाँ, हिवड़ो करत सारया ॥ २ 


कृष्ण काव्य में प्रेम भावना को कुछ अन्य प्रतीकों के द्वारा भी व्यक्त किया 
गया है जैसे चकई, जल-मीन, दीपक-पतंग ओर सरिता-वड़ाग | मीरा ने इन 
प्रतीक योजनाओं में दीपक ओर मीन के द्वारा जो प्रेम-मावामिव्यंजना प्रस्तुत 
की है, वह भक्त कवियित्री के अ[ननन्‍्दपूर्ण प्रेम-विरह की भावना से ओतप्रोत है--- 


१--सूरसाग र, ए० १०६ । ३२५ तथा 7० १५४० | रे८३१। 
२--चही, पृ० १३६० | २३२२४ | 
३--मौीराबाई की पदावली, पृ० १२६। ८३ व ८४ । 
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नागर नंदकुमार लाग्यो थारो नेह || टेक ॥। 
पाणी पीर णा जाणई, मीन तलफि तज्यो देंह । 

दीपक जाण्या पीर णा, पतंग जल्या जल खेह | 

मीरां रे प्रभु सांवरे रे, थे बिण देह अदेह ॥' 


अपनी दशा के प्रतीक रूप मीन और पतंग की एकनिष्ठ प्रेम-साधना में मानों 
मीरा की समस्त प्रणय भावना केंद्रीभूत हो गई है | इसी एकनिष्ठ प्रेम भावना 
को सूरदास ने मी दीपक-पतंग और जल-मीन के सम्बन्ध द्वारा प्रदर्शित 
किया है।' 


गोपियों के विरह एवं प्रेम का विस्तार केवल अपने तक सीमित नहीं 
रहता है | वे अपने मनोभावों का विस्तार चराचर प्रकृति में भी करती हैं | 
तमी तो उन्होंने प्राकृदिक घटनाओं एवं दस्ठुओं को मानवीय क्रियाओं के 
संदर्भ में प्रस्तुत किया है। सूरदास ने गोपी-विरह प्रसंग में समस्त भ्रमरगोत 
को ही अमर के व्याज से मानवीकरण के रूप में चित्रित किया है | वहाँ पर 
गोपियों के मनोमावों का प्रकृति पर एक ग्रतिक्रियात्मक रूप प्राप्त होता है। ' 
सूरसागर में ऐसे अ्रतीकों' की ( मानवीकरण ) संख्या अत्यन्त अल्प है) एक 
स्थान पर गोपियोाँ 'मधुदन' को मानवीय क्रियाओं से युक्त देखती है जो उनके 
मनोमभावों का प्रतिरृप सा शात होता है-- 


मधुबन तुम कत रहते हरे। 
बिरह-बियोग नंदनंदन के ठाढ़े क्‍यों न जरे॥ 
मोहन बेलु बजावत द्रमतर साखां टेकि खरे |॥। 
मोहे थावर जंगम जेते मुनिगन ध्यान टरे । 
बह चितवन तू मन न धरतु है फिरि फिरि पुहुप घरे। 
सूरदास प्रभु विरह॒ दवानल नख शिख लौं पसरे ॥।* 


इसी प्रकार गोषियों ने अपनी विरहावस्था का आरोप यमुना पर कर उसे 
मानवीय क्रियाओं से युक्त दिखाया है।* एक अन्य स्थान पर गोपियाँ ऋष्ण 


१-मीराबाई की पदावली, पए० १२३१ | १०५ । 
२--सुरसायर, घू७ १०७ ३२५ | 
३--सूरसामर सार, ३० ६२८ | 

४--वही, पृ० १३१ । 
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की अनुपस्थिति में काली रात्रि को नागिन के रूप में चित्रित कर उसे' मानवीय 
संदरम में अवतीर्ण करती हैं--- 


पिय विनु नागिन कारी रात | 

जौ कहूँ जामिनि उदति जुनैया, डसि उल्टी हे जात ॥।” 
इन उदाहरणों से यह स्पष्ट होता है कि गोपियों के प्रेम-विरह के ग्रतीक कालिंदी 
तथा यामिन "उनकी मानसिक भावनाश्रों के प्रतिरूप हैं। 


साधनागत प्रतीकात्मक प्रसंग 


इन सम्बन्धगत प्रतीकों का विवरण उस समय तक अधूरा रहेगा, जब तक 
भक्ति काव्य के अन्तर्गत उन ग्रतीकात्मक संदर्मों का विश्लेषण न किया जाय 
जो प्रेम-साधना के स्वरूप को और उससे उद्भूत मिलन को स्पष्ट कर सके । 
ऐसे प्रतीकात्मक प्रसंग साधक की उस मनोदशा से सम्बन्धित हैं जहाँ पर वह 
भक्ति साधना के मार्ग की कठिनाइयों एवं व्यवधानों से क्रमशः गुजरता है और 
अंत में अपने परमाराध्य के मिलनानन्द की अनुभूति ग्राप्त करता है । इस 
प्रसंग में सूफी काव्य के साधनात्मक रूप का अभाव प्रास होता है । यहाँ पर 
कठिनाइयों का एक माधुर्यपरक ग्रतीकात्मक रूप ही अधिक है । इस दृष्टि से 
सूरसागर में द्वारका चरित्र के अन्तर्गत विरह-विद्ग्ध गोपियों के निम्न वचन 
एक साधनापरक प्रसंग को प्रतीक रूप में रखते हैं--- 


हों कैसे के दरसन पाऊँ | 

बाहर भीर बहुत भूपनि की, बूक्तत बदन दुराऊँ। 

भीतर भीर भोग भामिनि की, तिहि हीं काहि पठाऊँ ॥* 
अपने प्रिय या आराध्य का किस प्रकार से दर्शन प्रास किया जाय १ एक ओर वाह्म 
संसार के अनेक प्रलोभन, विषयादि आकर्षित करते है| दूसरी ओर, स्वयं हृदय 
में अनेक भोग वृत्तियों की प्रचुरता है, जो प्रिय के साक्षात्कार में बाधा स्वरूप 
है | इस माधुर्यपूर्ण उक्ति में जहाँ एक ओर प्रेम साधना के पथ की दुलभताओं 
का संकेत हैं, वहीं उस वर्णन में गोषियों की रागानुगा भक्ति मी व्यंजित होती 
है | इसी साधना के मार्ग का माधुर्यपूर्ण रूप मीरा की निम्न पंक्तियों से 
साकार हो उठा है--- 


अनकित-ललन-कननननमननल लत नल भतन ्ानिातणाण 





१--सूरसागर सार, ६४० १३५, 
२--वही, ए० १६५ । 
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जोगिया जी निसि दिन जोऊँ बाट ॥ टेक || 

पाँव न चालै पंथ दूहेलो, आड़ा ओघट घाद। 

नगर आय जोगी रम गया रे, सो मन प्रीव न पाई ।' 
साधना मार्ग कठिनाइयों से भरा हुआ है जिसमें अनेक ओऔधर घाट! है । इस 
ध्रोघट-घार्ट के द्वारा मीरा ने उन समस्त वाधाश्रों का केन्द्रीकरण कर दिया 
है जो भक्ति मार्ग की कठिनाइयों का प्रतीक है । इन वाधाओं के द्वारा अज्ञान 
का उदय हो जाने से जोगी संसार में ( नगर ) आकर भी, मीरा के हृदय में 
स्थान न पा सका । इसका कारण था कि मीरा के हृदय में प्रेम! का वह 
सबल रूप मुखर न हो सका जो उसके जोगी को अन्यत्र न जाने देता | कितना 
दुर्लभ है उस जोगी को हृदय की सीमा में बाँधना जब कि अंतःकरण “औषधठ- 
घाट” और “दुहेला पंथ' के वात्याचक्रों से ही नहीं छूट सका है ! 

मीरा ने प्रत्यक्ष रूप से वाधाओं को प्रतीक रूप देने की चेष्टा अन्य 

स्थलों पर भी की है। सत्य में, राणा का सांप की पिटयारी मेजना, विष का 
प्याला आदि भेजना और मीरा के सामने उन सबका अम्ृतमय रूप में 
परिवर्तित हो जाना एक ग्रतीकात्मक अर्थ की ओर संकेत करता है | ये वस्तुएँ 
जो मीरा के सम्मुख आती हैं, वे भक्ति मार्ग की बाधाओं को ही स्पष्ट करती है 
जिन पर मीरा विजय प्राप्त करती हैं | यहाँ पर सप “काल” का प्रतीक है और 
विष सांसारिक विषय वासनाओं का। यदि हम इन ऐतिहासिक धटनाओ को 
प्रतीकात्मक रूप में ग्रहण करे तो, मेरे विचार से, इतिहास के साथ साथ एक 
ऐसे प्रतीकार्थ का दृदयंगम हो सकेगा जो मीरा को अभीष्ट रहा हो । ये प्रसंग 


ऐतिहासिक प्रामाणिकता पर कुठाराघात नहीं हैं, पर उनका अर्थ-विस्तार 
ही हैं। 


साधना पथ की इस यात्रा का पर्यवसान उस समय होता है जब साधक 
अपने परम साध्य से एकात्म अनुभूति प्रास करता है । इस एकात्म अनुभूति 
से मिलन के. आनन्द को अनुभूति भी होती है। इस आनन्द को व्यक्त करने 
के लिए. कवियों ने प्रतीकों का आश्रय लिया है। इस प्रकार के प्रतीकात्मक 
अर्थ मीरा के काव्य में सुन्दरता से आयोजित हुए हैं । कवियिनत्री ने मिरमिट 
खेलने की लालसा में सांवरे! को प्राप्त करने का जो उपक्रम किया है, वह 
पूरे संदर्भ को एक प्रतीकात्मक रूप प्रदान कर देता है--- 


१--मीरांबाई की पदावली, पृ० ११५।४४ । 
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म्हों गिरधर रंग राती, सेयां स्हां ।। टेक ।। 
पचरंग चोला पहर॒या सखी म्हां, मिरमिट खेलण जातीं। 
वां भिरमिट मां मिलयो सांवरो, देख्या तण मण रातीं । 


यहाँ पचरंग चोला ही पंचतत्व से निर्मित शरीर का प्रतीक है जिसके द्वारा 
साधिका 'मिरमिणो खेलने जाती है। यह खेल साधक एवं साध्य, प्रेमी 
और प्रेमपात्र का बह स्थल है जहाँ “नित्य-मिलन? की अनुभूति प्रात्त होती है । 
एकांत मिरमिट में ही सांवरे! के दर्शन होते हैं। मीरा के बारे में यह और 
भी सत्य है कि उसके प्रेम का सस्बन्ध एक आध्यात्मिक प्रतीक 'मिरमिट? की 
अवतारणा करता है | इसी से 'मिरमिंटो का आध्यात्मिक श्रर्थ व्यक्तिगत 
साधना का वह रूप मुखर करता है जो साधक में मिलन-इच्छा को और भी 
तीत्र करता है | इस मिलन की लालसा में विरहिंणी मीरा का विरह' क्रमशः 
आशा और झुख की मिश्रित अभिव्यक्ति के रूप में, अनेक प्रतीकों के द्वारा 
व्यक्त होता है। उनका धर ही मानों शरीरगत हृदय है जिसमें उनका 
« ओलगिया' आनेवाला है जिससे कि उनका विरह ताप, सुख एवं आनन्द में 
परिशत हो सके | उनके ग्राण ( मोर ) ही मानो आनन्द-वर्षा ( मेघ ) के 
अनुभव मात्र से पुलकित हो गए हैं | प्रेम की चेतना किरणो (चन्द्र-ज्योत्स्ना 
के उदय से उनका मन ग्रफुल्लित ( कमल के समान ) हो गया है। उनको 
रोम-रोम प्रेममाव से परिपूर्ण हो गया है, क्योंकि अब तो उनका 'मोहन'उनके 
हृदय रूपी आंगन! में प्रवेश कर चुका है--- 
म्हारो ओलगिया घर आज्यो जी । 
तणरी ताप मिल्यों सुख पारया, हिलमिल मंगत्न गाज्यो जी । 
घणरी घुण सुण मोर मगण भया, म्हारे आगण आज्यो जी । 
चंदा देख कमोदण फूजना, हरख भयां म्हारे छाज्योजी। 
रुम रुम म्हारो सीतल सजणी, मोहन आंगण आज्यो जी । 
मीरा विरहण गिरधर नागर, मिल दुख दन्दा छाज्यो जी ॥* 


मीरा ने अपने प्रिय से मिलन का चित्र प्राकृतिक व्यापारों एवं मानवेतर 
प्राणियों के प्रतीकवत्‌! प्रयोग से भी व्यंजित किया है। यहाँ आतरिक जगत 
का वाह्म जगत से एकाकार हो गया है । दादुर, मोर, पपीहा आदि का बोलना, 


१--मीरांबाई की पदावली, पृ० १०७-१०८।२३ । 
२०-चवही, ४० १३८।११६ । 
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उनके हृदयगत भावों एवं ग्रवृत्तियों के प्रतिर्प से ज्ञात होते हैं | दूसरी ओर, 
“इन्द्र! ( मेघ ) का स्वागत करने के हेतु घरती का नव डल्लासपूर्ण अमिसा- 
रिंका रूप मानों मीरा के तल्‍लीनतापूर्ण अमिसार का प्रतीक है। मिलन का 
माधुर्य से भरा चित्र जितनी सजीवता से इन प्राकृतिक वस्तुओं के द्वारा 
अभिव्यंजित हुआ है, वह परोक्ष रूप से, मीरा के हृदय की, उसकी भावनाओं 
एवं दृत्तियों की एक प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है--- 


सुण्या जी म्हारे हरि आवांगा आज ॥ टेक |। 

म्हैला चढ़॒ चढ़ जोबां सजनी अब आवां महाराज । 

दादुर मोर पपीहा बोल्या, कोइल मधुरा साज। 

उमग्या इन्द्र चहूँ दिसि बरसां, दामण छोडया लाज । 

धरती रूप नवां नवां धश्या, इन्द्र मिलण रे काज । 

मीरा रे प्रभु गिरधर नागर, बेग मिल्‍यो महाराज ॥* 

अतः मीरा ने मिलनानंद को व्यंजित करने के लिए उपयंक्त व्यापारों को 

एक सबल पग्रतीकात्मक रूप दिया है। इनके द्वारा कवयित्री ने अपने प्रिय- , 
साध्य का आध्यात्मिक ज्ञान प्राम किया है। मीरा ने सावन की वद्रिया' का 
जो संकेत किया है वह आनंद की एक आध्यात्मिक वर्षा ही है-- 


बरसा रो वदरिया सावणु री, सावण री मन भावन री || टेक ॥ 

सावन माँ उमंग्यो म्हारो मण री, मणक सुख्या हरि आऑँवन की । 

उमड़ घुमड़ घण मेघा आयाँ, दामण घण मर लावण री ॥| 

मीराँ रे श्रसु गिरधर नागर, बेला मंगल गावण री । * 
इसी प्रकार होली का वर्शुन भी एक आध्यात्मिक प्रतीक है। इसमें लाल 
रंग अनुराग का प्रतीक है [३ 

सूर की गोपियाँ भी ऐसी ही आनंदानुभ्ूूति की दशा में उस समय दिखाई 
देती हैं जब वे फाग एवं वसंतलीला की रस बृष्टि का अनुभव करती हैं | यहीं 
पर मिलन की चरम परिणति प्रात होती है। मीरा की मिलनावस्था गोपियों 
की मिलनावस्था से सवंथा मित्र है । मीरा का मिलन व्यक्तिगत है जो निजी 
अनुभूति का विषय है । परन्‍्ठ गोपियों का मिलन विरह की अवतारणा ही 


२--मौराबाई की पदावली, पृ० १४४॥१४३ । 
२--चढी, पृ० १४४१४६। 
३--बहीं, पी १४५१९ ४८ । 
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करता है जो अंत में कृष्ण से द्वारका में मिलती तो हैं पर वे वहाँ पर मिलकर 
भी पूर्ण रूप से मिल नहीं पाती हैं| गोपियो का वह “दुलांत-मिलन! न तो 
दुखांत है ओर न सुख्तांत | वह तो दोनों से परे एक चिरनतन मिलन है जो 
नितांत आध्यात्मिक है | शेक्सपियर ने रोमियो और जूलियट की मृत्यु के द्वारा 
दुखांत की अवतारणा की है तो सूर ने गोपियो को जीवित रखते हुए. भी दुखात 
की सृष्टि की है, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार महाकवि कालिदास ने अमि- 
ज्ञान-शाकुन्तल” में शकंतला की ट्रंजडी का चित्रांकन बिना उसकी मृत्यु के 
ही चित्रित किया है जो सम्पूर्ण रचना में व्याप्त है। भारतीय महाकाव्यों की 
ग्रेजडी मृत्यु की ट्रजडी नहीं है, पर वह तो जीवन एवं जगत की कलुषता 
की 2 जडी है | सूर की गोपियाँ भी इसी ट्रंजडी को सुन्दरता से व्यंजित 
करती हैं | 


( थ ) दृष्टिकूटों की अतीक योजना 


कृष्ण काव्य का चरम कल्लात्मक विकास कूटपदों में प्रात होता है । परन्तु 
उनके अर्थ को अहण करने में यदा-क्दा जो मानसिक एवं बोछिक व्यायाम 
करने पड़ते हैं, वे काव्य की रसानुभूति में विन्न ही उपस्थित करते हैं | इस पर 
भी यह कहा जा सकता है कि जब उनका अथ स्पष्ट हो जाता है तब उनका 
काव्यात्मक सौंदर्य, अथंसोंदर्य की पुष्टि ही करता है। कूठों का आधार शब्द- 
शक्ति ही है। शब्दों के चयन एवं उनके विविध अथ ग्भित प्रयोगों की परिंणति 
ही कूटों' का क्षेत्र है । यह दूसरी बात है कि कहीं-कही पर कुछ विशिष्ट शब्दों 
की अनेक बार आइत्ति हो भी जाय, पर उस पुनराइत्ति में मी भाव-सौंदर्य को 
देखा जा सकता है। शब्द की इन विविध अर्थ-शक्तियों का सुन्दर विकास 
“शब्द-प्रतीको की स्थिति को ही स्पष्ट करता है | अतः कूठ के प्रति यह दृष्टिकोण 
रखना कि उनका अर्थ शब्दों की भूलभुलैया में छिपा रहता है! नितांत भ्रामक 
शब्द ग्रयोग है। भूल सुलैया' शब्द एक हीन भावना को ही जन्म देता है। 
कूटठ में शब्दों की एक ऐसी सबल योजना ग्राप्त होती है जो किसी विशिष्ट अथ 
को ही व्यक्त करती है | वह हमें वात्याचक्र में डालने के लिए नहीं होती है । 
इृष्टिकूठ का अर्थ ही है जो गृढ हो ( कूट ) और जिसे हम प्रत्यक्ष रूप से देख 
न सके । जन-भाषा में कहें तो दृष्टिकूटों का अर्थ 'तिल्र की ओट पहाड़” अथवा 
ददेखने के आगे पहाड़ हो जाना है ।? शब्द के पीछे अर्थ गम्भीरता का, उसके. 


१--सूर के सौ कूट, सं० चुन्नीलाल शेष), भूमिका, ए०२ । 
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व्यंग्याथ का जितना अधिक आग्रह कृट में प्राप्त होता है उतना कदाचित्‌ किसी 
अन्य काव्य माध्यम सें नहीं | शब्दा की इस क्रीड़ा में उनका प्रतीक रूप 
भासित होता है । संस्कृत साहित्य के विशाल प्रांगण में ऐसे कूट शब्दों की एक 
अच्छी ख़ासी परम्परा प्राप्त होती है। वेदों तथा उपनिपदों के अनेक ऐसे दृष्मात 
हैं जिनमें शब्द-कृठों की यदाकदा योजना प्राप्त होती है । यहाँ तक कि पुराणों 
में भी इन कृट शब्दों पर अर्थ-व्यंजना का रहस्य निहित रहता है। सत्य वो 
यह है कि जब मानव वाणी किसी महान तत्त्व या रहस्य को भाषा के द्वारा 
व्यक्त नहीं कर पाती है तब वह इन कूट शब्दों के प्रतीकवत्‌ प्रयोग के द्वारा 
उस रहस्य या तत्त्व का संकेत करती है | इन्हीं कूट-शब्दों को भागवत में कूठ- 
रचनाश्रों के अंतर्गत रखा गया है जिन्हे स्त्रयं हयश्व जी सुनकर हतप्रभ हो 
गए थे-.- 

तन्निशम्याथ हयेश्वा औत्पत्तिकमनीषया । 

वाचः कूर्ट देवर्षें: स्वयं विमसक्षुर्धिया ॥* 
*अर्थात्‌ हर्यश्व जन्म से ही विद्वान थे, वे देवषिं नारद के इन वाचक कूटो को 
मुनकर विचार करने लगे ।? 


इन कूयों का आदितम रूप ऋग्वेद में भी प्रात्तदतों जाता है। वहाँ एक 
स्थान पर कहा गया है कि वरुण लोक में एक सोमबृक्त है जिसकी किरणों की 
जड़ें ऊपर हैं तथा जिसकी किरणें ऊपर से नीचे फैलती हैं ।* सत्य में यह 
ब्रह्म के सश्य्रिसार का कूटत्मक शैली में अभिव्यक्तीकरण है | इसी प्रकार 
कठोपनिषद्‌ में ऊपर की ओर मूल और नीचे की ओर शाखाओं वाला वृक्ष 
इृष्टांव भी कूटात्मक शैली का सुन्दर उदाहरण है | श्रीमद्भगवद्गीता में भी 
अश्वत्थ वृक्त का सृष्टिपरक दृष्टांत भी प्रास होता है ।* 


इन कुछ कूट-शब्दों के द्वारा स्पष्ट होता है कि कूट शैली का प्रयोग एवं 

उसको परम्परा प्राचीन काल से चली आ रही है । उसी परस्परा का पालन 
हिन्दी साहित्य के आदिकाल में भी प्राप्त होता है । 'विद्यापति से सूरदास तक 
ऐसे कूट-पदों की संख्या अल्प ही है, क्योकि दृष्टिकूटों का प्रयोग सभी कवि 

कुशलता से नहीं कर सकते हैं | विद्यापति में इन कूठों की संख्या सूरदास की 
१--सागवत, ६।५॥१०। 
२--उद्भृत सूर के सो कूट से, एृ० ४ । 
३--दे० प्रथम अध्याय, उपखंड “गः में “अद्या! । 
४--भी मद्मगवद्गीता, पुरुषोत्तम योग, पृ० ४६०१ । 
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अपेक्षाकृत कम ही है । विद्यापति के प्रथम चारणकाल में इन कृटो का सर्वथा 
अमाव है | भक्तिकाल में परमानंददास मे केवल एक कूट पद ही प्रात्त होता 
है ।' इस प्रकार केवल कबीर ही रह जाते हैं जिनकी उल्टवासियों के प्रति यह 
प्रश्न उपस्थित हो सकता है कि उन्हे क्या कूठ के अन्तर्गत रखा जा सकता है १ 
इस प्रश्न का उत्तर इस बात पर आश्रित है कि कृट तथा उल्टवासी में एक 
स्पष्ट एवं स्वाभाविक अंतर है | उल्टवासियों में प्रत्येक वस्तु का प्रयोग इस 
प्रकार से होता है कि थे उल्टी रीति से किसी अर्थ का अभिव्यक्तीकरण करती 
हैं | परन्तु कूटों में यह कोई सामान्य नियम नहीं है | सूर के कुठों में किसी 
भाव अथवा विचार को, किसी सौंदर्य चित्र को व्यंजित करने के लिए, परम्परा- 
गत उपमानों की या किसी विशिष्ट शब्द की अर्थ विविधता की सहायता ली 
जाती है | इसमें अर्थ की व्यंजना शब्दों के क्रमानुसार रूप से प्रकट होती है । 
परन्तु उल्टवासियों में ऐसे शब्दों का सबंथा अभाव होता है । बहाँ तो एक 
अक्खड़ प्रवृत्ति के द्वारा ऐसे उल्टे संदर्भों की अवतारणा प्राप्त होती है जो 
मस्तिष्क को एक अनहोनी घटना सी लगती है । दूसरी ओर कूटों में इस प्रकार 
की अनहोनी घटनाओ का प्राप्त होना कोई नियम नहीं है । काव्य कला की 
दृष्टि से कूटों और उल्ट्वासियों में एक स्पष्ट अंतर है | कूट एक साहित्यिक 
रूप है जब कि उल्टवासी अपेक्षाकृत साहित्य का उतना मनोमोहक रूप नहीं 
कहा जा सकता है। सत्य तो यह है कि उल्टवासियों की भी एक प्राचीन 
परम्परा संस्कृत साहित्य में भी ग्रास होती है जिस प्रकार कूटों की परम्परा ।* 
इस दृष्टि से भावाभिव्यंजना के लिए. कवियों ने आरचीन काल से दोनों शैलियों 
का आश्रय अहण किया है | मेरा विचार है कि साहित्य के लिए दोनों शैलियों 
का समान महत्त्व है जहाँ तक प्रतीकात्मक अभिव्यंजना का एवं शब्द -प्रतीक 
के अर्थ-विस्तार का प्रश्न है। अतः प्रतीक योजना की दृष्टि से सर के कूठों को 
निम्नाकित वर्गों में विभाजित किया जा सकता है--- 

(१) शाब्दी कूटों के अन्त्गंत यमक अथवा श्लेषगत प्रतीकों की योजना । 

(२) आर्थी कृटो के अन्तर्गत रूपकातिशयोक्ति, साग रूपक आदि मे प्राप्त 
प्रतीको की योजना । 
(१) शाब्दी प्रतीक 


इस वर्ग के अंतर्गत उन शब्द-ग्रतीकों का स्वतंत्र प्रयोग प्राप्त होता है जो 


१--सूर के सो कूठ, चुन्नीलला 'शेषः, पृ० ११ । 
२--दं० अध्याय ४, उल्टवासियों में प्रतीक योजना उपखण्ड ड । 
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अपनी विशिष्ट मावमंगिमा के कारण एक या अनेक श्रर्थों की व्यंजना करते 
हैं । इन उदाहरणों में प्रतीक की वह कोटि स्पष्ट होती है जो भारतीय काव्य 
शाह्ल में शब्द-शक्तियों की संज्ञा से विभूषित है | इस दृष्टि से कूठों में प्रयुक्त 
कुछ ऐसे शब्द प्राप्त होते हैं जो अपनी विशिष्ट व्यंजना के कारण एक या 
अनेक अ्रथों में स्थिर होकर किसी भाव की व्यंजना समष्टि रूप से करते हैं । 
सूर के कूटों में ऐसे शब्दों की संख्या बहुत तो नहीं है, पर कम भी नहीं है । 
इन शब्दों में सब से अधिक मोह सूर को सारंग' शब्द से है जो संदर्भानुसार 
“प्रतीक की श्रेणी तक पहुँच गया है | सारंग शब्द के अतिरिक्त दि", हारः, 
हरि! और “घरः शब्दों का कहीं-कहीं पर प्रतीकवत्‌ प्रयोग भी प्राप्त होता है । 
विवेचन की सुविधा को ध्यान में रखकर सारंग शब्द के प्रयोगो को दो 
श्रेणियों में विभाजित कर सकते हैं। एक तो वे अर्थतत्व हैं जो पौराणिक 
नामों के प्रतीक है, और दूसरे वे हैं जो रूप एवं प्रेम के भावों के व्यंजक हैं । 
सारंग शब्द की पौराणिक अन्विति निम्न कूठ में स्पष्ट होती है--- 
हरे बलबीर बिना को पीर । 

सारंगपति प्रकट सारंग ते, जानि दीन पर भीर || 

सारंग बिकल भयो सारंग में, सारंग तुल्य सरीर | 

पर्यो काम सारंगबासी सौं, राखि लियो बलबीर || 

गहे दुष्ट दुपदा की सारंग, नैननि बरसत नीर | 

सूरदास प्रशु अधिक कृपा ते, सारंग भयो गंभीर ॥* 
इस कूटठ में सारंग शब्द की अनेकाबृत्ति में नवीन अर्थों की विविधता प्राप्त 
होती है जो उपयुक्त पद में क्रमानुसार कृष्ण, आकाश तत्व” हाथी ( गज्जेन्द्र ), 
सरोवर (ग्रह ), मेघ और चीर के अर्थों को स्पष्ट करती है। ये सब अर्थ 
मूलतः कृष्ण के भक्तवत्सल भाव को व्यंजित करते हैं । इस प्रकार सारंग शब्द्‌ 
के द्वारा घूर ने जो महत्‌ कार्य लिया है, वह समष्टि रूप से सारंग के ग्रतीकत्व 
की ओर स्पष्ट संकेत करता है। इस पद में केवल काव्य सौंदर्य ही नहीं है पर 
उस सौंदर्य के साथ सारंग शब्द की भावात्मक एवं विचारात्मक अन्विति भी है 
जो एक विशिष्ट भाव जयत का निर्माण करती है। यहाँ सारंग एक महत्‌-प्रतीक 
कहा जा सकता है। 


सारंग के इन पोराखिक अथों के अतिरिक्त इस शब्द का प्रयोग अधिकतर 


१--सूर्‌ के सो कूट, ए० ४५, कूट संख्या १। 
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प्रेम अथवा रूप सौंदर्य की समष्टि व्यंजना के हेठु हुआ है| इस शब्द-प्रतीक 
का प्रयोग जहाँ पर भी हुआ है, वह एक साथ इन दोनों क्षेत्रों (रूप तथा प्रेम) 
की लाक्षशणिक व्यंजना अस्तुत करता है। अस्त, सारंग शब्द के द्वारा सूर ने 
*रति! एवं रूप की मिश्रित अभिव्यक्ति एक कृट में की है. यथा-- 


सारंगरिपु की ओट रहे दुरि, सन्दर सारंग चारि | 

ससि, मस्ृग, फनिग, ध्वनिग, हे अंग अंग सारंग की अनुद्दारि । 
तामे एक ओर सुत-सारंग, बोलत बहुरि बिचारि | 

प्रकृत नाम एक है दोऊ, कि्ों पुरुष किधौं नारि। 

ढाकति कहा ग्रेमहित सुन्दरि, सारंग नेकु उपारि । 

सूरदास अभु मोह रुपहिं, सारंग बदन निहारि ॥* 


इस कूट में वेसे तो सारंग शब्द द्वारा रूप-सौन्दर्य का आग्रह कही अधिक 
है,पर उसमें ग्रेममाव की एक सुन्दर अन्तर्निहिति भी प्राप्त होती है । सौन्दर्य 
की अंभिव्यंजना , के लिए, कवि ने सुन्दर चार सारंगों ( शशिमुख,म्ृग-लोचन, 
'फनिंग-केश और कोयल-वाणी ) की जो योजना ग्रस्ठुत की है, वह सारंग मुख 
के रूप-सौन्दर्य को ओर भी मुखर कर देती है | यही नहीं, मुख की सुन्दरता 
ही व्यर्थ हो जाती है, यदि दुर्माग्यवश 'स्वर सुन्दर न हुआ । इसी से सर ने 
खुत-सारंग ( कोयल -शिशु-वाणी ) के द्वारा मघुरवाणी की व्यंजना की है जो 
सारंग शब्द का एक सुन्द्र व्यंग्यार्थ कहा जा सकता है। अब नायिका की जो 
वेणी है, उसके प्रति कवि ने यह संदेह प्रकट किया है कि वह सर्पिनी है अथवा 
सर्प ( पुरुष या नारि ) | अतः है सुन्दरी प्रेम के लिए अपने मुख पर से 
आवरण को ( सारंग-रिपु ) हटा, जिसे अवलोक कर स्वयं प्रभु मी मोहित हो 
जाये । रूपासक्ति के साथ साथ ग्रेमासक्ति का समन्वय सारंग शब्द के द्वारा एक 
अन्य कूठ में भी प्राप्त होता है । राधा की शोचनीय दशा को देखकर एक सखी 
दूसरी सखी से सारंग शब्द के द्वारा एक ओर राधा की दशा का और दूसरी 
ओर मेघ ( सारंग ) और घनश्याम ( सारंग )की साहश्यता की व्यंजना 
करती है । नायिका ( सारंग ) का प्रेम-छंगार भाव ( काम सारंग ) मानो थक 
कर बैठ गया है और इसी से उसका हृदय समुद्र ( सारंग ) के समान विकल 
एवं उद्वेलित हो गया है। दूसरी ओर आकाश ( सारंग) पर मूमते हुए मेघों 


१--सूर के सौ कूद, ४० १३०-१३६, कूट ४८। यही कूट सृरतागर खड २, पृ० 
3११६८ (२७७१ पर भी दै। 
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के भझुएड ( सारंग पर सारंग ) चले आ रहे हैं। ऐसे सुहावने समय में कृष्ण 
की अनुपस्थिति ( सारंग ) नायिका में क्रोध का विज्ञोीमजनित संचार कर रही 
हैं ।* इस उदाहरण में सूर ने सारंग शब्द के द्वारा मेत्र की भावना में कृष्ण 
की भावना को स्थिर कर दिया है। दूसरी ओर सेघ॒ में 'घनस्याम' का 
अध्याहार नायिका के हृद्गत एकात्म भाव की भी व्यंजना करता है । परन्तु 
कहीं कही पर रूर ने सारंग शब्द के द्वारा रतिकेलि का काफ़ी स्पष्ट संकेत 
किया है, जो असंयमित सा ज्ञाव होता है-- 
राधा वसन स्याम तनु चीन्हीं | 

सारंग बदन बिलास बिलोकत, हरि सारंग जानि रति कीन्हीं । 

सारंग बचन कहत सारंग सौ, सारंगरिपु दे राखत मीनी । 

सारंगपानि कहत रिपु सारंग, सारंग कहा कहति लियो छीनी ॥। * 
क्रमानुसार सारंग शब्द के अथ है चंद्र ( मुख ), राति का प्रहर, सखी, वस्त्र, 
कृष्ण, वस्र ओर राधा | इनके अर्थ से ध्वनित होता है कि यह वर्णन रति की 
वीमत्सता का ही संकेत करता है । उपयुक्त कूटों की तुलना में यह कृठ रूप 
एवं प्रेम में समुचित समन्वय नही कर सका है। 

सारंग शब्द की इस बहुमुखी अर्थ-विविधता के अनन्तर हरि! शब्द 
को लिया जा सकता है। कूट पदों में हरि! शब्द का- प्रतीकवत्‌ प्रयोग एक 
स्थान पर कृष्ण के प्रेम को व्यंजित करने के साथ साथ, राधा के प्रणय-माव 
से मिश्रित मिलन की इच्छा का सुन्दर संकेत करता है ।'सखी नायिका से 
कहती है--- 

सुनि री हरि पति आजु बिराजै। 


हरि गति चलत मंद भयो हरिबल, बल करि हरि-दुल साजे | 

हरि की चाल चली चंचल गति, हरि को हरि दुख छाजै। 

सूरदास हरि को भज इकु दिन, बिरह ताप तन भाजै ॥* 
हे राधा ! तेरी प्रतीक्षा में कष्ण ( हरिपति ) कुंज में विराज रहे हैं।इस 
समय तेरी गज गति ( हरि गति ) से सूर्य ( हरिबल ) का तेज भी छीय हो 
गया है अर्थात्‌ यूर्स अस्ताचल की ओर जा रहा है और तू ऐसे समय में यहाँ 


१--सूर के सौ कूठ, ए० १५६५ कूट ६० । 
२--बही, पू० ७७, कूंट ९४ । 
३०-- वही, पृ७ २९१४, कूढ 2१७२१ |; 
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पर बैठी हुई क्या कर रही है ! इसके अतिरिक्त कामदेव ने अत्यन्त परिश्रम से 
अपने दल ( धनुष, प्रत्यंचा, वाणादि ) को सजा लिया है अर्थात्‌ कामकेलि 
के लिए, उपयुक्त समय की अवतारणा कर ली है। अतः तू निडर हो, 
समस्त प्रलोमनो को छोड़कर, हाथी की मंद चंचल गति से चल, अथवा 
हरि का अर्थ ग्रहण करने वाला जिस प्रकार हरि को चाल दूसरों के दुखों 
का हरण कर लेती है, उसी प्रकार, हे राधा ! तू भी उन्हीं के पद-चिहो पर 
चलकर श्याम के दुःखों का हरण करो । इस प्रकार हरि शब्द से सूरदास ने 
आध्यात्मिक मिलन के प्रथम प्रयत्न का एक साकेतिक वर्णन किया है जिसमें 
लौकिक पक्तु का भी समान निर्वाह हुआ है। 


एक अन्य चित्र है, नायिका के अमर्ष मिश्रित प्रणय भाव का | इसमें 
वूती नायिका से क्राध निवारणार्थ ग्रार्थना करती है। सत्य में, इस कूट का 
ध्येय नायिका का मान-वर्णन ही है जिसे दधि, हार और धर शब्दों के द्वारा 
व्यंजित किया गया है-- 
दधिसुत बदनी, दधिहि निवारों । 
दधिसुत दृष्टि मेलि दघिसुत में 
दधिसुत-पति सौं क्‍यों न बिचारौ | 
हार पहिरि करें, हार पकरि करि, 
हार गोवरधन नाथ निहासे ॥" 


यहाँ पर एक सखी मानिनी चंद्रमुखी ( दथि सुत वदनी ) नायिका को 
सम्बोधित कर कहती है कि तू अपने क्रोध (द्धि ) का त्याय कर | तेरी यह 
दृष्टि जो क्रोधरंजित है, वह जालंधर राक्षस ( दधिसुत ) सी प्रतीत होती है । 
उसे तू अपने चंद्रमुख से सम्मिलित कर ले और इस ग्रकार, अपने क्रोध को 
कृष्ण ( दधिसुत-पति ) के प्रति न्‍्यून करो। एथ्वी ( भौतिक संसार ) को 
छोड़कर ( धरहिं ), अपनी टेक पर अडिग ( धरहि ) होकर, वल्कल धारण 
कर ( घरहु ) धनश्याम को ग्राप्त करने का प्रयत्न करो और हार पकड़कर, 
पूर्ण समपंण भाव से कृष्ण का दर्शन लाभ करो। इस प्रकार ये तीनों शब्द, 
प्रतीक रूप में, उस भावभूमि को स्पष्ट करते हैं जो कृष्ण के प्रति मानिनी 
नायिका के आकृष्ट होने की व्यंजना करते हैं | 


१--सूर के सो कूट, एृ० १२८ कूट ४१ । 
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( २ ) आर्थी कूटों के प्रतीक 

इन शब्द प्रतीको के अतिरिक्त अन्य वर्ग ऐसे प्रतीका का है जिनकी 
समष्टि योजना रूपकातिशयोक्ति के अन्तर्गत प्राप्त होती है । इनमें अधिकतर वे 
प्रतीक प्राप्त होते हैं जो मानवेतर. प्रकृति से लिये गये है जिसमे जड़ तथा 
चेतन दोनों वस्तुओं तथा प्राणियों की योजना मिलती है । ये उपमानगत 
प्रतीक' इतने रूढ हो गए है कि वे कवि-परिपा्टी के अंतर्गत माने गए, है । 
इनमें अत्यधिक रूढ़िवादिता होने के कारण, ये श्रतीक एक निश्चित प्रतिनिधि 
अर्थ या वस्तु की व्यंजना करते हैं जिनमें उपमेयों की व्यंजना लाक्षणिकता 
पर आश्रित रहती है। 


इृष्टिकूटों में बाल सौंदर्य के व्यंजनाथ कुछ उपमानगत ग्रतीकों की योजना 
इश्यित होती है। यथा--- 


देखों सखि, अकथ रूप अतूथ । 
एक अंबुज मध्य दिखियत, बीस दधिसुत जूथ ।। 
एक सुक तहं दोझ जलचर, उसने अके अनूप | 
पंच बारिज एक ही ढिग, कहो कोन सरूप । 
भई सिसुता माहि शोभा, करो अथ्थ विचारि । 
सूर श्री गोपाल की छबि, राखिये उर घारि ॥" 


इस पद में बाल कृष्ण का रूप-सौंदर्य अनेक प्रतीकों के द्वारा व्यक्त किया गया 
है | कृष्ण के मुख का प्रतीक अंबुज है जिसके ऊपर बीस नखो से (बीस दधिसुत 
अर्थात्‌ चंद्रमाओं के आकार के नख ) युक्त दोनों कर है। एक नासिका, दो 
आँखे, कर्ण फूल, एक मुख पर दो हाथ और दो पैर क्रमशः शुक, जलचर, अर्क 
आर पंच वारिज के प्रतीक हैं | इन्ही प्रतीको के द्वारा ही शिशुता में श्वेभा का 
विस्तार सम्भव हो सका है जो भक्तों के हृदय को आत्मविभोर कर देता है | 
छक अन्य कूठ में कवि ने कृष्ण के माखन खाने का संकेत इस प्रकार 
किया है--- 


देखो माई, दधिसुत में दधि जात । 
एक अचंभौ देखि सखी री, रिपु में रिपु जु समात |॥ 


१--सूर के सो कूट, ४० १७७, कूट ७३ | 
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दधि पर कीर, कीर पर पंकज, पंकजञ्ञ के हे पात । 

ये शोभा देखत पशु-पालक, फूले अंग न समात ॥" 
यहाँ दधिसुन, मुखचंद्र ओर दधि माखन के वाचक शब्द हैं। रूप सौन्दर्य के 
प्रतीक हैं--दधि ( मुखचंद्र ) कीर (नासिका ), पंकज ( नेत्र ) और है पात 
( कान ) जिनकी अपूर्व शोमा देखकर गोपगण आनन्द मग्न हो रहे हैं | 

समष्टि योजना की दृष्टि से यौवन काल के प्रतीकों में वे प्रतीक आते हैं 

जो रूप सौन्दर्य तथा #ंगार वर्णन से सम्बन्धित हैं | एक रूप-चित्र लीजिए । 
इसमें नायिका को बाय की संज्ञा देकर, बाग के अंशभूत पदार्थों के द्वारा, 
साहदश्य के आधार पर, नायिका के अंगों की समष्टि सुन्द्रता व्यंजित की गई 


है | दूती वचन है-- 


अद्भुत एक अनूपम बाग । 

जुगल कप्तत्न पर गजबर क्रीड़त, तापर सिंह करत अनुराग । 

हरि पर सरवर, सर पर गिरवर, गिर पर फूते कंज पराग । 
रुचिर कपोत बसत ता ऊपर, ता ऊपर अमृत फल लाग । 

फल पर पुहुप, पुहुप पर पल्लशव, तापर सुक पिक सृगमद काग । 
खंजन धनुष चंद्रमा ऊपर, ता ऊपर एक मनिधर नाग ।* 


इस योजना में केवल वस्तुओं का परिगणन मात्र है। इसमें प्रतीकों को परम्परा 
के अनुसार सजा देना ही ध्येय ज्ञात होता है। इन ग्रतीकों से पत्येक अ्रंग का 
जो घनौभूत सौन्दर्य व्यंजित होना चाहिए, वह यहाँ पर अप्राप्य है। इसका 
कारण यही शात होता है कि कवि ने प्रतीकों की एक श्रृंखला बॉधकर एक 
समष्टि भाव को ही खामने रखा है। चरण, गति, कटि, नामि, कुच, हस्त, 
ग्रीवा, चिबुक, अधर, ओष्ठ, नासिका, वाणी, कस्तूरी, नेत, भ्रकुटी, 
माल और शीश फुल-सह्ित वेणी--श्न सब अ्रगों तथा वस्तुओं को ऋमशः 
कमल, गज, सिंह, सरवर, गिरवर, कंजपराग, कपोत, अमृतफल, पुहुप, पल्‍्लव, 
शुक, पिक, सृगमद, काग, खंजन, धनुष, चन्द्रमा तथा मणिधर नाग के द्वारा 
व्यंजित किया गया है| इन प्रतीकों की योजना कुछ उसी प्रकार की है जिस 
प्रकार पैरामिडी ( ?7ए४॥770 ) का क्रमशः नीचे से ऊपर आरोहण ग्राप् 


१--सूर के सो कूठ, ए० ४१, रे । 
२--वही, ४० ६२, कूट २३ तथा सूरसागर सार में ० १०२ पर भी यहीं कूट | 
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होता है | इन प्रतीकों में रूढ़िवादिता इतनी अ्रधिक है कि कोई कोई प्रतीक 
“वस्तु? का प्रतीकीकरण पूर्ण सफलता से नहीं कर पाता है। उदाहरणस्वरूप 
सिंह को कठि का, सरवर वो नामि का और पल्लव को शरोष्ठ का प्रतीक बनाने मे 
प्रतीक और वस्तु की पूर्ण तदाकारिता नहीं प्रात्त होती है | इसी प्रकार जधाओं 
को कदली से उपमा देना भी वस्तु तथा प्रतीक की समानता में व्यवधान 
उपस्थित करता है। ऐसा ज्ञात होता है कि कवि ने परम्परा से प्राप्त प्रतीकों 
को केवल ग्रहण॒मात्र कर लिया है और काव्य चमत्कार में उसके औचित्य 
पर भी पूरा ध्यान नहीं दिया है | इसी प्रकार का एक अन्य कूठ है जहाँ मान 
भाव और रूप सौंदर्य की मिलित अभिव्यक्ति हुईं है । इन प्रतीकों में ओचित्य 
का ध्यान कहीं अधिक है, जिससे भाव तथा वस्ठु का रूप भी मुखर हो जाता है--- 


विधु में देखे बहुत अ्रकार । 

जलरुह कनकलता ता ऊपर, उदयों ढिग मीतिन के हार | 

कौर, कमठ, अलि, मृग, मनमथ धनु मलकत हेम तुषार । 

बिंब, अनार-बीज, तडि-दुति-मिलि, कोकिल शब्द उचार। . 
सनिधर सिखर, रक्त रेखा जुत, बिबिधघ कुसुम सिंगार | 

सध्य प्रवाह स्वच्छ सुरसरि को, चितवत तजत बिकार ॥ 

सुन के तुम चकि चितवत सोहन, मन में करत बिचार | 

उदित भयो ससि सर स्यास हित, श्यामा बदन उधार ॥* 


सखी नायक से नायिका की सुन्दरता, उसके अग-प्रत्यंग को न कह, केवल 
मुख-सौंदर्य का वर्णन प्रतीको की योजना के द्वारा करती है। इस योजना में 
विघु, जलरूह और कनकलता क्रमशः मुखचंद्र, कुच और शरीर के प्रतीक है । 
इन प्रतीकों की साधश्यता से मुखसौंदर्य का चित्र साकार हो उठ्ता है। 
इसी से कीर, कमठ, अ्रलि, मग, मनमथ धनु और हेमतुपार--ये सब प्रतीक 
मुख से लेकर ग्रीवा तक ही केंद्रित हैं | कीर नाक का, कमठ नेत्र पलको का, 
अलि केशों का, झग नेत्र की चपलता का, धनु भौहों का और हेम ठुषार 
बेसरहार का प्रतीक है। इसी प्रकार की समष्टि प्रतीक योजना उस समय भी 
प्रात्त होती है जब कृष्ण अंगों के दान देने की बात गोपियों से कहते हैं । 
वहाँ केवल उपसानगत ग्रतीकों के द्वारा अंग विशेष की व्यंजना' प्रस्ठुत 
होती है | यहाँ पर भी मत्तगयंद गति का, सिंह कटि का, कनक कलश 


१--सूर के सौ कूट, पृ० २०४ कूट ६६ । 
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कुच का, कपोत ग्रीवा का, कोकिल, कीर, खंजन क्रमशः शब्द, नासिका और 
नेत्रों के और सायक चाप कगत्ञो के प्रतीऊ हैं ।* 
निष्कर्ष 

कुष्णु-काव्य की समस्त प्रतीक योजनाओं के विश्लेषण से यह ध्वनित 
होता है कि प्रतीक-दर्शन की दृष्टि से, प्रतीक का धारणात्मक, भावात्मक एवं 
विचारात्मक ( दार्शनिक रूप ) पक्ष तथा कलात्मक पक्ष--दोनों का सुन्दर 
निर्वाह कवियों ने यथाशक्ति किया है। इस दृष्टि से हम कब्णकाव्य की 
सावभूमि में प्रतीकात्मक दर्शन का एक सुन्दर विकास पाने हैं। यह काव्य 
साम्प्रदायिक होते हुए भी सम्प्रदाय की चहरदीवारियों में बँधा नहीं है । 
यदि सक्षम दृष्टि से देखा जाय वो कष्ण काव्य की प्रतीक योजनाएँ मूलतः 
भक्तिपरक हैं और साथ ही उनका विस्तार चतुर्दिक है| उन्होंने अपने प्रतीकों 
को परम्परा से, नवीन धाराश्रों से तथा स्त्रयं अपनी सजन शक्ति से काव्य में 
संजोया है । इस विस्तार का यदि किसी भी काल से साम्य उपस्थित किया 
जा सकता है तो वह छायाबाद तथा संत काव्य ही हो सकता है। दोनों युगों 
की कविताओं ने अपने अपने दृष्टिकोण से प्रवीक-दर्शन! का विस्तार 

किया है । 

कृष्ण काव्य के दार्शनिक एवं धार्मिक पक्षी का सुन्दर स्वरूप शब्द-प्रतीका, 
लीलाओ तथा राधा कष्णु के विकास क्रम में देखा जा सकता है। इन सभी 
क्षेत्रों म॒ प्रतीक का धारणात्मक स्वरूप, कवि को अनुभूति से प्रांजल एवं 
मुखर हो उठा है। परन्तु इस काव्य से कृष्ण लीज्ञाओ के श्रंगारपरक रूप 
पर जितना आग्रह प्राम होता है उतना कष्ण के अन्य रूपों पर नहीं। यही 
कारण है कि कष्णु भक्त कवियों ने कष्णु चरित का एक सीमित! दृष्टिकोण 
ही ग्रहण किया है, परन्तु वह दृष्टिकोण अपने में पू्ण ही नहीं, पर अद्वितीय 
है| यदि दाशनिक दृष्टिकोण से लीलाओं का अर्थ हृदयंगम किया जाय तो 
मेरे विचार से, उसकी सीमित अंगारिकता एवं लोकिकता का सर्बथा 
तिरोंभाव ही दृष्टिगत हो जाता है | लीज्ञाश में जो तत्त्व-दर्शन समाहित है, 
ज्ञान के विभिन्न चेत्रा का जो समन्वय अन्तहिंत है और इन सब से ऊपर 
कवि की अपनी अनुभूति तथा अंतर्धष्टि का जो समावेश है, वह लीला 
की भावना को केवल क्रीड़ा' ही नहीं मानने देता है, वरन्‌ उसे एक 


१--सूरतागर, पृ० ७५ । १४४६ | 
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विस्तृत वत््व-दर्शन के संदर्म का वाहक भी बनाता है। चीर-हरण में चाहे 
आओदचित्य का कुछु अंश न ज्ञात हो, पर अन्य लीलाओं में हमारे तात्विक 
चिन्तन का निचोड़” एवं मधु! ही मरा हुआ है । इन लीलाओ का महत्त्व 
एक अन्य दृष्टि से भी हो सकता है, वह है उनका सामाजिक रूप। अनेक 
लीलाएँ ( गोवर्द्धनलीला, दावानल पान, राहुसवध ) इस सामाजिक पक्ष 
को लेकर भी चलती हैं जिनमें ताखिक अर्थ का भी समान निर्वाह होता 
चलता है । परन्तु लीलाओं का यह पक्ष एष्टभूमि में ही प्रात्त होता है जिसकी 
पूर्ण अभिव्यक्ति हिन्दी काव्य में हरिआ्रोध के द्वारा सम्भव हो सकी | इससे 
यह स्पष्ट होता है कि कृष्ण लीलाएँ युग के अनुसार तथा नवीन ज्ञान के 
प्रकाश में भी रूपांतरित हो रुकती हैं | रास्लीला, कालिय-दमन लीला नवीन 
वैज्ञानिक ज्ञान के प्रकाश सें भी अपने प्रतीकार्थ को स्पष्ट करती हैं । 

इसके अतिरिक्त जब हम शब्द-प्रतीकों की परम्परा को लेते हैं, तो यह 
निष्कर्त निकलता है कि इनमें तत्व-दर्शन का स्वरूप मूलतः समन्वयात्मक ही 
है जो भक्ति भावना पर आश्रित है। मीरा का योगिन शब्द, सूर का निरंजन 
शब्द, सहज तथा सुरति शब्दों आदि में इसी दाशंनिक समन्वय की परम्परा 
का विकास लक्षित होता है। इस प्रकार भाषागत ग्रतीक-दर्शन के सबसे 
प्रमुख तत्व का पालन हुआ है । वह तत्त्व यह है कि शब्द-प्रतीक की परम्परा 
में, उसकी धारणा में, अनेक नव संदर्भों अथवा अर्थों का समाहार होता 
रहता हैं। यह समाहार ही उस शब्द के प्रतीकार्थ' को अधिक व्यापक 
क्षेत्र का व्यंजक बनाता है। इसी “धारणा” का रूप हमें राधा कृष्ण के अर्थ 
तत्वों में क्रशः परिलक्तित होता है । उनका प्रतीक रूप” एक युग का नहीं, 
पर अनेक युगों का अर्थ विस्तार हैजो वेदों से लेकर अब तक चलता 
जा रहा है। इन अर्थ-तत्वों के समाहार ने उनकी धांरणाओ का 
जो तात्विक रूप समक्ष रखा है, वह प्रतीक के इतिहास में एक अव्मुत्त 
घटना ही कही जा सकती है । अस्त, कष्णधारणा में वेदिक साहित्य के इन्द्र 
तथा विष्णु के तत्त्वों का क्रमिक भावी विकास गीता और महाभारत के वासुदेघ- 
कृष्ण से होता हुआ, आदिम जातियों के पूजामाव तथा बाल गोविन्द की 
लीलाओं से परिपक्व हो, पुराणों में आकर परअह्म तथा माधुर्य मात्रों से 
विभूषित होकर, अंत में, काव्य की भावभूमि सें इन सभी तत्वों को लेकर 
अनुभूति तथा संवेदना के साथ अवतीर्ण हो सका | इसी प्रकार राधा भाव 
का विकास वेदिक साहित्य के शक्ति तत्व तथा मिथुन तत्व को ः्हण करता 
हुआ, पाँचरात्र की श्री भावना को समाहित करता हुआ, पुराणों के पर मदैवी 


हर 
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रूप में रूपातरित हो, काव्य की भावभूमि में माधुर्य भाव से युक्त होकर हमारे 
साहित्य का एक उज्ज्वल रत्न! हो गया | 

यह तो दाश॑निक एवं घार्मिक निष्कर्ष हुए जो प्रतीक विश्लेषण से ध्वनित 
होते हैं । परन्तु कष्ण काव्य की विशाल भूमि में काव्य-कला का भी सुन्दर 
निर्वाह तत्तचितन के साथ हो सका है। में तो यह कहूँगा कि कवियों ने 
काव्य तथा दर्शन का सुन्दरतम रूप अपने प्रतीकी के द्वारा व्यजित किया है। 
कला की दृष्टि से कूठों, प्रेम-भक्ति तथा रूप के प्रतीकों का विशेष महत्त्व हैं। 
कलात्मक सौंदर्य तथा भावों का जितना सुन्दर समन्वय इन प्रतीकों में 
ग्रातत होता है वह वस्तु, भाव अथवा विचार का एक समन्वित रूप भी है। 
कूटों के प्रतीक तात्विक न होकर (जिस प्रकार प्रेम भक्ति के हैं ) केवल 
वस्तु तथा भाव ( चित्र भी ) के ही व्यंजक हैं । सत्य में, कूट के प्रतीकों का 
एक अतिकलात्मक रूप प्राप्त होता है जो कहीं कही पर मानसिक व्यायाम को 
अत्यधिक अपेक्षा रखता है | रति एवं काम, रूप एवं प्रेम पर आश्रित भावों 
तथा मनोइत्तियों की साकारता इन ग्रतीकों के द्वारा मूलतः व्यंजित होती है । 
इससे यह भी ध्वनित होता है कि सर के समय में रीतिकालीन परिपाटियों 
का प्रारम्भ हो गया था। सूर जैसे कवि भी, जिनमें स्वाभाविकता का है 
अत्यधिक आग्रह है, वह भी अतिकलात्मकता” से बच नहीं सके । परन्तु 
समष्टि रूप से देखने पर और सूर के समस्त ग्रतीको को ध्यान में रखकर यह 
कहा जा सकता है कि कवि की प्रवृत्ति मूलतः अति!” को नहीं थी। सत्य में, 
सूरदास की महानता केवल काव्य रूप एवं शिल्प की प्राजलता पर ही आश्रित 
नहीं है, पर उनकी सच्ची महानता उस समन्वित रूप में प्राप्त होती है जहाँ 
उन्होंने काव्य सोड़व और प्रतीक-दर्शन का एक साथ निर्वाह किया है। यही 
नहीं, इसके साथ साथ उन्होंने पौराशिकता की मर्यादा को भी बनाए रखा ! 
मीरा के काव्य-प्रतीकों में कला का चाहे कितना ही अभाव क्‍यों न हो, 
पर उसके प्रतीक उसकी अनुभूति से, उसके विरह से और उसके प्रणय से 
इतने निजी हो गये हैं कि स्वयं कवयित्री ही उनमें समाहित हो गई है। 
प्रतीक ही मानों मीरा के सम्पूर्ण जीवन के आधार हैं जिनका सम्वल 
लेकर वह साधना-पथ पर अग्रसर होती है | । 

अतः कृष्ण काव्य के प्रतीकों से यह स्पष्ट होता है कि उनका सम्पूर्ण 
जीवन-दर्शन भक्तिपरक था | प्रतीक उस दर्शन के तथा भक्ति के माध्यम 
थे, उनके स्वस्व ये, क्योंकि “रूप” तथा भक्ति का उनमें सबसे ऋधिक आग्ह है। 





अष्टस अध्याय 


रीतिकालीन काव्य में प्रतीक योजना 
( क ) पृष्ठभूमि 


कृष्णुकाब्य के आलंबन राधा, कृष्ण ओर गोपियों का जो ताच्ििक अर्थ 
प्रचलित था, उस घारणा मे एक प्रकार की क्रान्ति! का समावेश रीतिकाल 
में प्राप्त होता है | युगों से मान्य उनकी अलौकिक घारणा में लोकिकता का 
समाहार जो क्षीण रूप से कृष्णकाव्य में प्रारम्म हुआ था, उसका एक 
विकसित रूप ही हमें रीतिकाव्य में प्राप्त होता है। इस दृष्टि से देखने पर 
रीतिकाल की भावशूमि को केवलमात्र 'कासुकता' से ओवप्रोत कह देना 
सत्य के प्रति आँख मुँदना ही कहा जायगा | रीतिकाव्य के आलंबन रूप ये 
व्यक्तित्व किस रूप के थे, इस पर हम यथास्थान विचार करेगे । 


काम तथा रति 

रीतिकाव्य की भावभूमि में इन आलम्बनो' का महत्व मूलतः श्गारपरक 
एवं शोभापरक ही है इसी कारण से उनके स्वरूप का यथोचित विश्लेषण 
उसी समय हो सकता है जब शंगार रस के प्रमुख तत्वों का विषेच्दन किया 
जाय । भारतीय काव्य-शास्त्र में अगार रस ओर अन्य रसो का प्रतीकात्मक 
विवेचन तृर्तीय अध्याय में हो चुका है । उसके यकाश में यह कहा जा सकता 
है कि रीतिकाल के कवियों ने लौकिक अंगार-मावना का जो विशद चित्रण 
किया है, वह मूलतः परम्परा से ही ग्रहीत है। वे अधिकतर राज्याश्रय के कवि 
थे। अतः उनका अंगार भी उसी साज-सज्जा के साथ काव्य से प्रकट हुआ | 
इसी ध्येय की पूर्ति के लिए उन्होंने परस्परा से प्राप्त प्रतीको का भी चयन किया 
ओर उन प्रतीकों को उसी भावभूमि का वाहक बनाने का सफल प्रयत्न किया | 
रीतिकाव्य में झलंकरख-प्रदतत्ति ने ज्ञोर पकड़ा और कविता-कामिनी के बनाव- 

इन्पर 
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श्रृंगार के हेतु कवियों ने अपनी पूरी शक्ति लगा दी | इसी अलंकरण प्रवृत्ति 
ने उनके प्रतीकों की भी अलंकारों से सुसज्जित कर दिया | 

रीतिकाल की थ्रंगार-भावना में प्रतीकों की स्थिति मूलतः श्ुंगार रस के दो 
तत्वों--काम तथा रति--पर आश्रित है | ंगार का स्थायी भाव 'रति! माना 
गया है ओर “काम” उसका प्रेरक तत्व | काम और रति की भावना में जो 
भाव-विचार का सगुकन प्राप्त होता है, वह अपने में एक अर्थ को 
लिए, हुए है । 

“काम का स्वरूप वेदिक साहित्य में भी ग्रात्त होता है। वहाँ पर “काम 
की धारणा का विश्लेषण एक अनादि शक्ति के रूप में दृष्टिगत होता है |? यह 
सृष्टि रूप काम मानों आत्मा या ब्रह्म का एक अविछिन्न अंग है | इससे यह 
प्रकट होता है कि काम एक अचेतन शक्ति है जो अपना विस्तार बाह्य चेतना 
के रूप में करता है। इस शक्ति को येँग ने लीबीडो की संज्ञा दी है,' जिसका 
विवेचन मनोवैज्ञानिक प्रतीकवाद के अन्तर्गत हो चुका है। यही क्रियात्मक 
लीतीडो-शक्ति जब्र उन्‍नायक दशा को पहुँच जाती है तो वह 'कामः के अर्थ को 
सष्ठ करती है। श्रीक पुराण में इसी शक्ति को इरास ( £05 ) की भी 
संज्ञा दी गयी है। भारतीय काम शक्ति और पाश्चात्य काम-शक्ति (मनोविज्ञन) 
में एक मूल अंतर है । पाश्चात्य मनोविज्ञन ने काम को यौनरूप में मान्यता 
दी है, जबकि भारतीय आध्यात्मिक-मनोविज्ञान ने उसके उनन्‍नायक अथवा 
आध्यात्मपरक रुप की प्रतिष्ठा की है। भारतीय विचारधारा में काममय 
पुरुष की कल्पना की गयी है जिसमें सम्पूर्ण कार्यकारण रूप संघात का परायण 
होता है | यह काम समस्त सृष्टि का आदि रूप माना जाता है जिससे कि यह 
चराचर विश्व उद्भूत हुआ है। यही काम का रूप शरीरघारी मानव में भी 
प्रात होता है जिसका आयतन ही काम शक्ति है, हृदय लोक हैं और मन 
ज्योति है। उस पुरुप को जो मी सम्पूर्ण आध्यात्मिक कार्यकरण समूह का 
परायण जानता है वही ज्ञाता है। यही पुरुष काममय पुरुष है। इस याज्ञवल्क्य 
के कथन पर शाबल्य ने यह प्रश्न किया कि इसका कोन देवता है?” तब 
याशवल्क््य ने कहा--स्त्रियाँ ।? यहाँ पर स्त्रियों को जो काम की अधिएात्री 


कलने अनार लिन नए लनीन भतयिन 5 ५ पाआिलणड 


१--६० अध्याय अथम, तथा द्िताय में ऋमशः उपखड “ग'मेत्रह्म तथा मनोवैज्ञानिक 
प्रतीकवाद मैं “काम” प्रतीक । 

२--साइकालाजी आफ द अनकांसेस द्वारा ढा० सी० जी० युंग, पूृ० ८२ । 

३--बृहदारण्यकोपनिषद्‌ ० ७६७। झलोक १३, तृतीय अध्याय नवम ब्राह्मण, ( उ० 
भा०, खंड | 





४१० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


बताया गया है, वह एक प्रकार से '(रति? का ही रूप है। भारतीय विचारधारा 
में काम! पुरुष के रूप में और “रति' नारी के रूप में परिकल्पित की गयो है। 
इसी से काम शक्ति को प्रसाद ने मूल शक्ति! की संज्ञा दी है जिसके जाग्रत 
होने पर 'परमाणु-बाल” सृषश्टिकार्य के लिए. उन्मुख होने लगते हैं ।* 
आधुनिक भनोविज्ञान के अनुसार मुख्य प्रतीक सजन और नाश के होते 
हैं | सृजन के प्रतीक विकासशील एवं प्रसन्न होते हैं और नाश के प्रतीक गुरू- 
गम्भीर एवं स्थिर । इस दृष्ठि से काम के प्रतीक सूजन और नाश दोनों प्रकार 
के होते हैं | उपयंक्त काम के स्वरूप से उसके स॒जनात्मक पक्षु का स्पष्टीकरण 
होता है| डा० नगेन्द्र के अनुसार यही आध्यात्मिक काम-रति की क्रिया 
लोकिक काव्य में उमर कर आई | उसकी तीत्रता आत्मविस्तार की तीश्ता है, 
उसका सुख आत्मविस्तार का सुख है। आत्मविस्तार के इसी मूलगत प्रयत्न 
प्रजनन का सहकारी भाव डंगार या रति है।* यह रति काम पर आश्रित 
भाव विशेष है जो सृष्ठि-क्रम में आकर्षणयुक्त अनादिवासना का रूप है। 
यही नर ओर नारी में काम तथा रति का रूप है जिसके द्वारा वे एक दूसरे 
की ओर आकर्षित होते हैं। इस रति-भावना को रागयुक्त एवं मधुमय भी कहा 
गया है |? यदि काम सानव-मन में तृष्णा का आविर्भाव करता है तो रति 
उस तृष्णा के तृप्त का मार्ग प्रदर्शित करती है ।* सत्य में, काम और रति का 
यह रंगस्थल ही प्रेम-कला का क्षेत्र है जिस पर हमारे रीति कवियों ने अपना 
काव्य-चमत्कार प्रदर्शित किया है | उनके अधिकांश प्रतीक इसी 'प्रेम-कला” को 
व्यंजित करने के लिए प्रयुक्त हुए हैं । काम प्रतीकों का दूसरा पक्ष नाशपरक है 
जब वे उच्छु्लल एवं अमर्यादित हो जाते हैं | काम का यह रूप सृजनपरक रूप 
की सापेक्षता में हीन ही ठहरता है । साहित्य में काम अथवा रति का यह रूप 
वीमत्सता की सृष्टि तो करता ही है पर उसके साथ साथ काम के उन्‍नायक रूप 
के प्रति उदासीन हो जाता है| काम अथवा रति की भावना में श्रद्धा अथवा 
विश्वास का लोप हो जाने से उनका महत्त्व केवल ऐंन्द्रिय तृप्ति के वात्याचक्र में 
ही रह जाता है। हमें रूप तो चाहिए. पर उस रूप में पाप की भावना नहीं, 
हमें काम अथवा रति तो चाहिए, पर उस काम अथवा रति में पाप की भावना 


१--काम्रायनी द्वारा जयशंकर असाद, काम सगे, पू० ७२ । 
२--रीतिकाल की भूमिका द्वारा ढा० नयेन्‍्द्र पृ० ८१ | 
३--कामायनी द्वारा प्रसाद, काम संग, घू० ७४ | 
४--वही, पृ० ७४, काम सगे । 


रीविकालीन काव्य में प्रतीक-योजना ४११ 


नहीं होनी चाहिए । रीतिकालीन कवियो की सौंदर्य तथा प्रेम की भावनाओं में 
इस पाप” की भावना का मिश्रण अत्यन्त न्‍्यून है । इस काव्य में यदा-कदा 
उच्च रति का वर्णन भी प्राप्त होता है। सत्य रूप में, काम बत्ति या यौन 
वृत्ति मानव में इतनी अधिक प्रवल होती है कि वह किसी भी दशा में उसका 
पूरा विरोमाव नहीं कर सकता है | वहा तो एक अनादि वासना एवं चिरंतन 
रूप से मानव की सजनात्मक शक्तियों में अन्तर्व्याप्त है। अतः काम और रति 
का अन्योन्याश्रित संबंध ही कहा जायगा, वे केवलमात्र वासना के उद्गम लखोत 
नहीं कहे जा सकते हैं | उनके समुचित सम्बन्ध से मानव में 'समरसता” का 
संचार होता है । एक ऐसी तृप्ति का आलोक उदित होता है जिसमें 'जड़-देह 
और गरल रुौंदर्य के स्थान पर परमदेह तथा सौंदर्य का साह्तात्कार होता है। 
सत्य में, प्रणय-मावना का ध्येय इसी जड़ देह की परिधि से ऊपर उठना है 
तभी तो मन ( मनु ) पूर्णकाम की स्थिति तक पहुँच सकता है |" इसी कारख 
से, मानब में काम से उद्भूत अनेक कंठाओं का आविर्भाव होता है। इन 
कंठाओ का स्थान रीतिकाव्य में भी मिल जाता है। परन्तु इन कुंठाश्रों को 
रीविकवि बिना किसी हिचक के अपने काव्य में स्पष्ट रूप प्रदान कर देंते हैं। 


कवि परिपाटी के प्रतीक 


काम रति के इस विश्लेषण के प्रकाश में रीति काव्य को वह पृष्ठभूमि 
प्रस्तुत होती है जिस पर रीति कवियों ने रससिक्त एवं ध्वनियुक्त सुन्दर अतीकों 
-का सूजन किया है | रस एवं ध्वनि में प्रतीक का क्या स्वरूप होता है इस पर 
हम प्रथम खंड के तृतीय अध्याय में पूर्ण विवेचन कर चुके हैं। लाक्षणिक 
प्रयोगों की आधारशिला पर प्रतीकों का अथ ध्वनित होता है | रीति कवियों ने 
ऐसे ही प्रतीकों का प्रयोग किया है। कवि समय की अनेक परिपाटियों का 
पालन इन कवियों ने प्राचीन रूद् अर्थ को सामने रखकर किया है। परन्तु 
कहीं कहीं पर उन परिपाटियों को नवीन अर्थ देने का भी प्रयत्न किया है । 
इसके अतिरिक्त सामान्य रूप से यह कहा जा सकता है कि इन कवि-प्रसिद्धियों 
का प्रयोग रीविकालीन कविता में अत्यधिक प्राप्त होता है । इन प्रसिद्धियों में 
अनेक ऐसी भी प्रसिद्धियाँ हैं जो प्रतीक को श्रेणी तक पहुँच जाती हैं । इस पर 
हम विस्तारपूर्वक यथास्थान आगे विवेचन करेगे । 


१--कामायनी, इड़ा सर्य पृ० १६२-१६३ पर दिये हुए काम के निषेषात्मक स्वरृष से 
निश्चयात्मक निष्कष का उपयुक्त विवेचन दे । 
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इन परिपाटियों ( यथा हँस, कोयल, मेवरा, कमल, चंपक आदि ) के 
अधिकतर दो बग ग्राप्त होते हैं । एक ऐसी प्रसिद्धियाँ है जो वनस्पति संसार से 
अहण की गयी हैं जैसे इक्तु, पौदे एवं लताएँ। दूसरे प्रकार की प्रसिद्धियाँ प्राणि- 
जगत्‌ से ली गयी हैं जिनमें पशु अथवा पक्षी प्राणी हैं | इन दो वर्गों की अनेक 
प्रसिद्धियाँ न्यूनाघिक मात्रा में प्रतीक के समान भी प्रयुक्त हुई है| उदाहरण- 
स्वरूप हंस एवं चातर्क को ले सकते हैं। हंस का नीर-क्लीर विवेक सत्य है 
अथवा मिथ्या, कहा नहीं जा सकता है | हंस की यह शक्ति कवि परिपाटी तो 
अवश्य है और अनेक कवियों ने हंस को इसी रूप में ग्रहण किया है। एक 
प्रकार से कवियों ने हंस आदि प्राणियों क्रो आदर्श की कोटि तक भी पहुँचा 
दिया है जो उनके भावों एवं कल्पताओ को स्थानान्तरित कर, किसी विशिष्ट 
पदार्थ के द्वास अपनी आत्माभिव्यंजना प्रस्तुत कर सके | सामान्य रूप से कवि 
परिपाटियों में यही यद्त्ति प्रात होती है। इसी प्रकार चातक वृत्ति भी एक सत्य 
है | कवियों ने इस प्रसिद्धि को प्रतीक का रूप प्रदान किया है। चातक का 'पिड 
पिठा रटना और समय-असमय का ध्यान किये बिना प्रियतम का स्मरण दिला 
देना--ये दोनो तत्व नायिकाओं के प्रेमवियोग की गहनता को हिगुणित कर 
देते हैं। कुछ पत्नी-विशेषज्ञों के अनुसार पपीहे / चातक की एक जाति ) की 
रटन प्रणय की पुकार है जो प्रजनन काल की समाप्ति के बाद भी जारी रहती 
है| चातक को बेचैंनी का कारण जो व5 स्वातिब्रंद के प्रति अनुभव करता है, 
इसका कारण अभी तक पक्षी-विशेषज्ञो की समझ में नहीं आ सका है |” 
शायद यह चातक की एक प्रवृत्ति ही मानी जा सकती है जिसका सहारा कवियों 
ने प्रेम-प्रद्शन के लिए अत्यधिक लिया है । 


अलंकार एवं प्रतीक 


प्रसिद्धियों की आधारशिला पर प्रतीक निर्माण की प्रक्रिया रीतिकालीन 
काव्य में ही नहीं, पर आधुनिक तथा भक्ति काव्य में मी मिल जाती है। 
रीतिकाल मे इन प्रतीकों का कमी-कमी प्रयोग अलंकार के आवरण में भी 
होता है। उस दशा में इनका रूप स्वतंत्र न होकर अलकार की भंगिमा से 
युक्त कहीं अधिक हृदयग्राही हो जाता है। अलकारगत प्रतीको में कहीं कहीं 
पर बौद्धिक व्यायाम की भी आवश्यकता पडती है। श्लेष, यमक और रूपका- 





१-भारत के फनी धारा राजेश्वर प्रसाद नाराशसिह ४० ४७ सूचना मंत्रालय, दिल्‍ली । 
२६४८ । ये 


रीतिकालीन काव्य में प्रतीक-बोजना 'इ१३ 


तिशयोक्ति ऐसे ही अलंकार हैं।* रसानुभूति में अलंकारों का योग हो सकता है । 
इसी से भारतीय काव्यशाञ्ओं म॑ अलंकार और रस का अन्योन्य संबंध 
माना गया है। रसानुभूति और प्रतीक की स्थिति पर तृतीय अध्याय में 
विचार किया जा चुका है| अलंकारगत प्रतीकों को यदि रूप? की संज्ञा प्रदान 
की जाय और उनके द्वारा जो रस एवं ध्वनि का प्रकटीकरणु हो उसे तत्त्व! 
के अन्तर्गत रखा जाय, तो मेरे विचार से, भारतीय काव्य-शास्त्र में तत्त्त 
और रूप ( (-07667४ बये #0:7 ) का एक अत्यन्त व्यापक रूप प्राप्त 
होगा | इस तत्त्व एवं रूप के सम्बन्ध पर हम दितीय अध्याय में काव्यात्मक 
प्रतीक-दर्शन”? के अन्तर्गत विचार कर चुके हैं | 


नायिका भेद में प्रतीक रूप 

भारतीय काव्य शास्त्र मे नायिका भेद का जो विस्तारपूर्ण विवेचन मिलता 
है उसे केवल मात्र विइ्म्बना एवं व्यर्थ की वस्तु कह देना उदासीनता का 
परिचायक है। भारतीय साहित्य के आदिकाल से लेकर आधुनिक काल तक 
नायिकाओ का किसी न किसी रूप में अवश्य स्थान रहा है। नायिका भेद 
की पृष्ठभूमि में छ्री प्रकृति, अवस्था तथा भनोविज्ञान का सुद्र विश्लेषण 
प्रात्त होता है। उनके भेदों में अनेक ऐसी मनोइत्तियों, भावनाओं का 
सम्मिश्रण दृश्गित होता है जो सयोग एवं वियोग की अवस्थाओ और काम 
की अनेक दशाओं पर आधारित हैं । संयोग-वियोग, काम, मनोइनियों, 
अवस्थाओं ओर मावनाओ्र की मिलित अभिव्यक्ति ही नायिका-मेद के अंत- 
राल में प्राप्त होती है | यहाँ पर “प्रतीक की स्थिति का पूर्ण स्वरूप नहीं प्राप्त 
होता है । अधिक से अधिक, उसका उपयुक्त रूप ही एक प्रकार से नायिका के 
प्रतिनिधि रूप का प्रतीक कहा जा सकता है। उदाहरणस्वरूप अमिसारिका 
के भेद को ले सकते हैं जो संयोगावस्था के सनोभावों का एक स्वाभाविक 
विकास कहा जा सकता है | इस भेद में नारी मनोइत्तियों का वह स्वरूप 
प्राप्त होता है जब वह अपने ग्रिय की मिलनेच्छा के वशीभूत हो, अपना 
श्ृंगार कर, अमिसार के हेतु प्रस्तुत होती है।इस समय नायिका की 
भावनाएं तथा मनोवृत्तियां तरल हो जाती हैं। वह एक प्रकार से उन्माद 
एवं उत्साह की तरंगों पर ऋकोले लेने लगती है | यह उन्माद और उत्साह 
काम का ही रूप कहा जा सकता है जो एक स्वाभाविक प्रवृत्ति है। मति- 
राम का यह दोहा इसी भाव को काव्यात्मक रूप में इस प्रकार रखता है-- 

१--अलकारो में प्रतीक की स्थिति का पूर्य विवेचन तृतीय अध्याय में हो चुका है । 


१४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


जोबन मदगज मंद गति, चली बाल पिय गेह ! 

पगनि ल्ञाज-आदू परी, चढह्यो महावत नेह ॥* 
आमिसारिका की दशा लाज एवं प्रेम के दो छोरों के मध्य में प्राप्त होती है । 
साधना पथ में अमिसारिका उस आत्मा का भी प्रतीक मानी गयी है जो 
परमात्मा से मिलने की इच्छा के सामने मार्ग की अनेक कठिनाइयों को भी 
पार कर लेती है। लौकिक धरातल पर इसी साधना पक्ष को बिहारी ने एक 
अत्यन्त सहज रूप में रखा है जहाँ प्रेम की दीपशिखा ही मानों नायिका के 
भाव की प्रतिरूप है--- 


सघन कुंज घन घन तिमिर 

अधिक अंधेरी रात। 

तऊ न दुरिद्दे श्याम यह 

दीपशिखा सी जात ॥* 
सत्व में, नायिका भेद का दस विधि विभाजन ( उत्कंठिता, वासकसज्जा, 
अमिसारिका, प्रवत्स्यत्यतिका, आगतपतिका, स्वाधीनपतिका, प्रोषितषतिका, 
विग्रलब्धा, कन्नहान्तरिता और खंडिता ) अवस्थानुसार माना गया है।* 
परन्तु प्रतीकात्मक दृष्टि से यह विभाजन पूर्ण रूप से मान्य नहीं है। इस 
बिभाजन में जहाँ एक ओर संयोग और वियोग की हृदगत भावनाओं छवं 
मनोमावों का स्वरूप प्राप्त होता है, वहीं पर नायिका का नायक के प्रति सम्बन्ध 
आर परिस्थिति का भी संकेत प्राप्त होता है। इस विभाजन में एक नवीन 
भेद का समावेश डा० छेलविहारी गुप्त ने अपने प्रबन्ध में किया है जो संयोग 
की अंतिम स्थिति का प्रतीक है--वह है संयोग-आनंदिता या संयुक्ता ।* 
शक नायिका इन भेदों में अनेक भेदों को पार कर लेती है। एक अ्मिसारिका, 
बासकसज्जा की दशा से गुजर कर संयुक्ता हो सकती है। एक स्वकीया उस 
समय अभिसारिका में परिवर्तित हो जाती है जब वह पति से मिलने के हेतु 
उसके कक्ष में प्रथम बार जाती है । अतः इन भेदों का एक दूसरे से घनिष्ट 


१--मतिरास अन्थावली, पृ० ४० दें० १६४ रसराज | 
२--बिहारी सतसई, १० ११०॥३०६ ( सं० गिरीश ) | 
३--रसकलस द्वारा अयोध्यासिंद्र उपाध्याय, पू० १३६-- १५४ । 


४--स्ट्डीज इन नायक नाविका मेंद्र, द्वारा, डा० छेलबिहारी गुप्त, पृ० ३४६ 
(प्रबंध-- १६४२ प्र० बि०) 
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सबध है क्योंकि इनका विभाजन संयोग और वियोग की काम दशाओं तथा 
अवस्थाओ पर आश्रित है | 
नायिका भेद के उपयुक्त विभाजन से दो और उदाहरण लेता हूँ। एक 
संयोगावस्था से और दूसरा वियोगावस्था से | वासकसज्जा उस स्थिति का 
चोतक है जब नायिका अपने कक्ष में &ंगार कर प्रिय की प्रतीक्षा करती है। 
उस समय उसके भनोभावों का प्रतीक्षात्मक उल्लास ओर संकोच प्राप्त होता 
है। एक अंग्रेज़ी कवि टी० लाज की निम्न पंक्तियाँ वासकसज्जा नायिका 
के रूप को स्पष्ट करती है-- 


“दे कमलसुन्दरी [ तुम्हारा शरीर स्पश में कोमल और देखने में 
मधुर है। उसका शरीर मोती, मानिक, श्वेत संगमरमर ओर नीलम से 
ओतप्रोत है ।!" वियोग से दुखी नायिका का संदर स्वरूप ग्रोषितपतिका भेद 
में प्रास होता है, जब उसका नायक विदेश गमन कर देता है । उसकी अनुप- 
स्थिति में दुख जनित आवेगो का जो स्वरूप मुखर होता है, उसी का परि- 
चायक प्रोषितपतिका भेद है। मतिराम का यह वर्णुन नायिका के विरह को 
कितने भावात्मक रूप से रखता है, जो एक मन को अवस्था को भी प्रकट 
करता है--- 


पिय वियोग तिय दृग जलधि, जलत रंग अधिकाय । 
बरुनि मूल बेला परसि, बहुश्यो जात बिलाय ॥* 


इसी प्रकार अन्य भेदों के प्रति भी सत्य है जिनका वर्णन हमें किसी भी लक्षण 
अंथ में प्रात हो सकता है। अतः यहाँ पर उसका विवेचन व्यर्थ का विस्तार 
होगा । प्रतीक की दृष्टि से उनका महत्त्व उपयुक्त स्वरूप के अन्तर्गत आता है । 


प्रतीकात्मक दृष्टि से दूसरा विभाग आदर्श की भावना से युक्त है। 
इसी आदरश की प्रवृत्ति के कारण अनेक भेदों में स्त्री-प्रकार की उस भाव- 


१---“कएा६४ 00600 9०28४), ४09 #प्र>ए ४८0, 
स१६७ 778706 छ7:०, छा:0 580[00776 006, 
26६४ 9039 6ए०९४ए०७०ए 8 ६०० 
6६४ $070 40 ६00०0 2870 $७26॥ ॥0 पए76फ, 
लिछाएए 00, ६2४४ 059]76.7 
--उद्धत रसकलस से पृ० ११३ द्वारा उपाध्याय । 
२--मतिराम अंबावली, “रसराज?, ५० २३, दो ० ११३ । 
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भूमि के दर्शन होते हैं. जो सिद्धो में भी द्रष्टव्य है। यह दूसरी बात है कि 
उनका प्रयोग किसी विशिष्ठ साधना अथवा मत के प्रसंग में हुआ हो जिसके 
द्वारा साधक अपनी दृत्तियों को उस रूप में केच्गनित कर सके। उदाहरण- 
स्वरूप पद्मेनी, चित्रिनी, शंखिनी और हस्तिनी में पद्मिनी और चित्रिनी को 
हम आदर्श रूप में ही ग्रहण करते हैं | जब हम भक्तिकाल में आते हैं तो इन 
नारी प्रकारों का वहाँ पर स्वथा अभाव मिलता है। केवल राधा तथा गोपियों 
में पद्मिनी प्रकार की मावना का संकेत मिल जाता है। जैसा कि हम भक्ति- 
काव्य के प्रतीकों के अ्रन्तर्गत दिखा आये है कि इनमें से कुछ नारी प्रकारों का 
रूप कृष्ण और राम-काव्य ( सूफी में भी ) में भी प्रात होता है। उनका स्वरूप 
वहाँ साधनापरक न होकर।|केवल शब्द का प्रयोग ही ज्ञात होता है। भक्तिकाल 
तथा रीतिकाल में आदर्श की भावना का पालन यदि बिसी नायिका भेद के 
विभाजन में सम्मव हो सकता है तो वह स्वकीया और परकीया नायिकाशओं 
के विभाजन में । स्वकीया, परकीया और सामान्या नायिकाओं का विभाजन 
सामाजिक सम्बन्धों पर आश्रित है। यह भेद नायक और नायिका के सबन्धो 
को समाज सापेक्ष दृष्टि से रखता है | राधा को भक्तिकाल में परकीया का जो 
स्वरूप प्रदान किया गया वह आदर्श की कोटि का था। हम चाहें तो कह 
सकते हैं कि राधा और गोपियाँ थीं तो परकीया, पर काव्य में उनका स्थान 
स्वकीया के समान ही चित्रित किया गया । देव और प्रश्ु॒ुदयाल मित्तल का 
यह मत है कि परकीया नायिका में हम्न एक समाजिक पाप ( ४९)! ) की 
अभिव्यक्ति पाते है।! हो सकता है कि इस भेद में पाप की भवना मिल जाय 
प्र जहाँ तक रीति तथा भक्ति-काव्य का प्रश्न है, परकीया नायिका का आदश 
रूप ही दृष्टिगत होता है । सत्य तो यह है कि परकीया भी स्वकीया के समान 
एक आदर्श रूप है। वह किसी भी प्रकार के बंधनों को नही मानती है । राधा 
तथा गोपियाँ ऐसी ही नायिकाएँ है, जो बन्धनो का त्याग कर श्रीकृष्ण के प्रति 
पूर्ण रूप से आसक्त है। रीतिकवियों ने परकीया नायिका के माध्यम से 
रति एवं काम की दशाओं तथा अवस्थाओं का सुन्दर रूप प्रस्तुत किया है । 
मतिराम ने परकीया के स्वरूप पर एक अच्छी चुटकी ली है-- 


कंत चौक सीमन्‍्त की, बैठी गांठ जुराय। 
पेखि परोसनि को प्रिया, घूंघठ में मुसकाय ॥* 





१-- स्टडीज़ इन नायक नायिका भेद द्वारा डा० छैलबिहारी, ए० ६० (थीसिस)। 
२--मतिराम अंथावली, रसराज एृ० १३ दोहा ६१ । 
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गांठ तो बँधी है अपने पति से, पर प्रेम का सत्य स्वरूप तो उस समय ध्यनित 
होता है जब पास मैं बैठे अपने पड़ोसिन के प्रियतम को देखकर वह घूँघठ की 
ग्रोट से मुस्करा देती है । असल में सामाजिक प्रतिबंधों का यहाँ पर अतिक्रमण 
हो जाता है जो लौकिक धरातल पर हेय कहा जायगा। परन्ठ यही प्रतिबन्ध 
जब तात््विक धरातल पर ( भक्तिकाल में ) अतिक्रमण करता है तो वह हेय 
नहीं कहा जाता | परिकीया का स्थान केवल हिन्दी काव्य में ही सबमान्य नहीं 
रहा पर वह तो विश्व के सभी काव्यों में न्यूनाधिक रूप में मान्य रहा है।" 


नायिका भेद का तीसरा वर्ग जिसका कुछ प्रतीकात्मक महत्त्व हो सकता 
है, वह है नायिकाओं का मुग्धा, मध्या और प्रगल्मा में विभाजन। इस 
विभाजन में विनय, संकोच और लज्जा का नारीपरक विकास दृष्टिगत होता है। 
यह विकास वय:सन्धि से यौवन के परिवर्तन काल तक का भी सूचक है | 
सत्य में इस दशा में नारी के मानसिक जगत्‌ में दो विपरीत घटनाओं का 
आधविर्भाव होता है--यौनपरक सम्बन्ध की इच्छा और दूसरी लज्जा और संकोनच 
की एक बलवती बृत्ति | मुग्धा नायिका की भावना में इन दोनों विपरीत 
तत्वों का असमान रूप प्राप्त होता है। यह विभाग इस ओर भी संकेत करता 
है कि अनेक स्त्रियों में यौन-प्रचृत्ति गुप्त तथा निष्किय रहती है जिसको क्रियात्मक 
रूप एक प्रेमी या नायक ही दे सकता है। मतिराम का यह छुंद इसी 
भाव का प्रतीक है--- 


एकहि भौन दुरे इकसंग ही अंग सो अंग छुवायो कन्हाई । 
कंप छुल्यो घनस्वेद बढ़यो तनु रोम उम्यो अँखिया भरि आई ।* 


मध्या स्थिति में आकर यौन संबंध की इच्छा तथा संकोच का भाव एक 
दूसरे से तुल्यभारिता प्रकट करता है। अंत में जब यौन संबंध की इच्छा लजा 
तथा संकोच के ऊपर हावी हो जाती है तो नायिका प्रगल्मा ( प्रौढ़ा ) 
कहलाती है।? उदाहरणस्वरूप मतिराम का निम्न छुँंद ग्रोढ़ा का सुन्दर 
स्वरूप रखता है--- 


प्रान पिया मन भावन संग, अनंग तरंगनि रंग पसारे। 
सारी निसा 'मतिराम” मनोहर, केलि के पुंज हजार उघारे | 


१---रसकलश, द्वारा अयोध्यासिद उपाध्याय, ६० १४७ | 
२--मतिराम ग्रंथावली, रसराज, ए० '४ छंद १६। 
३--द स्टडीज़ इन नायक नाथिका भेद, द्वारा डा० दैलबिहारी, प० ३२४१-४३ | 
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होत प्रभाव चल्यौ चाहे प्रीतम, सुंदरि के हिय मैं दुख भारे । 

चंद सौ आनन, दीप सी दीपति, स्याम सरोज से नैन निहारे ||" 
इन नायिकाओं का रूप हमें जयदेव तथा विद्यापति में भी प्राप्त होता है । 
जयदेव की राधा परकीया होकर भी प्रगल्मा के समान आचरण करती है। 
विद्यापति की राधा परकीया होकर भी झुग्धा के समान दृष्टिगत होती है । 
सूरदास की राधा परकीया होकर भी मध्या के समान और कहीं पर मुग्धा के 
समान दृष्टिगोचर होती है । 

इस प्रकार नायिका भेद के अनेक वर्ग किसी न किसी रूप में नायिका के 

मनोविज्ञान का, आयु, अवस्था, परिस्थिति तथा नायिका के संबंध का चित्रांकन 
करते हैं। नायिका भेद के द्वारा एक नायिका के समान मानसिक दशा का 
चित्रण अनेक प्रकार से केसे व्यंजित किया जा सकता है, इसका बहुमुखी 
विकास नायिका भेद के वर्ग घोषित करते हैं। मनोभावों का आयुपरक विकास 
मी नायिका भेद का प्रमुख अंग है। अवस्थाओं को एक प्राकृतिक रूप में रखने 
का ग्रयत्न भी नायिका-मेद का एक अंग है । अतः यह कहा जा सकता है कि 
अवस्था, मनोभाव, परिस्थिति तथा नायक से सम्बन्ध की दशा--इन सब तत्तों 
का एक अद्भुत मिश्रण ही नायिका भेद का आधार है जिसके द्वारा उसका 
अतीक रूप भी यदा-कदा प्रकठ होता है । 


राधा-ऋष्णु का स्वरूप 

रीति कवियों के लिए. राधा ही नायिका भेद की आधारशिला है। भक्ति- 
काव्य के राधा-कृष्ण जो अलोकिक एवं तात्तिक संदर्भों से युक्त थे, वे रीति- 
काल में लौकिक एवं भौतिक खूप में ही मान्य हुए। राधा-कृष्ण के लौकिक 
पक की प्रधानता अपने में एक क्रान्ति का स्वर थी। इसी की आधारशिला 
पर भविष्य के महामानव कृष्ण की रूपरेखा स्पष्ट हो सकी। इस लौकिक 
भावना के फलस्वरूप राधा-कृष्ण का एक प्रकार से जन जीवन सापेक्ष महत्त्व 
औओर भी बढ़ गया । राधा-कृष्णु का सासान्यीकरण नायक नायिका के रूप में 
कभी-कभी अति की सीमा को स्पश कर लेता है | सत्य में यह राधा-कृष्ण के 
प्रतीकार्थ की अधोगति ही कही जायगी जब उनकी ल्ौकिकता को अमर्यादित 
रूप देवा आरम्म किया गया। परन्तु ऐसे प्रसंग रीतिकाव्य में कम ही हैं | 
अतः इसे में एक प्रवृत्ति का रूप नहीं मानता हूँ | 


३«्मतिराम-अंथावली, रसराज, पृ० ७ छुद ३४ । 
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सत्य में, राधा-कृष्ण का जो सामान्य उन्नत रूप रीतिकाल में प्रात होता 

है वह जीवन के विभिन्न आयामों से एक चित्रकारी का ही रूप दृष्टिगत होता 
है | उसमें जीवन का वह रूप दृष्टिगतः होता है जिसमें सुख, शोमा, सौदर्य 
तथा छुबि का एक साथ सगुंफन प्राप्त होता है। बिहारी, मतिराम, केशव, 
सेनापति तथा देव आदि कवियो में राधा-कृष्ण की भावना में इन तत्वों का 
न्यूनाधिक समाहार ग्राप्त होता है| उनके सारे काव्य की धमनियों में जीवन 
के सौंदर्य तथा सुख की मॉकियों प्राप्त होती हैं। उनका लौकिक पक्ष भी एक 
माधुर्य भाव से ओतप्रोत है जिसमें प्रेम की मंदाकिनी मंथर गति से 'छुबि एवं 
शोभा” के आयामों को स्पशे करती हुईं मन की गहनतम गहराइयों को ऋक- 
मोर देती है--आत्मा को आलोकित कर देती है | हमें आवश्यकता है रीतिकाल 
की भावभूमि को इस दृष्टि से देखने की, तभी उनके श्रतीको हमारे सामने 
शोभा और सोंदर्य के प्रतिरूप से ज्ञात होंगे | इस दृष्टि से रीतिकाव्य को केवल 
मात्र कामकेलि! का रगस्थल घोषित नहीं किया जा सकता है। मतिराम ने 
_ तथा अन्य कवियों ने काम! का जो भी रूप लिया है वह उपयुक्त चार तत्तों 
में से एक या एक से अधिक तत्वों को अपने अंदर अवश्य समेग्ता हुआ 
प्रतीत होता है । मतिराम' ने एक स्थान पर राधा का जो रूप चित्रित किया 
है, उसमें रूप-सोदर्य तथा छुबि का एक मिश्रित रूप इस प्रकार प्रकट 
हुआ है--- 

का बिन मोल बिकाति नहीं 

मतिराम लहै मुसकानि मिठाई । 

ज्यों ज्यों निहारिये नेरे हे नैननि 

त्यों त्यों खरी निकरे सी निकाई ।।* 


दूसरी ओर, बिहारी का काव्य तो ऐसे चित्रों से भरा हुआ है जिसमें व्यंग्य 

भी है तो उसके साथ साथ शोभा, छुबि तथा सौंदर्य के अनेक चित्रों का आयो- 
जन भी । डा० रामकुमार वर्मा के शब्दों में चाहें तो कह सकते हैं कि बिहारी 
के रूप-चित्र एक ऐसे “फ़ोगेग्राफ” के रूप हैं जो किसी एक विशिष्ट भाष तरंग 
को, रूप को, उस फ़ोगेग्राफ़ में केन्द्रित कर देते हैं ।* अतः बिहारी फ़ोटोग्राफ़ 


१“मतिराम-ग्रन्थावली, रसतरांज, ए० २।६ । 
२--मुमसे रीतिकाल के विषय में विवेचन के समय पूज्य डा० साहब के कहे हुए वचन 
जो मैरे मन मैं स्थिर से हो गये हैं, उसी की पुनरादृत्ति यद्दों पर की गई है । 
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देने में अत्यन्त पढ॒ तथा कुशल हैं, जो ध्वनि के आधार पर उस चित्र को एक 
अमित अर्थ प्रदान कर देते हैं। उदाहरणस्वरूप नेत्र के क्रियाकलापो का एक 
फोयोग्राफ़िक चित्र लीजिए--- 


तिय क॒ति कमनैती पढ़ी, बिन जहि भौंह कमान 
चल चित बे चुकत नहिं, बंक बिलोकत बान ।। ' 


अब ऐसा चित्र लीजिए. जिसमें कवि की सूह्म पर्यवेज्ण शक्ति का चित्रात्मक 
आमास प्रास होता है। वह एक ऐसी नारी का चित्र खड़ा करता है जिसमें 
बालापन तथा यौवन का एक अदूसुत मिश्रण है। यह वयः सन्धि की स्थिति 
का चयोतक है जिसमें यौवनावस्था तथा वाल्यावस्था धुप-छाँह की तरह शोभा 
तथा आभा को पैदा करती हैं-. 


छुटो न सिसुता की मत्नक, 
भलक्यो जोबन संग । 
दीपति देह दुहन मिल, 
दिपति ताफ़ता रंग ॥* 


इस प्रकार बिहारी, मतिराम और देव आदि सौदर्य तथा छुबि, सुख तथा 
शोभा, प्रेम तथा रतिके ही कवि थे। उनका सारा काव्य इन्हीं तत्वों से भरा 
हुआ है | इस दृष्टिकोण के अतिरिक्त राधा-कृष्ण का *ंगारपरक रूप, भक्ति- 
कालीन शंगार भावना का कुछ परिवर्तित रूप तो अवश्य है। यदि हम चाहें 
तो कह सकते हैं कि भक्तिकालीन #ंगार का, नायक नायिका भेद के आवरण 
में, एक सुन्दर विकास रीतिकाल की अपनी एक निजी विशेषता है। यहाँ 
तक कि कृष्ण लीलाओं का नायक नायिका भेद की पृष्ठभूमि में एक प्रकार का 
“विस्तार भक्तिकाल में प्राप्त होता है। वल्लमाचार्य तथा चैतन्य महाप्रशु 
दोनों ने ऋष्णलीलाओं का नायिका भेद की सेटिंग में आराधना का माध्यम 
स्वीकार किया है । अतः रीतिकाव्य में एक ओर नायिका भेद का वैज्ञानिक 
विश्लेषण ग्रात्त होता है तो दूसरी ओर ऋष्ण का गोपियों के ग्रति भाव प्रकट 
होता है। इन दोनों तथ्यों का समाहार नायिका मेद की पृष्ठभूमि में प्राप्त होता 
है | इस दृष्टि से राधाकष्ण का रीतिकाल में जो भी रूप प्राप्त होता है वह 

सामान्यतः नायिका भेद की भावभूमि पर आश्रित है | 


१--बिंदारी सतसई, पू० ६०३५५ । 
२--वही, पए० ३६।॥७० । 
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इस श्रृंगारपरक तथा सोंदर्य शोभादि रूपों के अतिरिक्त राधा-कृष्ण की 
भावना में, भक्ति-तत्व का मी समावेश रीतिकवियों ने किया है। इन सभी 
कवियों को केवलमात्र भौतिक ः£गारी कवि कह देना ओर उनकी भावभूमि 
से भक्ति तत्व का सबंथा निषेध कर देना सत्य के प्रति आँख मूँद लेना है। 
यथार्थ में, मक्ति कवियों ने जिस गहनता से राधा-कृष्ण के प्रति अपनी भक्ति 
प्रदर्शित की है, उसी सीमा तक रीतिकाल के कवियों ने भी प्रेम-मक्ति की 
व्यंजना प्रस्तुत की है। रीतिकाल के प्रमुख कवि बिहारी के राधा-कृष्ण के 
भक्तिपरक दोहों में वही तल्लीनता प्राप्त होती है जो सूर और ठुलसी में । 
उनका निम्न प्रसिद्ध दोहा क्या किसी भक्त कवि से कम है-- 


मेरी भव बाधा हरो, राधा नागरि सोइ । 
जा तन की राई पड़े, स्थाम हरित दुति होइ ॥* 


इस दोहे में दास्य तथा दैन्य भावों का समाहार प्राप्त होता है जो राधा के 
भक्तव॒त्सल रूप की ओर संकेत करते हैं। इसी प्रकार मतिराम, पद्माकार 
ओर केशवदास के काव्यों में हमें यदाकदा ऐसे उदाहरण मिलते हैं जो 
राधा-कृष्ण की भक्ति के प्रति अदट आस्था के प्रतीक हैं | मतिराम के मतानु- 
सार भक्ति का क्षेत्र परम्परागत धार्मिक रुढ़ियाँ नहीं हैं । परन्तु वह भक्ति के 
कहीं अधिक तात्विक अर्थ तक पहुँचे हैं । जीवन का कोई मूल्य नहीं है यदि 
वह राधा-कृष्ण को लीलाओं का चितन न करे ।* अतः रीतिकालीन कवि 
इस संसार के भक्त थे। वे इस दुख सुख से व्याप्त संसार के बीच अपनी 
प्रमभक्ति का विकास करते थे। दूसरी ओर भक्तिकाल के कवि त्यागी भक्त 
थे, वे संसार और जगत्‌ से परे रह कर भक्ति करते थे ।* इस ग्रकार राधा- 
कृष्ण की भवनाओं में लौकिक पक्ष के उन्‍नायक रूप के साथ भक्ति-माव का 
भी समन्वय प्राप्त होता है जो उनकी भावनाओं को केवल «ंगारपरक ही नहीं 


होने देती है । 
( ख ) कवि परिपाटी के प्रतीक 
उद्गम स्रोत 


कवि-परिपाटियों की ओर हम 'क खण्ड में कुछ संकेत कर चुके हैं। इन 
कवि प्रसिद्धियों के दो प्रमुख वर्ग हैं जिनका प्रयोग रीतिकवियों ने प्रतीक के रूप 
१---बिदारी सतसई सं० लक्ष्मीनिधि चतुवेदी, ए० १ । 


२--मतिराम सतसई, मतिराम यंथावली, ए० २०२।२११ । 
३--स्टंडीज़ इन नायक नायिका भेद, द्वारा डा० छैलबिहारी पएृ० ३०५ ( थीसिस ) । 
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में यदा कदा किया है। एक वर्ग है वनस्पति संसार का और दूसरा है जीव- 
धारियों का | इस प्रबंध के प्रथम अध्याय में इक्त-प्रतीको का जो आदितम रूप 
विवेखित हो चुका है, उसी के प्रकाश में हमें बक्ष-दोहद की भावना का उद्गम 
भी प्राप्त हो जाता है । इसके साथ साथ दृक्त-प्रतीकों के रूप में पवित्र भावना 
का भी सन्निवेश प्राप्त होता है। इन दोनों तत्वों का समाहार कवि प्रसिद्धियों 
( वृक्ष, पौदे ) में भी प्राप्त होता है| प्रथम वर्ग के अंतर्गत जिन प्रसिद्धियों का 
विकास सम्भव हो सका, उनका खोत आदिमानवीय ही था। अतः केवल मात्र 
बक्षु दोहद की भावना को ही इन प्रसिद्धियों का खोत नही माना जा सफता है 
जैसा कि डा० हजारीग्रसाद का मत है ।* कविप्रसिद्धियों के विकास में वृक्ष दोहद 
के साथ साथ पवित्र भावना, चेतनारोपका भी विशिष्ट योग है। इसके 
अतिरिक्त परिपाटियो का उद्गम तथा विकास अनेक पौराणिक तथा धार्मिक 
खोतों से भी हुआ है। अनेक वृक्षों की प्रसिद्धियों, और साथ ही अनेक 
जीवधारियों के प्रति प्रसिद्धियो का उद्गम इन्ही पौराणिक तथा धार्मिक 
मान्यताओं पर आशभ्ित है । 


वनस्पति संसार 


वृक्ष और पौदों का साहित्य में एक विशिष्ट स्थान प्राचीन काल से रहा 
है। इसका कारण कदाचित्‌ यही था कि वृक्ष और पौदों ( फूल भी ) की 
भावना में सचेतन क्रिया का आरोप किया गया। यही कारण है कि प्रकृति के 
विशाल ग्रांगण से उनका अर्थ रूढ़ि होता गया और अंत में वे कवि-प्रसिद्धियो 
के रूप में काव्य के अंग बन गये । 


वृक्ष दोहद की भावना का मूल अर्थ पृष्पोदूगम है। यह पुष्पोद्गम एक 
प्रकार से यौनपरक सम्बन्ध का फल है जो वृक्ष तथा पोदों में नर तथा मादा 
अंगों के संयोग से उत्पन्न होता है |* यह तो दोहद' का प्राकृतिक अर्थ हुआ, 
परन्तु दोहद' एक कृत्रिम क्रिया को भी कहते हैं। वेशानिक शब्दावली में इसे 
कैस्ट्र शनः कहते हैं जिसमें पुष्पोद्गम किसी कृत्रिम क्रिया तथा द्रव्य के द्वारा 
अकाल ही कराया जाता है। मेरे विचार से “दोहद” शब्द का अर्थ दोनों 
अर्थों को अपने अन्द्र समेटे हुए है | इस दोहद भावना पर अनेक इच्चों तथा 





१-- हिन्दी साहित्य की भूमिका, द्वारा डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी, पृ० २२६ । 
२--वनस्पतिविज्ञान ( 30६89 ) मैं नर अंग एन्ड्रश्यिम ओर मादा अग का गाईने- 
शियम कहते है । ये अय या तो एक स्थान पर ही या अलग अलग होते हैं। 


रीतिकालीन काव्य सें प्रतीक-योजना रद 


पौदों के प्रति प्रसिद्धियों का आविर्माव लक्षित होता है। ऐसे कुछ बक्ध हैं 
प्रियंगु, अशोक, बकुल, तिलक, कुरवक, मंदार, चम्पक, आम, नमेरू, कशिकार 
आदि | इन सभी बक्षों के पुष्पित होने की बात स्त्रियों की विभिन्‍न क्रियाश्रों 
और अंगो के संस्पर्श से मानी गईं है । 

प्रश्न यह है कि दोहद की प्रवृत्ति का आरोपण नारी की क्रियाश्रों पर क्‍यों 
किया गया १ इसका विश्लेषण उसी समय हो सकता है जब हम आयंततर जातियों 
में प्रचलित ब॒च्तु के प्रति विश्वास का विश्लेषण कर लें। फ्रेज़र ने अपनी पुस्तक 
गोल्डन बाउ'? में अनेक आदिम जातियों में प्रजनन क्रिया के प्रथम, अनेक 
वृक्षों से नारी के प्रजनन अंगों का स्पर्श करने की प्रथा का उल्लेख किया है |” 
इस प्रथा से यह समझा जाता था कि स्री की उर्वरा शक्ति का विकास उस 
विशिष्ट वृक्ष तथा पौदे के स्पर्श से सम्भव है| यह था तो एक अंधविश्वास, 
पर अनेक वृक्षों की उबरा शक्ति से क्री का पनिष्ट सम्बन्ध उत्तरोतर बढ़ता 
गया । अंत में सनी के अंगों के स्पर्श से बृक्षों का पुष्पित तथा विकसित होना 
एक प्रकार से कवि प्रसिद्धि में परिवर्तित हो गया । 


आपयेतर जातियों में इक्षु-पूजा की भी भावना प्रचलित थी जिसने दक्ष के 
प्रति एक श्रद्धा तथा पावन भावना का सन्निवेश भी किया। पौराणिक शाख्र में 
वर्णित यक्षु, गंधव॑ और अप्सरा का भी अपरोक्ष संबंध वृक्ष की उबरा शक्ति से 
माना गया है | नागों तथा यक्षों का देवता वरूण माना गया है। वरुण जल 
का अधिपति है । वरुण से सम्बंधित यक्षु तथा यक्षुणियाँ भी अपदेवता के रूप में 
रामायण तथा महाभारत में भी मान्य रहे | इन यक्ष तथा यक्षुणियों का 
सम्बंध वृत्तु की उर्वरा शक्ति से भी रहा | अत: उनकी भावना में उबरता का 
भी समावेश प्राप्त होता है | इसी से यक्षु तथा यक्षिणी को उबरता का प्रतीक 
माना गया जिनका सीधा सम्बन्ध वृक्ष से भी हो गया। 


जिस प्रकार यक्ष और यक्षिणी उर्वरता के प्रतीक माने गए, उसी प्रकार 
गंधव॑ और अप्सराएँ भी । वैसे तो गंघर्व तथा अप्सराएँ देवताओं से मिनन्‍न 
ही माने गए थे | दूसरी ओर देवराज इद्र से उनका घनिष्ठ सस्बन्ध रहा। 
गंधव जल या सोम का रक्षक है । ऋग्वेद में सोम को देवताओं के पिता का 
सुजनकर्त्ता भी कहा गया है। यह सोम बृक्ष मूलतः पव॑तों पर प्राप्त होता है 
१--गोल्डन बा, द्वारा फ्रेज़र पृ० १३०-१३१ | ; 


२--हिंदी साहित्य की भूमिका, दारा डा० हज़ारीप्रसाद, ४० २२६ । 
३--हिन्दू धार्मिक कथाओं का भौतिक अर्थ, द्वारा त्रिवेणीप्रसाद सिंह, पृ० ८८। 


एड हिन्दी-काव्य में प्रतेकवाद का विकास 


जहाँ गंधव रहते थे । वाक्‌ देवी ने गंधव के पास जाकर इस सोम को प्राप्त 
किया था जिसको ग्राप्त करने के हेतु देवताओं में ढ्ंढ् भी हुआ था ।” दूसरी 
ओर, उपनिषदों तथा गीता में गंधर्व को अमानवीय जीव भी कहा गया है । 
यहाँ तक कि श्रीकृष्ण ने अपने को गंधवों में चित्ररथ की संज्ञा भी प्रदान की 
है |* इस प्रकार गंध शब्द एक विस्तृत क्षेत्र की व्यजना करता है जिसका 
सम्बन्ध सोम वृक्ष, जल तथा अमानवीय झूप से माना गया है। इसी प्रकार 
अप्सराएँ भी जल से ही मूलतः सम्बंधित हैं जो उ्वरता की प्रतीक है । निरुकत- 
कार ने अप्सरा की व्याख्या अपस? अर्थात्‌ जल में सरण” करने वाली 
नारीरूपिणी शक्ति से माना है । निघण्टु ने अपस का अर्थ रूप भी दिया है । 
जल में रहनेवाली सुन्दर स्त्रियों की कल्पना साइरन, निम्फ़ या मरमेंड के रूप 
में पाश्चात्य देशों में भी की गई है |? यह भी कहा गया है कि गंधर्व और 
अप्सरा के संयोग से आदिमानव यम और यमी की उत्पत्ति हुईं । इन सब 
विवरणों से यह सिद्ध होता है कि यक्ष, यत्षिणी, गंधव॑ और अ्प्सराएँ किसी न 
किसी रूप में जल तथा इक्त से सम्बंधित हैं | वरुण भी जल का अधिपति माना | 
गया है। जब वरुण का स्थान*इंद्र ने मरहण कर लिया तो वरुण के हाथ से गंधर्व॑ 
और अप्सराएँ च्युत होकर क्रमशः इंद्र के राजदरबार के गायक हो 
गए।। इसी से अनेक विद्धानों का मत है कि यक्ष और यक्षिणी 
तथा गंधव और अप्सराएँ एकार्थवाची शब्द हैं |* यहाँ तक कि कामदेव 
ओर यक्षाधिपति वरुण मूलतः एक ही देवता हैं जो उवरता के प्रतीक 
होने के कारण वृक्ष से सम्बन्धित हैं । कामदेव के प्रति उबरता की 
भावना ने उसके स्वरूप के प्रति अनेक प्रसिद्धियों को जन्म दिया 
जो शंगारपरक ( रति ) भावना पर आश्रित हैं। जल का एक अन्य प्रतीक 
कमल भी है जिसमें वरुण और उसकी ज्नी वास करते हैं । भारतीय साहित्य 
में कमल जल का और जीवन का प्रतीक होने से अत्यंत मंगलमय माना गया 
है | कवि-प्रसिद्धियों के क्षेत्र में कमल का और कामदेव का प्रमुख स्थान है ! 
कमल के प्रति जिस घारणा का विकास हुआ उसने साहित्य में इसे प्रतीकवत्‌ 
रूप प्रदान किया। इसी प्रकार कामदेव जो समस्त प्राणियों का एक अविच्छिन्न 
१--इपिक्स, मिथुस एंड लिजन्ड्स आफ़ इंडिया, द्वारा पी० थामस, पृ० ८६ । 


२--दे० बृहद उपनिषद अध्याय ३ ए० ६१२ तथा गीता, ३० ३६२ विभूतियोग 
श्लोक २६ | 


३--हिंन्दू धामिक कथाओं के भौतिक अर्थ, द्वारा त्रिवेणी प्रसाद सिंह, पृ० ८८ | 
४--हिन्दी साहित्य की भूमिका दारां डा० दिवेदी ए० २३१ | 


रीतिकालीन काव्य में प्रतीक-योजना ४२५ 


अंग है, उसके प्रति शस्त्र ( वाण या धनुष ) सस्बंधी प्रसिद्धियों का प्रयोग 
काव्य का विषय रहा है।' कवि-प्रसिद्धि के क्षेत्र में।अप्सरा तथा यक्षुणियों का 
प्रयोग अधिकतर सुन्दरता अथवा उबरता के अर्थ में होता रहा है | इस प्रसंग 
में जिन कल्पित रूपों की अवतारणा की गई है, उनका प्रयोग कबि परिपाटी के 
रूप में संस्कृत साहित्य से लेकर हिन्दी साहित्य तक प्रचलित रहा | 
प्राणी जगत्‌ 

इस वर्ग के अंतर्गत उन प्रसिद्धियों का समावेश है जो जीवधारियों से 
सम्बंधित हैं । इनमें जो सबसे अधिक प्रसिद्धियाँ हैं, वे पत्ती विषयक हैं । कुछ 
प्रसिद्धियाँ पशुओं तथा कीटभज्डों से भी सम्बन्धित हैं (कामघेनु, भँवरा आदि) | 
अब प्रश्न यह है कि कवि कल्पना में इन प्रसिद्धियों का क्‍यों महत्व हुआ ! 


मानव नामधारी प्राणी एक चेतनयुक्त जीव है और उसके अन्दर रहस्य 
भावना का उदय अपनी तृप्ति भी चाहता है । आदिमानवीय दशा में भी पशु 
पत्ती को उपासना प्रचलित थी। इस प्रब्ृत्ति ने जीवधारियों के जगत्‌ के प्रति 
एक पवित्र भावना का भी समावेश किया | इसके साथ साथ पौराशिक तथा 
धार्मिक कथाओं में इन जीवधारियों का महत्त्व बढ़ता ही गया | लोक साहित्य में 
तो इनकी क्रियाओं एवं व्यापारों को मानवीय संवेदना से युक्त प्रदर्शित किया 
गया । मेरे विचार से कवि-प्रसिद्धियों में यह संवेदनात्मक तत्व अपने, उच्चतम 
रूप में विकसित हुआ है। तभी तो 'हारिल की लकडी? एकनिष्ठ प्रेम का 
चक्रवाक मिथुन वियोग एवं विप्रलंभ भाव का और चकोर निष्फल प्रेम भाव 
का प्रतीक बनकर काव्य की रसानुभूति में सहायक हो सके | अब यह प्रश्न 
उठता है कि ये प्रसिद्धियाँ सत्य हैं अथवा असत्य। “पत्ती विज्ञान! तथा “जीव- 
विज्ञान! के अध्ययन से यह तथ्य ध्वनित है कि इनमें से अनेक प्रसिद्धियाँ उस 
पक्षी तथा जीव की क्रियाओं तथा प्रवृत्तियों से साहश्यः उपस्थित करती हैं 
जिनका पूर्ण विवेचन हम आगे यथास्थान करेंगे | इन प्रसिद्धियों का रूपांतर 
जो काव्य की भावभूमि पर हो सका, वह कवि तथा कलाकार की पर्यवेत्षण 
शक्ति का भी सूचक है । 

प्रसिद्धियों की इस प्रष्ठभूमि के प्रकाश में यह संकेत करना आवश्यक है 
कि इन प्रसिद्धियों में सभी प्रतीक की श्रेणी में नहीं आते हैं । केवलमात्र किसी 
प्रसिद्धि तथा कवि परिपाटी का वर्णन भर कर देना, उसे प्रतीक की स्थिति का 


जा ७७॥७॥ए्एएणाणआणााणणणणणणआाााणाणााभ 


१--काम के रूप पर इस अध्याय के उपखंड क मैं विवेचन हो चुका है । 


४२६ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का [वकास 


सूचक नहीं बनावा है | इसके लिए. आवश्यक है कि वह ग्रसिद्धि रुढ़ अथ्थ' 
के साथ किसी भाव तथा विचार का संवेदनात्मक रूप सन्मुख रखे। ये 
प्रसिद्धियों हमारी हृदय की तंबियों को, संवेदना की भीड़से ऋकक्तोर कर, हमारी 
रागात्मक चेतना को और भी विस्तृत कर दे | डा० हजारीप्रसाद का पत्तियों 
के प्रति निम्न कथन प्रसिद्धियों की रागात्मक प्रृष्ठभूमि का प्रतिनिब है। उनका 
कथन है--पत्नी हमारे विनोद का साथी था, रहस्यथालाप का दूत था, भविष्य 
के शुभाशुभ का द्रष्ट था, वियोग का सहारा था, संयोग का योजक था, युद्ध का 
संदेशवाहक था और जीवन का ऐसा कोई क्षेत्र नहीं था, जहाँ वह मनुष्य का 
साथ न देता हो ।* इन्हीं कारणों से प्रसिद्धियों का विकास भी सस्मव हो सका, 
और अंत में वे रूढ़ होकर किसी अर्थ में स्थिर हो गए | 

बनस्पति संसार की प्रसिद्धियाँ 


रीतिकाल के कवियों ने अनेक इजत्षों तथा फूलों को अपनी भावाभिव्यंजना 
का माध्यम बनाया है। साथ ही उनके प्रति जो परम्परागत धाराणाएँ प्रचलित 
थीं, उनका भी यथोचित समाहार अपने काव्य में किया है । 


चम्पक 

चम्पक के प्रति यह प्रसिद्ध है कि यह रमणियों के मृदु हास से मुकलित 
एवं पुष्पिव हो जाता है । सत्य में, यह एक प्रसिद्धिमात्र है जिसे कवि कल्पना 
में अत्यंत मोहक रूप दिया गया । मेघदूत में ऐसी ही प्रसिद्धि चम्पक के प्रति 
प्रास होती है ।* इस प्रसिद्धि का प्रयोग रीतिकाल सें नहीं प्राप्त होता है, 
( मैने बिहारी, मतिराम, केशव, सेनापति के काव्य को ही अपने विवेचन का 
आधार बनाया है ) परन्तु दूसरी ओर कवि की भावाभिव्य॑जना में चम्पक का 
एक विशिष्ट स्थान ग्राप्त होता है। बिहारी ने चम्पक को रूपसौंदर्य का अभिव्यंजक 
बनाया है, पर साथ ही उसे रूप की सापेछ्षता मे हीन दर्शित किया हैं--- 


केसरि के सरि क्‍यों सके, चंपक कितक अनूप | 
गात रूप लखि जात दुरि, जातरूप को रूप |।* 


अतः, जिहारी ने चम्पक की प्रसिद्धि को एक व्यापक अर्थ देने का प्रयत्न किया 
है । दूसरी ओर यही प्रत्त्ति मतिराम में भी प्राप्त होती है । उसने चम्पक और 


हि अल भार ाआआ७७७७७७७७एएएारणजो 


१--भारत के पक्ष से उद्धृत, ए० ३० । 
२--हिन्दी साहित्य वी भूमिका, दारा ज्ञा० हज़ारीप्रसाद, पु० २४५। 
३--बिहारी सतसई, लक्ष्मीनिधि चतुर्वेद्ी, पू७ ४२ | १०२ | 


रीतिकालीन काव्य में प्रतीक-बोजना ४२७ 


भौरे के सम्बंध के द्वारा नीतिपरक अथव्यंजना प्रस्तुत की है। उसने चम्पक को 
सदगुण का और भंवरे को उस व्यक्ति का प्रतीक बनाया है जो सदगुणों से युक्त 
बस्तु का त्याग कर देता है-- 

सुबरन, बरन सुबास जुत, सरस दलनि सुकुमार । 

ऐसे चम्पक को तजै, तें ही भौर गँवार ॥" 
अशोक 

अशोक एक अत्यंत रहस्यमय दृतक्ष माना गया है| संस्कृत कवियों ने 

इसके गुच्छों तथा किसलयों का ही अधिक वर्णंन किया है। इसका धनिष्ठ 
सम्बन्ध सुन्द्रियों की क्रियाओं से है। ऐसी प्रसिद्धि है कि सुन्दरियों के वाम 
पदाधात से अथवा स्पर्श से ये खिल उठते हैं । राजशेखर तथा कालिदास ने 
अशोक वृक्ष की इसी प्रसिद्धि को अपने काव्यों में स्थान दिया है |* रीतिकवियों 
में मतिराम ने अशोक की इस प्रसिद्धि का इस प्रकार संकेत किया है-- 


तेरी सखी सुहागबर, जानत है. सब लोक । 

होत चरन के पास पिय, प्रफुलित सुमन अशोक ॥२ 
यहाँ पर अशोक की प्रसिद्धि का सहारा तो अवश्य लिया गया है, पर साथ ही 
अशोक सुमन का प्रकुल्लित होना नायिक के हृद्गत भावों का भी व्यंजक है । 
मालती 

इसका वर्णन कबि लोग बसंत तथा शरद ऋतु में नहीं करते हैं । रात्रि के 

आगमन पर इसका ग्रफुल्लित होना माना गया है। रीतिकाल के कवि मतिराम 
ने इसका वर्णन किया है और कामदेव ( अतनु ) की कुलवारी का उसे एक 
वृक्ष माता है | 

दिस दिस विगसित मालती, निसि नियराति निहारि। 

ऐसे अतलनु-अराम में, अ्रम अ्रम भौंर निवारि॥४ 
मालती का विकसित होना नायिका के विकसित होने का प्रतोक भी है जब वह 
पिय के मिलन मोद के वशीमूत हो जाती है। उस समय भानो मालती का 


निभा खिला 





१--मतिराम सतसई, पघृ० १७६ । ७४ । 

२--हिंन्दी साहित्द की भूमिका, ए० २३५ । 

३--मतिराम सतसई ( ग्रंथावली से ) पृ० २३७। ६५२ । 
४--मतिराम ग्रन्थावली, प० १८४ । १७७ । 


डर्थ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


आरोपण संयुक्तावस्था ( नायिका भेद में देखो ) की नायिका का भावात्मक 
रूप प्रस्तुत करता है। मतिराम ने इस प्रकार मालती की प्रसिद्धि को मिलनेच्छा 
का सुन्दर प्रतीक बनाया है-- 

सकल कला कमनीय पिय, मिल्नन मोद अधिकात । 

बिलसित मालति पझुकुल निसि, निसि मुख सु मुसक्यात || 

सनन्‍्दार 
मन्दार के प्रति जो प्सिद्धि प्राप्त होती है उसका प्रयोग मेरे देखने में उपयुक्त 

कवियों में नहीं प्राप होता है। रीतिकाव्य में मन्दार का जो भी प्रयोग प्राप्त 
होता है, वह अपनी विशिष्टता लिये हुए. है । वह किसी भाव विशेष की अभि- 
व्यक्ति के हेतु प्रयुक्त हुआ है । इस दृष्टि से हम कह सकते हैं कि रीतिकवियों 
ने परम्परागत परिपाटी का भी उल्लंघन किया है और इस उल्लंघन के फलस्व- 
रूप “वस्तु? का अर्थ विस्तार ही किया है । मन्दार के बारे में यह पूर्ण सत्य 
है | इसके प्रति यह प्रसिद्धि है कि यह रमणियों के नम वाक्यों से कुसमित 
होता है ओर इद्र के नंदनकानन का एक पुष्प है ।* इस ग्रसिद्धि में कल्पना 
का ही आश्रय अधिक है । परन्तु रीतिकवियों ने उसमें यथार्थ दृष्टि का भी सुन्दर 
काव्यात्मक समावेश किया है। विहारी का निम्न दोहा मेरे कथन की 
पुष्टि करता है जहाँ पर उसने आक ( मन्दार ) को मानवती नायिका का रूप 
दिया है--- 

खरी पातरी कान की, कोन बहाऊ बानि | 

आक कली न रली करे, अली, अली जिय जानि।।* 
कवि परिपा्ी में भौरे को प्रेमी माना गया है। आक के प्रति यह सत्य 
धारणा है कि वह ग्रीष्म में भी फूला रहता है। बिहारी ने एक स्थान पर इस 
तथ्य का सहाय लेकर मन्दार बृक्ष को एक ऐसे निराश्रित एवं त्याज्य व्यक्ति 
का प्रतीक बनाया है जो संसार में किसी का भी दयापात्र नहीं है। फिर भी, 
वह विपरीत दशाश्रों में अस्तित्व के लिए, इन्द्र करता है। 


जाके एकाएक हूँ, जग व्योसाइ न कोय | 
सौ निदाघ फूले फरे, आक डहडहो होय।॥। 


१-भतिराम ग्रथावली, पृ० २२५७ | ५४२ । 
२--हिन्दी साहित्य की भूमिका, ए० २५० । 
३--बिहारी सतसई, पृ० २४ । €८ | 
४--वहीं, ए० १११। ४६६ । 
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बिहारी की अंतरंधि का कितना सुन्दर स्वरूप भन्दार के प्रयोग में दृष्टिगत 
होता है । 


चन्द्त 


चन्दन वृक्ष का महत्त्व काव्य के क्षेत्र में अत्यन्त व्यापक रहा है। इसके 
प्रति जो प्रसिद्धि काव्य में प्रचलित हुईं, वह कबि कल्पना की अनेक भावभूमियों 
में समान रूप से ग्रहण की जा सकी । कहीं पर तो उसे कवि-समय के अनुसार 
वर्णन किया गया और कही पर वह कवि की प्रतिभानुसार अन्य भावत्षेत्रों का 
वाहक भी बना । रीतिकाव्य में हमें वे दोनों प्रत्नत्तियाँ समान रूप से प्राप्त होती 
हैं | कवि-समय के अनुसार चन्दन वृक्ष में फल फूल होते है, पर सत्य में चन्दन 
में किसी भी प्रकार के फल अथवा फूल की प्राप्ति नहीं होती है । अतः यह 
प्रसिद्धि केवलमात्र एक कल्पना ही है । चन्दन के प्रति दूसरो प्रसिद्धि यह है 
कि यह केवल मलय परत पर ग्राप्त होता है और सपों से वेशित रहता है । 
जहाँ तक सर्प का सम्बन्ध है, यह सत्य है, पर इसका मलय पव॑त पर ही प्राप्त 
. होना कल्पना है। अतः चन्दन के प्रति कहा जा सकता है कि इसकी प्रसिद्धि 
में सत्य और कल्पना का सुन्दर समन्वय प्राप्त होता है। केशवदास ने चन्दन 
के फल फूल का वर्णन कवि-समयानुसार ही किया है--- 


केशवदास प्रकाश बहु, चंदन के फल फूल । 
अथवा 
बर्णुत चंदन मलय ही, हिमगिरि ही झुजपात ।।* 


केवल हिमगिरि पर ही भोजपत्र का वर्णन करना कवि-समय है, उसी प्रकार 
चंदन का केवल मलय पर्वत पर वर्णन करना भी प्रसिद्धि है। 


इसके अतिरिक्त केशव ने चंदन को अंगराग का एक अंग भी माना है 
जिसे स्लियाँ अपनी सुन्दरता की वृद्धि के हेतु भी प्रयुक्त करती है ।* मतिराम ने 
मुख सौंदर्य का साहश्य चंदन से किया है-- 
उजियारी मुख इंढु की, परी कुचनि उर आनि | 
कहाँ निहारति मुगधि तिय, पुनि पुनि चंदन जानि ॥ 


१-कविप्रिया, दारा केशवदास, ९० १६ तथा ३६। 
२--बही, २० शे८ । 
३--मतिराम ग्ंथावली, ए० १२२ | १७१ | 


ड३े० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


कमल ओर भौंरा 
कमल की प्रसिद्धि का विस्तार भारतीय साहित्य में अनेकानेक दिशाश्रों 
में प्रात होता है । संस्कृत साहित्य में पद्म का एक अत्यंत उच्च प्रतीकार्थ रहा 
है। कवि प्रसिद्धि है कि पद्म के सात प्रकारों में 'कुम्रुद! केवल जलाशयो में 
ही प्राप्त होते हैं | पौराणिक क्षेत्र में पद्य का प्रतीकार्थ एक प्रसिद्धि के तौर पर 
प्रचलित ज्ञात होता है। विष्णु के लिए श्वेत पद्म तथा शक्ति के संकेतार्थ 
रक्तपद्म का प्रयोग प्रचलित था | पुराणों में विष्णु के छः पद चिह्नो में एक पत् 
भी है जो ध्यान करनेवाले के मन-अ्रमर को लुब्ध करता है | इसी प्रकार पद्म 
की तरह नीलोत्पल का नदी और समुद्र आदि में वर्णन न होना चाहिए । 
नीलकमल का वैष्णव साहित्य में भी वर्णन है | असल में, यह कही भारतवर्ष 
में होता है या नहीं, इसमें विद्वानों को संदेह है। नीलोत्पल दिन में नही 
खिलता है, ऐसी ग्रसिद्धि है, पर पद्म दिन में ही खिलते हैं ओर उनके मुकुल ही 
होते हैं ।* 
इन ग्रसिद्धियों में कमल या पद्म ( सरोज, कंजादि ) का संकेत रीतिकाव्य 
में यदाकदा मिल जाता है, परन्तु प्रसिद्धि के तौर पर बहुत हीं कम वर्णन 
मिलते हैं | मेरे देखने में कमल की प्रसिद्धि का निषेधात्मक रूप ही मिला है । 
सरोज का सरोवर में प्रफुल्लित होने का वर्णन सेनापति ने निषेध रूप में 
ही किया है--- 
दामिनी ज्यों भानु ऐसे जात है चमकि, ज्यों न 
फूलन हूँ पावत सरोज सरसीन के | 
इसी प्रकार, नीलोत्पल की यह प्रसिद्धि कि वह रात्रि में ही खिलता है और 
दिन होने के साथ कुम्हलाने लगता है--इसका भावात्मक चित्रण मतिराम ने 
इस प्रकार किया है-- 
दुईँ अटारनि में सखी, लखी अपूरब बात । 
उते इंदु मुरमात है, इते कंज कुम्हलात । 
इन प्रसिद्धियों के अतिरिक्त कमल को कवि कल्पना ने अन्य संदर्भों तथा 
भावों का वाहक बनाया है | कहीं उसे नयन के प्रफुल्लित होने का, कहीं उसे 
| कल्याण संख्या २ 5 फ़रवरी १६५०, वर्ग श्ढ्मे हिन्दू संस्कृति ओर, प्रतीक' नामक 
लेख पृ० ६४० लें० श्राय किशोर जी स्वामी । 
२--हिन्दी साहित्य की भूमिका, पृ० २४७। 
३---कवित्त रत्नाकर, सं उमाशंकर शुक्ल, पृ० ६७४७ । 
४--मतिराम अंथावली, पृ० १६३॥२१७ 
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मुख की शोभा का, कहीं उसे चरण का और जल तथा जीवन का प्रतीक 
बनाया गया है | यही नहीं वह प्रेम-प्रणय का प्रतीक बना । सत्य में यह कमल 
की व्यंजनाशक्ति ही है कि वह एक साथ इतने विभिन्न संदर्भों को अपने 
विशाल हृदय में स्थान दे सका | शायद कोई भी वस्तु काव्य में इतने विस्तृत 
भावभूमि को अपने अंदर समेटठ नहीं सकी है । 

कमल को एक साथ दो संदर्भों का वाहक बनाना जहाँ एक ओर कबि 
कौशल का चमत्कार है, वहीं वह कमल के भावात्मक प्रयोग का सुन्दर रूप है। 
केशवदास ने ऐसा ही किया है । उन्होंने कमल के द्वारा वियोगिनी नायिका 
के नीर भरे नेत्नों और वियोगग्रसित लटके हुए! मुख का भाव नीर भरे कमल 
को उलगा करके व्यंजित किया है | दूसरी ओर, उसी कमल को भ्रीऋष्ण द्वारा 
कली बनाकर लौटाने का अर्थ यही है कि जब रात्रि में कमल संकुचित हो जाते 
हैं, तब मैं तुमसे मिलेगा। सत्य में, भाव सवेदना तथा प्रेम के मिलन-सुख 
का जितना सुन्दर प्रतीकात्मक निर्देशन इस रूप में मिलता है, वह सूक्षम पर्य- 
वेज्षण का फल है | यहाँ पर कमल, अपरोक्ष रूप से, प्रेम का भी प्रतीक है। 
साथ ही साथ उसके प्रति इस प्रसिद्धि का भी इसमें समावेश है कि कमल रात 
को नहीं फूलते हैं--- 

सखि सोहति गोपसभा महिं गोबिंद, बैठे हुते द्ुतिकौ घरि के । 

जनु केशव पृरण चंद्र लखे, चित चारु चकोरनि को हरिके |। 

तिनकों उल्नटों करि आनि दियो, केहूँ नीर नयो भरिके। 

कहि काहे ते नेकु निहारि मनोहरि, फेरि दियो कलिका करिके ।।* 


रीतिकाल तथा अन्य कालों में कमल को आदर्श प्रेम सम्बन्ध का प्रतीक 
बनाया गया है | स्वयं अंग्रेजी कवि कीट्स ने कमल को ग्रेम, शांति और 
अनुराग का द्योतक माना है | वह कहता है-- 

हे मित्र वेल्स ! जब तुम्हारे भेजे हुए गुलाब मुझे मिले, जब उनकी 
कोमलता से मेरी इंद्रियाँ शराबोर हो गई, उन्होंने स्फुट तथा कोमल स्वर से 


शांति, प्रेम तथा मित्रता को फुसफुसाया ।* 


१--कविप्रिया, पू० २०० । ४६ । 
२--३ प्योटिंकल वक्‍से आफ जॉन कौट्स स॑० गैराड, सॉनट सं० ५, पृ० ४१ । 
उिप्रए ज्र760, (2! छ675$ | ६४ए ४0965 ८9706 ६४0 #76 
2४ए 8९056 एछ700 ६265 966८0०प४78688 'ए2.5 ऊऋुंधाएशतव :; 
3500 प्र००8५ 9206 (969, (0०६ 00 ४७४१०८४ 9462 
छप्ाञ>6४९व ०९ 96406, 2700 076, 470. £776720947255 
प०0प6॥९०, 
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प्रेम सम्बंध को कवि प्रसिद्धि की तरह भँवरा तथा कमल के द्वारा भी 
प्रदर्शित किया जाता रहा है। बिहारी का प्रसिद्ध दोहा प्रेमी तथा प्रेमिका 
के प्रेम भाव का ( असमय में ) सुन्दर चित्रण करता है जो संयोगावस्था की 
व्यंजना प्रस्तुत करता है-- 


नहिं पराग, नहिं मधुर मधु, 
नहिं विकास, यहि काल | 

अली कली ही सो बंध्यो 
आगे कौन हवाल ॥* 


ऐसा ज्ञात होता है कि बिहारी की यह योजना, अतृप्त पिपासा की परि- 
चायिका है जिसका अवसान उन्माद की उत्ताल तरंगों में होता है । बिहारी के 
संयोग पक्ष में विज्लास की भावना, वियोग में उसकी स्मृति और यदि पूवराम 
हुआ, तो इंद्रिय अतृप्ति--बस इन्हीं के अन्दर बिहारी की प्रेम भावना परिक्रमा 
किया करती है। कमल तथा भेंवरा उनकी इस प्रवृत्ति का माध्यम सा 
लगता है । 


इसी भाव की परिणति एक अन्य दोहे में देखने को मिलती है--- 
सरस कुछुम मंडरात अलि, न भुकि कपदि लपढटात । 
द्रसत अति सुकुमार तन, परसत मन न पत्यात ॥* 


मतिराम ने यौवन ग्रात्त नायिका को चटकती हुईं कली का प्रतीक बनाकर, 
मंवरे रूप नायक या प्रेमी को अपनी ओर बुलाने की सुन्दर प्रतीकात्मक 


व्यंजना की है-- 
फलति कली गुलाब की, सखि यह्‌ रूप लखेन। 
मनो बुलावति मधुप को, दे चुटकी की सैन ॥+ 
प्राणी जगतू 


इन जीवाधारियों के ग्रति भी प्रसिद्धियाँ सत्य तथा मिथ्या दोनों प्रकार 
की हें। 


१--बिहारी सतसई, पृ० ३० । श८। 
२--वही, पृ० ६२ | रे६८। 
३--मतिराम ग्रयावली, पृ० २३८। ६५४३ । 
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हंस 

हंस के प्रति दो प्रसिद्धियाँ हैं | प्रथम यह कि इनका वर्णन केवल सरोवरों 
में होना चाहिए और राजहस का वर्णन मानसरोवर में | श्रुति का यह वचन 
है कि हंस के समान निलेप रहकर बिहार करने वाला योगी, प्राण के संयमन 
में कुशल होता है | दूसरी प्रसिद्धि यह है कि इसमें नीर-छीर को अलग 
करने की शक्ति है और यह केवल दूध तथा मुक्ष्ता चुँगता है। यह ग्रसिद्धि 
कहाँ तक सत्य है, कहा नहीं जा सकता है। वैसे कालिदास ने मेघदूत में नीर- 
क्षीर विवेक का संकेत किया है | परन्तु पक्ती-विज्ञान अभी तक इस रहस्य के. 
प्रति अन्धकार में है । 


रीतिकवियों में केशव तथा मतिराम ने इस प्रसिद्धि का प्रयोग किया है । 
केशव ने हंस का सरवर में ही वर्णन किया है | 
जहूँ जहाँ बर्णेत सिंधु सब, तहँ तहँ र्ननि लेखि । 
सूछम सरबरहूँ कहे, केशव हंस विशेखि ॥* 


इसी प्रकार अन्योक्ति के आवरण में मतिराम ने तालाब में ही हंस का संकेत 
किया है-- 

अब तेरो बसिबो इहाँ, नाहिन उचित मराल | 

सकल सूखि पानिप गयो, भयो पंकमय ताल ॥* 


चक्रवाक 

अनेक विद्वानों का मत है कि चक्रवाक के जोड़े का रात्रि के समय अलग 
होना केवल कवि कल्पना है ।* चक्रवाक का निवास-स्थान भारत नहीं है, वह 
तथा इस जाति के और पक्षी उत्तर दिशा से शरद्‌ ऋठ में यहाँ आते हैं और 
वसंत के आरम्म में फिर अपने देश लौ” जाते हैं । जोड़े का ब्रिछुड़ना यह कवि 
कल्पना मात्र नहीं है, परन्वु अनेक पक्की-विशेषज्ञों के अनुसार एक सत्य है | 
“डक्स एंड देवर अलाईज” के लेखक मि० स्टुअर्ट का कथन है--“रात्रि में 
दाने चुगते समय ये पक्ती एक दूसरे से श्रलग हो जाते हैं तथा एक दूसरे को 





१--मभारत के पत्ती, द्वारा राजेश्वर प्रसाद नारायण सिंह, पृ० १८७। 

२०-कविभरिया, द्वारा केशव, ए० ३६। ६ । 

३--मतिराम ग्रंथावली, पृ० १८७ । १६१ 

४--देव ओर बिहारी, द्वारा कृष्ण बिह।री मिश्र, पु० ३१३ ( लखनऊ, सं० १६८२ ) । 
र्ष् 
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पुकारते हुए से प्रतीत होते हैं |?" इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि ये पर्ची 
रात के समय दाना चेंगते हुए एक दूसरे से अलग हो जाते हैं। इन अलग 
हुए पत्तियों के वियोग का वर्णन एक लेखक ने ( स्माल गेम शूटिंग इन 
बंगाल ) इस प्रकार प्रस्तुत किया है--“शीतकाल की रात में नदी से सफर 
करते हुए थोड़ी थोड़ी देर पर 'कांको! काको' की ध्वनि वहिर्गत होते किसने 
नहीं सुनी ! ऐसा लगता है कि नदी के एक तट से यह आवाज़ आती है और 
दूसरे तठ से कोई उसी ध्वनि मे ग्रत्युत्तर देता हुआ प्रतीत होता है । इन सब 
उदाहरणों से इतना तो असंदिग्ध है कि इन पक्षियों का रात्रि के प्रहर में 


बिछुड़ना एक सत्य है जो कवि कल्पना मे वियोग का एक उच्च प्रतीक बन 
सका | 


कवियों ने इस सत्य प्रसिद्धि का प्रयोग वियोग भाव की अभिव्यंजना के 
लिए किया है | विहारी ने पावस की रात्रि में इनका दृदयगआही रूप प्रस्तुत 
किया है--- 
पावस निसि अँधियार में, रह्मो भेद नहिं आजु। 
रात द्यौस जानयों परतु, लखि चकई चकवान ।।* 


रात अथवा दिन का भेद केवल चकई और चकवा के द्वारा ही जाना जा 
सकता है | जब्र इनका वियोग होगा तत्र ही रात का निविड़ अंधकार होगा 
जो वियोग को और भी उद्दीत कर देता है | दूसरी ओर, मतिराम ने इनका 
वर्णन शरद्‌ ऋतु में किया है। वह कहता है कि शरद की चॉदनी किसके 
लिए प्रतिकूल हो सकती है ! पर वही चॉदनी कोक के हृदय में वियोग की 
ज्वाला के कारण प्रतिकूल सी लगती है | 

केशवदास ने केकी को वर्षा ऋतु में हषित होना कहा है।* अतः इन पत्तियों 
का वर्णन वर्षा तथा शरद्‌ में ही प्राप्त होता है। यह कहाँ तक सत्य है, इसके 
बारे में इतना तो कहा जा सकता है कि शरद्‌ ऋत में इनका प्राप्त होना संभव 
है, क्योंकि ये शरद्‌ ऋठ में उत्तर दिशा से आते हैं और वसंत तक फिर लौट 


१--मारत के पक्की, दारा राजेश्व॒र प्रसाद, पृ० १८५। 
२--भारत के पत्ती, ए० १८४५। 

३--बिंहारी सतसई, पृ० ११४ | ४परे । 
४--मतिरास ग्रथावली, ए० १५६।३५१ | 
प--कविभपिया, पृ० र१।१४ | 
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जाते हैं | हो सकता है कि वर्षा में भी इनका प्राप्त होना कवि कल्पना ही हो । 
इसका अभी तक पूर्ण हल नहीं हो सका है । 


चक्रवाक मिथुन की यह भावात्मक अभिव्यंजना उस समय और अधिक 
हृदयग्राही हो जाती है जब उनके परस्पर वियोग का वर्णन कवि अपनी 
अनुभूति से करता है । उस समय ऐसा ज्ञात होता है कि वियोग की तीव्रता 
मानवीय संवेदनाओं से मुखर हो उठी है-- 


इत ते उत, उत ते इते, छिन न कहूँ ठददराति। 
जक न परति चकरी मई, फिर आवति फिर जाति ।* 
यहाँ पर बिहारी ने किसी नायिका की प्रतीक्षा को चिकई” के समान वर्णन 
किया है । नायिका के भावों को सीधे व्यंजित न कर, उसकी उत्कंठा एवं 
बेचेनी को न कहकर, चकई के द्वारा उसकी दशा का प्रतीकात्मक निदश 
किया गया है | यह व्यंग्य या ध्वनि काव्य का सुन्दर उदाहरण है | सेना- 
पति ने भी इन पक्तिश्रों का वियोग-जन्य वर्णन किया है--- 
सीत तै सहसकर, सहस चरन हे के, 
ऐसे जात भाजि तम आवत है घिरि के । 
जौलो कोक कोकी को मिलत तोलो होति राति, 
कोक अधबीच ही ते आबत है फिरि के ।।* 

हारिल् 

हारिल ऐसा पक्की है जिसके बारे में कहा जाता है कि यह प्रृथ्वी पर नहीं 
उतरता है | यदि कभी पानी पीने के लिए उतरता भी है “तो पॉवों में एक 
लकड़ी का टुकड़ा लेकर” । हारिल को इच्ष बहुत ही प्रिय है--टहनी ही मानों 
उसके जीवन का आधार है। जमीन पर पॉव न रखने की बात सही हो या 
ग़लत, पर है. यह एक कवि ग्रसिद्धि। श्री मिक रोज़नर ने इन्हें घरती पर 
उतरते भी कहा है )* अतः यह कहना अधिक उपयुक्त होगा कि यह पद्ञी 
घरती पर उतरता तो है, पर बहुत कम और वह भी एक लकड़ी के हुकड़े 
के साथ जो उसका लकड़ी के प्रति अद्ठ प्रेम प्रदर्शित करता है। सूर की 
गोपियाँ भी कृष्ण को अपनी सापेक्षता में हारिल की लकड़ी ही कहती है। प्रेमा- 





१--बिहारी सतप्तई, ४० ६२२०६ । 
२--क वित्त रत्नाकर, स० उमाशकर शुक्ल, पृ० ६८, तौसरी तरंग । 
३--मभारत के पक्की, १० ८रे | 
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घिक्‍य की तीत्र व्यंजना हारिल की लकड़ी! से होती है। बिहारी ने भी हारिल 
के ठेक की बात कही है--- 

गही टेक छूटे नहीं, कोटिन करो उपाय । 

हारिल घर पग न धरे, उड़त फिरत मरि जाय ||" 
राधा के मन की दशा की व्यंजना का सुन्दर आरोपण हारिल की लकड़ी से 
मतिराम ने किया है। वह कहता है-- 


कषि मतिराम, कामरूप घनश्याम लाल, 
तेरी नैन कोर ओर चाहे इकटक री। 
हाहा के निहारे हूँ न हेरति हरिननैनी 
काहे को करत हठ हारिल की लकरी ।।* 
कफोकिला 


कोकिल के प्रति कवि-समय यह है कि यह केवल वसंत में ही बोलती है । 
उसे मदन तथा बसंत दोनों का साधन स्वीकृत किया गया है। कोयल की 
चालाकी ( अपने अंडों को काग के घोसले में छोड़ देना जिससे उनका पालन 
काग दम्पत्ति कर लेते हैं ) को ध्यान में रखकर महाकवि कालिदास ने उसे 
“विहगेषु-पंडितः की संज्ञा दी है| यजुवंद में कोकिल का नाम 'अन्यवाय 
( अर्थात्‌ दूसरे के घोसले में अंडा रखने वाली ) भी है ।* दूसरे के द्वारा पाले 
जाने के कारण कोकिल का दूसरा संस्कृत नाम परभता भी पड़ा | 
रीतिकाव्य में कोकिल की प्रसिद्धि का भी वर्णन है और साथ ही वह 
अन्योक्ति! की भी वाहक है। केशव ने कोकिल का मधुमास में बोलना कहा है । 
कोकिल को कल बोलिबो, बरणुत है मधुमास ।* 
मधुमास में ही रसाल में भज्लरी निकलने लगती है ओर उस पर कोयल 
तथा भौरे मंडराने लगते हैं | इसी समय मदन का भी प्रभाव अधिक हो जाता 
है | इसी की ओर यह दोहा संकेत करता है-- 
भौंर भाँवरे भरत हैं, कोकिल कुल मंडरात। 
या रसाल की मंजरी, सौरभ सुभ सरसात | " 
१-- बिहारी सतसई, पृ० ५०२३५ । 
२--मतिराम ग्रथावली, पृू० ५० । २३५ । 
२--भारत के पत्नी, ए० ४० । 
४--कविप्रिया, ए० ३६ । 
५--मतिराम सतस ( ग्रन्थावली से ) प० २२६ । ५६६ । 
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इस प्रसिद्धि को अन्योक्ति के रूप में देखा जा सकता है कि जब अच्छे दिन 
आते हैं तो लोग उस व्यक्ति के चारों ओर चकर लगाने लगते हैं । 


चातक 

चातक की रटन और बेचेनी--ये दोनों तत्व कवि कल्पना को उद्दीतत 
करते रहे हैं | चातक या पपीहे की रटन, अनेकों के अनुसार, प्रजनन काल के 
वाद भी जारी रहती है, जिसका कारण, जीव-विज्ञन के अनुसार, कुछ विशेष 
ग्रन्थियों की क्रिया है ।” चातक की बेचैनी एक कवि प्रसिद्धि है जिसका कारण 
अमी तक नहीं ज्ञात हो सका है | शायद यह मिथुन के प्रति बेचैनी हो अथबा 
ग्रणय के प्रति । 

चातक का पीव-पीब रटना मानो मानवीय प्रेम का अद्ूट प्रतीक है। चातक 
की इस वृत्ति का सुन्दर काव्यात्मक संकेत रीतिकाव्य में केशव की इन पंक्तियों 
में प्राप्त होता है-- 

चातक ज्यों पिच पीव रहे चढ़ि 
ताप तरंभिनि ज्यों अति गाढ़ी ।* 
उसकी रटन ताप की परिचायिका है जो उसके प्रेमाधिक्ष्य की ही व्यंजना करती 
है | यही उसकी रठन का रहस्य लगता है | चातक की इसी रटन का एक रूप 
ओर भी मिलता है जो मेघों को देखकर स्वाति बूदे प्रात्त करने की एक अटूठ 
बलवती इच्छा है-- 
सजतनी सज नीरू्‌ निरखि, हरब नचत इत मोर । 
पीय पीय चातक रटत, चितवहु पिय की ओर ॥३ 

चातक जिस प्रकार पीय पीय के द्वारा अपने प्रेम पात्र के प्रति प्रणय को प्रकट 
करता है, उसी प्रकार किसी नायिका से कवि प्रिय की ओर देखने को कहता है । 
चकोर 

चकोर के प्रति यह प्रसिद्धि भानी जाती है कि यह चंद्रिका का पान करता 
है। वह रह रह कर दिन में बोला करता है। परन्तु जैसे जैसे रात्रि का 
आगमन होने लगता है वेसे वेसे यह और भी मुखर हो जाता है। इस प्रकार 


१--भारत के पत्नी, ए० ४७-देखों पृष्ठभूमि “क” में परिपाटी और प्रतीक । 
२--कविप्रिया, ए० १३६ | ४२ । 
२--चही, पएृ० २८५ | ३। 
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के संकेत हमें अमरकोष तथा साहित्य-दपंण नामक ग्रंथों में प्राप्त होते हैं |" 
इस मुखरता को हम उसके उत्साह का एवं चन्द्र के प्रति अगाध प्रेम का द्योतक 
मानते हैं। कवियों को जब निष्फल प्रेम की व्यंजना करनी होती है, तब वे 
इस प्रसिद्धि को ही ग्रतीक बनाते हैं । 


चकोर के प्रति दूसरी प्रसिद्धि यह मानी गई है कि यह या तो चंद्रिका का 
या अंगारों का पान करता है। भारत के पत्ती” के लेखक श्री राजेश्वर नारायण 
सिंह ने चकोर को अँगारे चुगते हुए स्वयं देखा है । वे इस निष्कर्ष पर पहुँचे हैं 
कि चकोर का अंगारे खाना एक सत्य है जो कवि ग्रसिद्धि बन कर काव्य में रूढ़ 
अर्थ का व्यंजक बन गया है | 

रीतिकाव्य में हमें ये दोनों प्रसिद्धियाँ अत्यन्त भावात्मक रूप में प्राप्त होती 
हैं| चन्द्र तथा चकोरी का वर्णन बिहारी ने एक अत्यन्त चमत्कारपूर्ण रूप में 
किया है | माध के महीने में सूर्य का ताप इतना कम होता है कि चकोरी 
चन्द्रमा के धोखे सूर्य की किरणों को ही शीतल अनुभव करने लगती है | इस 
प्रकार वह दिन में ही रात्रि का अनुमान करने लगती है - हे 


लगत सुभग सीतल किरन 

निसि सुख दिन अवगाहि। 
माह ससी भ्रम सूर त्यों 

रहत  चकोरी चाहि ।* 


इसी भाष का चित्र एक अन्य स्थान पर बिहारी ने व्यंजित किया है कि सूर्य के 
उदित हो जाने पर भी चकोर अपने चारों ओर निश्चल दृष्टि से 'कुछ! देखा 
करता है | वह केवल चॉदनी की क्षीण होती हुईं छुग का अवसान तृषित नेत्रों 
से ही देखता रहता है ।* कितना भावात्मक चित्र है यह, जिसमें चकोर मानो 
एक टूटे हुए, प्रेमी का रूप सा लगता है | चकोर की यह प्रइत्ति यहीं पर समात् 
नहीं होती है, वह तों अज्ञार चुंगने में भी लक्षित होती है। अनेक ऐसे उदाहरण 
रीतिकाब्य में प्राप्त हो जाते हैं जिनमें यह प्रसिद्धि प्रात होती है। महाकवि 
केशवदास ने चकोर के अग्नि चुंगने का वर्णन इस प्रकार किया है-- 





१--हिन्द्दी साहित्य का आदिकाल, द्वारा डा० हजारी प्रसाद, ४० २४२ । 
२--बिद्ारी सतसई, पृ० ८७ । ३४१ । 
३--बही, एू० ७१ । २५८। 
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बंचू चुगे अंगारन, जाकी कर जिय जोर । 
सोऊ जो जोरे हिये, कैसे जिये चकोर ||" 


चकोर का चिंनगी चुंगने का एक अत्यन्त व्यथापूर्ण चित्र मतिराम में मिलता 
है | किसी नायिका के नेत्रों के कोर, जो अश्र-विंदुओं से रक्त-रंजित हो 
गए हैं, का कारण प्रिय का चन्द्रशुख न देखना है। कवि इन नेत्रों के रक्त- 
रंजित होने पर उनकी समानता चकोर के अग्नि चुंगने से करता है । सारा संदर्भ 
चकोर के चिनगी चुंगने में नायिका के व्यथापूर्ण चित्र को साकार कर देता है- 


बिंदु लसत अँसुवानि के, लाल भये दृग कोर । 
देखे बिन पिय चंद मुख, चिनगी चुगत चकोर ।।* 


चकोर का यह अट्ूट निष्फल प्रेम उस समय और भी सुखर हो जाता है जब 
उसकी यह ग्रइ्त्ति यह ध्वनित करती है कि वह केवल शअ्रज्ञारे ही चुँगता 
है या केवल चन्द्रिका--इसके अतिरिक्त वह किसी दूसरी वस्तु पर आँख तक 
नहीं उठाता है। बिहारी का निम्नलिखित दोहा इसी भाव की प्रतिध्वनि है-- 
चितु दे देखि चकोर त्यों, तीजे भजे न भूख । 
चिनगी चुगे अंगार की, चुंगै कि चंद-मयूख || 
चकोर की इसी प्रवृत्ति का संकेत मतिराम ने भी किया है ।* 


कुछ अन्य प्रसिद्धियाँ 

उपयुक्त प्रमुख प्रसिद्धियों के अतिरिक्त जिनका प्रतीकात्मक महत्त्व हो सकता 
है, वे विविध क्षेत्रों से ली गई हैं। कुछ पौराणिक हैं, कुछ जीव संसार की हैं 
ओर कुछ वर्णनात्मक आदि हैं | इनमें से कुछ प्रमुख प्रसिद्धियों का निम्न रूप 
से वर्गीकरण किया जा सकता है-- * 


कामदेव 


कवियों ने “काम रति!? के प्रति अ्रनेक प्रसिद्धियों का पालन अपनी कविताओं 
में किया है । काम के महत्‌ क्षेत्र को ही ध्यान में रखकर शायद किसी अंग्रेज़ी 


१--कविप्रिया, द्वारा केशव, पू० ३०६ । ३२५ । 
२--मततिराम ग्रन्थावली, पृ० १८५ | १३८। 
३--बिहारी सतसई, पृ० १२४५। ५४४ | 
४--मतिराम ग्रन्थावली, पृ० १२० | १४३ । 
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कवि ने उसे “विश्व का सम्राट! तक घोषित कर दिया है जिसका एकछुच्र राज्य 
सागर, पृथ्वी, वायु तथा जीवधारियो में अन्तर्व्याप्त है ।'* 

कामदेव के प्रति दो प्रसिद्धियाँ प्रमुख है। प्रथम, अस्त्रों सम्बन्धी जिनमें 
वाण और धनुष प्रमुख हैं | कामदेव के पुष्पमय पंचवाणं मे अरबिद, अशोक, 
आम, नवमक्लिका और नीलोत्पल सन्निहित है | परन्तु पॉच वाणों पर मतभेद 
भी है | कुछ के अचुसार सम्मोहन, उन्‍्माद, शोषण, तापन और स्तंभ, ये ही 
पाँच कामबाण हैं | इसके अतिरिक्त अनेक विचारकों के अनुसार पंचविषय 
( रूप, रस, गंधादि ) ही कामबाण हैं।* काम के बाणों पर चाहे मतभेद हो, 
पर जहाँ तक काम के स्वरूप का प्रश्न है, उसमें सम्मोहनादि पॉनच गुण उत्तरो- 
त्तर बढ़ते ही जाते हैं जिनका परोक्षु अथवा अपरोक्ष सम्बन्ध विषयों से भी होता 
है। काम का सच्जार नेत्रों की चपलता में भी माना गया है। 

दूसरी प्रमुख प्रसिद्धि है काम का अतनु! तथा तनु” रूप में समान वर्णन 
करना । प्रजापति से शापित होने पर कि काम का नाश शिव के तीसरे नेन्न से 
होगा, रति ने घोर तपश्चर्या कर विष्णु से यह वर मांगा कि काम अमूत्त रूप 
( अतनु ) से ही समस्त ग्राणियो में व्याप्त रहें और द्वापर में श्रीकृष्ण के पुत्र 
प्रयम्न के रूप में मूर्त रूप गहण करें । तब्र से काम के अमू्॑ तथा मूर्त॑ दोनो 
रूपों का वर्शन कविजन प्रसिद्धि के तौर पर करते रहे हैं । वैज्ञानिक दृष्टि से 
काम का अमूते रूप एक सत्य है, क्योकि “वह? एक शक्ति है जिसका कोई भी 
रूप नहीं है । परन्तु दूसरी ओर जब काम का संचार एवं विस्तार प्राणियों में 
होने लगता है तब वह अनेक रूपों में भासित होता है, यथा क्रियाओं, 
संवेदनाओं एवं मुद्राओं के रूप में | काम के इस श्रनद्ञ रूप का संकेतात्मक 
वर्णन केशवदास ने इस प्रकार किया है--- 

बरज्यो हों हरि, त्रिपुरहर (शिव) बारक करि भ्रूमंग । 
सुनौ मदन सोहनि मदन, हेही गयों अनेंग।॥।* 


१--हिंन्दू मैथालाजी से उद्ध त, पृ० ४६, ले० कोलमैन । 
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२--हिंन्दी साहित्य का आदिकाल, द्वारा डा० हजारी प्रसाद, पृ० २३७। 
३--कविध्रिया, ए० १५५ ३ । 
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| 4. 


धनुष्र और वाण के प्रति प्रसिद्धि का प्रचार रीतिकाव्य का एक प्रमुख 

तत्व रहा है । कवियों ने इनका प्रयोग काम, रूप तथा श्रंगार-भावना को 
व्यंजित करने के लिए. किया है | कमान, प्रत्यंचा ( कमनैती ) और वाण का 
प्रतीकवत प्रयोग विहारी ने नायिका वर्णन के प्रसंग में किया है-- 

तिय कित कमनैती पढ़ी, जिन गहि भींह कमान | 

चलचित बेमे चुकत नहिं, बंक बिल्ञोकन बान |" 
सत्य में यह काम का मूर्त रूप है जो अमूत भाव से हृदय में, स्थित रहता है । 
काम के बाणों का कार्य है हदय को हनन करना जिसका संकेत मतिराम के 
इस दोहे में साकार हो उठा है-- 

बाके हिय के हनन को, भयो पश्चशर बीर। 

लाल तुम्हें बस करन को, रहे न तरकस तीर ॥।* 


जुराफा, दीपक, मीन आदि 
रीतिकाव्य में कुछ ऐसे प्रतीक प्राप्त होते हैं जो प्रसिद्धि के तौर पर प्रयुक्त हुए 
हैं | इनमें से कुछ प्रतीक तो नितान्त नवीन है और कुछ परम्परा से गहीत है । 
सत्य में, इनका प्रयोग भी कवियों ने किसी भाव या संवेदना के प्रकाशनार्थ 
ही किया है। बिहारी का जुराफा' एक ऐसा ही जन्ठ विशेष है जिसका चयन 
बिहारी ने एक नवीन दृष्टि से किया है। यह “जन्ठ॒' अ्र फ्रीका में पाया जाता है 
जिसके प्रति यह प्रसिद्धि है कि इनके दम्पति एक साथ विहारादि करते हैं और 
फिर बिछुड़ जाते है । यहाँ पर बरबस चक्रवाक-मिथुन का ध्यान आ जाता है । 
बिहारी ने इस जीवधारी को माध्यम बना कर दास्पत्य प्रेम में विरह की 
सुन्द्र व्यंजना प्रस्तुत की है--- 
मिलि बिहरत बिछुरत मरत, 
दम्पति अति रति ज्ञीन। 
नूतन विधि हेमनत सब, 
जगत जुराफा कीन ॥* 
रीतिकाव्य में सामान्यतः जहाँ पर भी प्रेम व्यंजना को प्रतीकात्मक रूप देना 
होता है, वहाँ कवि ऐसे ही उदाहारणों का चयन करता है। इसी कोटि की 


१--बिहारी सतसई, पृ० ६०५। ३५५ । 
२--मतिराम ग्रथावली, पृ० २२५॥५१९ । 
३--बिहारी सतसई, पृ० १४४।४९४ । 
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प्रेम व्यंजगा सीन और जल के सम्बंध पर भी आश्रित मानी गईं है, जिस 
बिहारी ने प्रसिद्धि के रूप में ग्रहण किया है-- 

जाति मरी बिछुरी घरी, जल सफरी की रीति | 

खिन खिन होति खरी खरी, अरी, जरी यह ग्रीत ॥।* 
मीन का जल से वियोग उसकी मृत्यु है, और प्रीति की यह ;रीति बिहारी को 
यह कहने के लिए, वाध्य कर देती है कि यह प्रीति रीति भी अद्सुत है - ऐसी 
प्रीति जल जाय तो अच्छा है। कितना हृदय विदारक प्रेम का प्रतीकात्मक 
निरदंश इस दोहे में प्राप्त होता है। प्रतीकात्मक अमभिव्यंजना में किसी भाव 
को रूप के आग्रह में बाधा जाता है। प्रेमाधिक्य की भावतरंगें ऐसी ही होती 
हैं जिनके आलोडन से मानसिक जगत उद्धेलित होने लगता है। निः्स्वार्थ 
प्रेम का प्रतीक जो ऐसा ही उद्देलन उत्पन्न करता है, वह है पतंग । मतिराम 
के शब्दों में-- 

देखत दीपति दीप की; देत प्रान अरु देह । 

राजत एक पतंग सें, बिना कपट को नेह ।॥* 


प्रेमगत मान का एक चित्र लीजिए.। कवि प्रसिद्धि है कि चन्द्रकान्तिमरि 
चन्द्रमा की किरणों के पड़ने से पिंघलने लगती है । इस प्रकार उससे जल 
निकलने लगता है | मतिराम ने इस प्रसिद्धि का प्रयोग रूपक-शैली में इस 
प्रकार किया है-- 


इन्दु-उपल उर बाल को, कठिन मान में होत । 
देखे बिन कैसे द्रव, तो मुख-इन्दु उदोत ॥* 
नायिका का छृदय मान से कठोर होकर चन्द्रकान्तिमणि के समान हो गया है 


आर बिना प्रिय के मुख-चन्द्र को देखे, वह किसी भी प्रकार से द्रवित नहीं 
हो सकता है| 


( ग ) अलंकारों में प्रतीक योजना 
कवि परिपाटियों के विवेचन से यह स्पष्ट हो चुका है कि प्रसिद्धियों का 
प्रतीकवत्‌ प्रयोग कमी कमी अलझ्ारों के आवरण में भी हुआ है। अतः 


१---बिहारी सतसई, पृू० ७५॥ २७७ | 
२--मतिराम अन्थावली पूृ० ११५६॥ १६१ | 
३--वही, १० १८६। १४७ । 
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अलड्डार के क्षेत्र को ध्यान में रख कर हम कह सकते हैं कि प्रतीक और 
अलड्डार का सम्बन्ध काव्य के लिए एक आवश्यक अंग है।" रीतिकाव्य में 
अनेक अलड़रों में ऐसे प्रतीकों की योजना प्राप्त होती है, जो अलड्जारगत- 
प्रतीक की स्थिति को स्पष्ट करते हैं| अतः हम ऐसे ही प्रतीको का विवेचन 
निम्नलिखित वर्गों के अन्तगंत कर सकते हैं--. 


१--श्लेषगत प्रतीक योजना, 

२--यमकगत प्रतीक योजना, 

३--रूपकातिशयोक्तिगत तथा अन्य अलड्डारों में प्रतीक योजना, 
४--अन्योक्तिगत प्रतीक योजना । 


(१) श्लेषगत प्रतीक योजना 


इस योजना के अन्तर्गत प्रतीकों की स्थिति मूलतः दो बातों पर आश्रित 
है | प्रथम यह कि कवि श्लेष के द्वारा किसी विचार की या भाव की उद्धावना 
किस सीमा तक कर पाया है ! द्वितीय, इस उद्धावना में दो वस्तुओं की ठलना 
समानता पर अथवा असमानता पर आश्रित है | कुछ ऐसे भी प्रसंग हैं जिनमें 
दो विपरीत वस्तुओं में समानता भी दिखाई गयी है, और वे अन्योन्याश्रित हैं | 
इनमें प्रतीक की स्थिति उसी समय मान्य होगी, जब इन दोनों अन्योन्याभ्रित 
पक्षों में एक दूसरे की धारणा या भाव की समान व्यंजना होगी | इसके अति- 
रिक्त कुछ ऐसे भी प्रसंग हैं जिनमें एक “शब्द? की संधि पर दो पक्षों की अव- 
तारणा होती है | इस प्रकार एक पक्ष दूसरे पक्ष में स्थिर हो जाता है और 
प्रतीक की दशा को स्पष्ट करता है । अन्त में, कुछ ऐसे भी उदाहरण हैं जिनमें 
कवि ने स्वयं समानता की व्यंजना कर, शब्द विशेष को किसी अथ में स्थिर 
कर दिया है। श्लेषगत प्रतीकों का सौन्दर्य शब्दपरक है। अर्थ विविधता तथा 
शब्द विश्लेषण की सम्मिलित प्रक्रिया के द्वारा श्लेषगत प्रतीकों का अर्थ स्पष्ट 


होता है । 


प्रथम वर्ग के अन्तर्गत दो विपरीत वस्तुओं में कवि समानता के द्वारा 
“प्रतीक' की अवतारणा करता है । सामान्य रूप से कहा जा सकता है कि शब्द 
के विविध अर्थ यहाँ पर. भी कमी कभी शब्द विश्लेषण के द्वारा व्यंजित होते 
हैं। सेनापति तथा बिहारी में इनका सुन्दर प्रयोग प्राप्त होता है। परन्तु सेना- 





१--दे० अध्याय तीन, उपखंड ड “अलड्डार और प्रतीक! । 
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पति श्लेष वर्णन में जितने सिद्धहस्त हैं उतने कदाचित्‌ अन्य रीतिकालीन 
कवि नहीं हैं । े 
जहाँ तक भावात्मक और लौकिक क्षेत्र की अर्थ-व्यंजना का प्रश्न है, 
उसमें दो विपरीत भावों और वस्तुओं में समानता दिखाकर प्रतीक की भावना 
को स्थिर किया गया है। सेनापति ने एक स्थान पर गोपियों के प्रेम को और 
दूसरी ओर कुब्जा के प्रेम को, जो मूलतः संदर्भानुसार दो छोर ही कहे जा 
सकते हैं, उनमें समानता की अवतारणा की है। एक ओर गोपियों का भाव 
कुब्जा के भाव का प्रतीक बन जाता है और दूसरी ओर कुब्जा का भाव गोपियों 
के लिए. प्रतिरूप हो जाता है | इसमें जहाँ एक ओर काव्य चतुराई के दशन 
होते है, वहीं पर आन्तरिक भाव की व्यंजना होती है-- 
कुबिजा उर लगाई हमहूँ उर लगाई 
पी रहे दुहूँ के तन मन वारि दीने हैं। 
ये तो एक रति जोग हम एक रति जोग 
सूल करि उनके हमारे सूल कीने है ॥ 
कुबरी यो कल पैंहे हम इहाँ कलपेहे 
सेनापति स्याम समुमै यो परवीन हैं । 
हम वे समान उधो ! कहो कौन कारन ते 
उन सुख मानै, हम ठुख मान लीने हैं।।* 
अर्थ स्पष्टीकरण के लिए दोनों पन्नों में जो शब्द समान प्रयुक्त हुए हैं उनकी 
तालिका निम्न है-- 


शब्द्‌ गोपी पक्ष कुब्जा पक्त 

उर लगाई प्रेम किया प्रेम किया 

पी रहे दुहून के प्रेमी प्रेमी 

रति जोग योग श्रृंगार योग 

सूल करि पीड़ा गले में माला पहनाया 
कल पैहे (विश्लेषण शब्द) सुख पायेगी दुखी होगी 


इसी प्रकार एक अन्य छुन्द में सूम और दानी की समानता प्राप्त होती हैं जो 
प्रतीकृत प्रयोग को स्पष्ट करता है। इसमें भी अर्थ विविवतता और शब्द- 
विश्लेषण दोनों का समान प्रयोग हुआ है-- 


१--कवित्त रत्नाकर, सं० उमाशंकर शुक्ल पृ० २१ । ६६, पहली तरज्भ । 
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नाहीं नाहीं करें थोरी माँगे सब दैन कहें. 

मंगन को देखि पट देत बार बार हैं। 
जिनको मिलत भली प्रापति की घटी होत 

सदा सब जन मन भाए निरधघार हैं । 
भोगी हे रहत बिलसत अबनी के मध्य 

कन कन जोरें दान पाठ पर वार हैं। 
सेनापति वचन की रचना विचारों जामें 

दाता अरु सूम दोऊ कीने इकसार है ||" 


शब्द्‌ दानी पक्ष सूम पक्ष 

नाहीं नाहीं करें देने में नही नहीं करता देने में नही 

(अर्थ विविधता ) करता है अर्थात्‌ 
नहीं देता है। 

सब दैन कहै (अर्थ विविधता) सब देने को तैयार है बोलता नहीं है 
(सबदे न कहै) 

पट देत (अर्थ विविधता) बन्न देता है कपाट बन्द कर लेता है 

प्रापति की घटी जिन्हें मिलते हैं उन्हें. जिन्हें मिलते हैं उन्हें 

( अर्थ विविधता ) प्राप्ति का अवसर मिलता है। आमदनी की कमी हो 

अपील जाती है | 
कन कन जोर सुबण नहीं जोड़ते हैं थोड़ा थोड़ा कर 
( शब्द विविधता ) जोड़ते हैं । 


उपयुक्त विश्लेषण से दाता के वर्णुन से खूम भाव का स्पष्टीकरण होता 
है| विपरीत धारणाओं का यह शब्दपरक दत्य श्लेषगत प्रतीक की कसौटी 
ही माना जाना चाहिए! | जिस बात को सेनापति अत्यन्त विस्तार से कहते 
हैं, उसी बात को बिहारी सूक्ति-रूप में ( दोहे ) कहते हैं | सेनापति का काव्य- 
माधुर्य शब्दपरक अर्थ समष्टि है तो बिहारी का काव्य सौदर्य शब्द और ध्वनि 
से शासित अर्थ समष्टि का सुन्दर रूप है। एक डदाहरण लीजिए-- 
जोग जुगुति सिखये सबै; मनो महामुनि मैन | 
चाहत पिय अल्लेतता, कानन सेवत नैन |।* 
इस दोहे में योगी और भोगी ( नायिका ) के विपरीत भावों की व्यंजना प्रस्तुत 
की गई है । यहाँ पर तीन शब्द श्लेषपरक हैं जो दो पक्षों के अर्थ को व्यंजित 
१--वही प१० पहली तरह पृ० १३। ४० । 
२--बिंदरी सतसई, प० २०।५४ सं० गिरजादत्त शुक्ल “गिरीश? (प्रयाग १६३४) 
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करते हैं। योग शब्द का अर्थ योगी पक्ष में योग है और नायिका पक्ष 
( भोगी ) में संयोग सुख है, प्रिय का अर्थ एक पक्ष में प्रियवम है, तो दूसरे 
पक्तु में ईश्वर | अद्वैतता का अर्थ योगी पक्ष में ईश्वर से मिल जाना है, तो 
नायिका पक्त में वह प्रिय से मिलन का प्रतीक है। कानन का एक पक्ष में अर्थ 
“कानों” तक है तो दूसरे पक्तु में उसका अर्थ बन है । यदि सेनापति को इसका 
वर्णन करना होता तो वे एक लम्बी छुन्द योजना प्रस्तुत करते, परन्तु त्रिहारी की 
सूत्र शैली में मानो गागर में सागर ही भर दिया है। भावाभिव्यंजना का जहाँ 
तक प्रश्न है, वह बिहारी में और सेनापति में समान रूप से प्राप्त होती है । 

इन विपरीत योजनाओं में अनेक ऐसी भी योजनाएँ हैं जो पौराणिक 
अथवा धार्मिक देवों (व्यक्तियों) से सम्बन्धित हैं | इन देवों में अमिन्नता का 
समावेश अवश्य किया गया है, पर सत्य में; उनकी धारणा का जहाँ तक प्रश्न 
है वे विभिन्न दृष्टिकोशो को स्पष्ट करते हैं। उदाहणस्वरूप, सेनापति ने एक 
स्थान पर रामचद्र की भावना का आरोपण ऋण की भावना पर किया है | 
इस प्रकार, राम के द्वारा ऋृण के प्रतीकार्थ का स्पष्टीकरण किया है ।' प्रतीक 
की दृष्टि से पौराशिक व्यक्तियों का कोई न कोई प्रतीकात्मक अर्थ होता है । 
सेनापति के ऐसे उदाहरणो को हम प्रतीक के रूप मे, इसी दृष्टि से, ग्रहण कर 
सकते है | इसी प्रकार कुछ भावात्मक विपरीत साध्श्यता का आरोपपरक श्रथ 
अनेक आऋतुओं के वर्णन में प्राप्त होता है। एक ऋतु का वर्णन करते समय 
किसी अन्य ऋतु पर उसका आरोपण श्लेषगत शब्दों के अर्थ पर आशभित 
रहता है | एक उदाहरण मेरे कथन को स्पष्ट करने में समर्थ होगा जिसमें ग्रीष्म 
का वर्णुन वर्षा पर भी लागू होता है-- 


देखे छिति अंबर जले है चारि ओर छोर 
तिन तरुवर सब ही को रूप हरयो है। 
महा भर लागे जोति भादव की होति चले 
जल्नद्‌ पवन तन सेक मानौ परयो है।॥ 
दारुन तरनि तरै नदी सुख पावे सब 
सीरी घनछाँह चाहिबोई चित धरयो है। 
देखो चतुराई सेनापति कबिताई की जु 
प्रीषम विषम वरषा की सम करयो है।।* 
१--कव्ति रत्नाकर, पृ० २२ । ६६, पहली तरकज्न । 
२--कवित्त रत्नाकर, पहली तरन्न, ३० ५६ । (८ । 
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भर ताप ) : अर्थ विविधता 
भड़ी 
जोति लपट |, : अथ विविधता 
प्रकाश 
माधव दावागि ) + अर्थ विविधता 
भादौ का महीना 
जलद, पवन तेज वायु या लू : अर्थ विविधता 
मेघों की घटा 
, सेक सेंक | + अर्थ विविधता 
जल सिक्त 
तरनि सूर्य ) + अर्थ विविधता 
नौका 
घनछाँह शीतल छाया ;' : अर्थ विविधता 
मेघ 


इनमें सभी शब्द श्लेषपरक हैं जिनके द्विश्रर्थक तत्त्वों का सुन्दर समावेश प्राप्त 
होता है। इस प्रकार की अनेक श्लेषगत प्रतीक योजनाएँ सेनापति के काव्य में 
यदा कदा मिल जाती हैं | कहीं पर वे ग्रीष्म और हिमऋतु," कहीं पर वर्षा 
ओर शिशिर' और कहीं पर ग्रीष्म और शीत पद्चों? की समानता प्रदर्शित करते 
हैं। यहाँ पर यह ध्यान रखना आवश्यक है कि इन ऋतुश्रो का एक दूसरे पर 
आरोपण शुद्ध प्रतीक की श्रेणी में नहीं आता है। उन्हें हम प्रतीक के रूप में 
एक सीमित दृष्टि से ही देख सकते हैं। जिस प्रकार ऊपर के उदाहरणो 
में किसी भाव तथा धारणा का रूप मुखर होता है, उस प्रकार का भाव या 
विचार का प्रतिनिधित्व ये उदाहरण नहीं करते हैं। ये उदाहरण प्राकृतिक 
घटनाओं का “रूप भर स्पष्ट करते हैं ओर उसी “रूप” की अभिव्यंजना के लिए 
वे श्लेषगत-शब्दों का प्रतीक रूप स्पष्ठ करते हैं। मेरे विचार से इन सभी 
उदाहरणों का प्रतीकत्व इसी दृष्टि से लिया जा सकता है | 

इस विपरीत योजना के अतिरिक्त एक शब्द के विश्लेषण अथवा अर्थ 
विविधता के द्वारा दो पन्नों की अर्थ समष्टि की एक साथ व्यंजना भी प्राप्त 
होती है | ऐसी योजनाएँ कभी किसी भाव की अथवा कभी किसी विचार की 


१--कवित्त रत्नाकर, पहली तरग पृ० ५६ | ६२। 
२--वही, ६० १६-१७ | ५१ | 
३--वही, पृ० १६ | ५० । 
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( पौराणिक भी ) दो पक्षीय व्यंजना करती हैं । उदाहरणस्वरूप एक पौराणिक 
उदाहरण लीजिए जिसमें “उमाधव” शब्द के विश्लेषण करने पर दो पौराणिक 
व्यक्तियों--शिव और विष्शु--की अर्थव्यक्ति होती है-- 
सदा नन्‍्दी जाकी आसाकर है. विराजमान 
नीकी घनसार हूँ ते बरन है तन को । 
सन सुत राखे सुधा दुति जाके सेखर है 
जाके गौरी की रति जो मथन मदन को ।। 
जो है सब भूतन कौ अंतर निवासी रमे 
धरे उर भोगी भेष घधरत नगन कौ। 
ज्ानि बिन कहे जानि सेनापति कहे मानि 
बहुधा उमराथव कौ भेद छाड़ि मन को ॥"* 


श्लेष शब्द शिव पक्ष विश्णु पक्त 

सदा नंदी (शब्द विश्लेपण) नदी के साथ (वाहन) सदा आनंदमय 
आसाकर ( कक हाथ वरद्हस्त 

धनसार ( _? ) कपूर सा सुंद्र वर्ण है. कपूर सा वर्ण 

सेन सुख (शब्द विश्लेषण) योग में समाघिस्थ क्चीरसागर में शयन का 


सुख ( सयन सुख ) 
सुधा दुति (अथ विविधता) जिनके मस्तक पर चंद्रमा-सुधा वर्ण द्ुति वाला शेषनाग 
भासमान है शेखर) 
गौरी कीर।त (शब्द विश्लेषण) पावंती का &ंगार जिसकी उज्ज्वल कीरति 
( काम ) है, जो मदों को नष्ट करता 
है (गौरी कीरति मथन 


मदन) 
सब भूतन (अथ विविधता) समस्त भूतों में सब गयों के 
स्मै व्याप्त है रमा या लक्ष्मी 
भोगीमेष धरे जिसका भोगी भेष है 
घरत नगन को (अर्थ विविधता) जो नभ्न रहता है. जो पर्वत को धारण करता 
है (गोबर्द्धन) 


सेनापति के काव्य चादुर्य में इस प्रकार के श्लेषगत प्रतीकों में 'घनश्याम* 





१--कवित्त रत्नाकर, ए० १२ छुंद ३८, पहली तरह । 
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शब्द भी विशेष महत्व रखता है जो एक साथ मेघ और कृष्ण पक्षों का समान 
अर्थवोधक शब्द है। कवि मेघ वर्णन के द्वारा, मेघ की भावना का आरो- 
पण कृष्ण पर करके, उसे कृष्ण के प्रतीकार्थ में स्थिर कर देता है। ऐसा,लगता 
है कि वस्तु (मेघ) का क्रमिक अर्थ विस्तार कृष्ण” की भावना को अपने अंदर 
समेय्ता है। अंत में, श्लेष शब्दों के द्वारा उसकी भावना कृष्ण में नितान्त 
स्थिर हो जाती है ।' 


इसी प्रकार एक दोहा मतिराम का भी है जहाँ उसने भेध को कृष्ण का 
प्रतीक बनाया है-- 
बाल अलप जीवन भई, भ्रीषम सरित अनूप । 
अब रस परिपूरन करो, तुम घनश्याम अनूप ।।* 
यदि मतिराम और सेनापति ने मेघ के द्वारा कृष्ण अर्थ की अभिव्यक्ति की है 
तो मतिराम ने लाल (रत्न) के द्वारा कृष्ण-भाव की व्यंजना भी प्रस्तुत की है-- 


ललित राग राजत हिये, नायक जोति विसाल। 

बाल तिहारे कुचन बिच, लसत अमोलिक लाल ॥ * 
यहाँ पर रत्न और कृष्ण दोनों ही ललित हैं, कृष्ण दृदयानुरागी हैं,( राग राजत 
हिये ) तो रत्न का रंग वक्षुस्थल पर शोमित है। यदि कृष्ण नायक रूप में 
दीप्तिमान ( नायक जोति बिसाल ) हैं, तो रत्न भी दीसिमान रत्नों में श्रेष्ठ है । 
यदि बाल के कुचों के भध्य ( हृदय पर ) अमूल्य लाल” शोमित है तो 
नायिका के हृदय में अनुपम कृष्ण विराजमान हैं। बिहारी ने भी एक स्थान 
पर मेघ और कृष्ण के अन्योन्य अर्थ की व्यंजना सुन्दरता से प्रस्तुत 
की है, यथा-- 

बाल बेलि सूखी सुखद, इंहि रूखी रुख घाम । 

फेरि डहडही कीजिए, सुरस सींचि घनस्याम ॥* 
यहाँ पर बाल बेलि, डहडही और झुरस में श्लेषपरक अर्थ हैं जो क्रमशः मेघ 

के पक्ु में नव विकसित बेल, हरितया कुकलित और जल के अर्थ को और 


१--कवित्त रुनाकर, १० २५, पहली तरंग । 
२--वही, प० २५। ७७ | 
३--मतिराम अन्थावली, ए० २४० । ६७८ | 
४--बिद्दारी सतसई, एृ० ६४॥२१६। 

२६ 
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कृष्ण पक्त में गोपी या नायिका, प्रफुल्लित एवं प्रेम रूप रस के अ्र्थ की एक साथ 
व्यंजना कर मेघ की भावना को कृष्ण के रूप में स्थिर कर देते हैं । 


श्लेषगत प्रतीक योजना का तीसरा और अंतिम वर्ग उन उदाहरणों का है 
जिसमें कवि ने स्वयं समानता की आयोजना की है। उनमें अनेक ऐसे भी 
उदाहरण हैं जो असमान वस्तुओं में साहश्यता का दिग्दर्शन करते हैं। 
उपयुक्त विपरीत योजना में जहाँ दो वस्ठुओ में दो छोर की विपरीतता के द्शन 
होते हैं ( जैसे सूस और दाता ), वहाँ इन उदाहरणों में नितान्त विपरीतता 
( 079709668 ) का सवथा अभाव है। इनके बारे में केवल यही कहा जा 
सकता है कि कभी कभी दो अ्रसमान वस्तुओं में साइश्यता लाकर, एक वस्तु 
को किशी दूसरी वस्तु का प्रतीक बनाया जाता है| यह प्रतीकत्व कोई भावात्मक 
अथवा कोई पौराणिक रूप हो सकता है। पीछे श्लेषगत विपरीत योजना में 
जहाँ एक पौराणिक या धार्मिक व्यक्ति की धारणा को दूसरे धार्मिक व्यक्ति की 
धारणा में समाहित करके प्रतीक रूप का स्पष्टीकरण होता था, वहाँ इन 
उदाहरणो म॑ किसी विशिष्ट “बस्तु” को किसी पौराणिक व्यक्ति के भाव में स्थिर 
कर दिया जाता है। यहाँ पर भी जिस “वस्तु! की जिस व्यक्ति में स्थिरता की 
जाती है, उस वस्तु का भी रूप पूरे संदर्भ में समान रूप से संगुंफित रहता है । 
एक उदाहरण लीजिए, जिसमें महाकवि केशव ने” वसंत की समस्त भावभंगिमा 
को शिव के समाज का प्रतीक बनाया है-- 


शीतल समीर शुभ, गंगा के तरंग युत 

असम्बर विहीन वपु, बासुकी लसति है । 
सेषत मधुपगण गजमुख परभ्रत 

बोल सुन होत सुखी संत ओ असंत है । 
अमत अदल रूप मंजरी सुपद रज 

रंजित अशोक दुख देखत नसत है । 
जाके राज दिसि दिसि फल्ले हैं समन सब 

शिव को समाज किधथों केशव बसंत है।॥ * 


१--केशव के कुछ श्लेषवर्णन ( राम्रचंद्रिका ) राम काव्य मैं विवेचित हो चुके हैं जिनका 
कृविप्रिया मैं सी समावेश है । अतः उनका यहाँ पर सन्निवेश नहीं है । 
२--कविप्रिया, केशव, पू० १०छा २८ । 
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वसंत पतक्तु शिवपक्ष 
अम्बरविहीन वु (अर्थ विविधता) कामदेव ( विहीनवपु ) वल्न रहित शरीर 
( अनंग ) 
वासुकी (श्रर्थ विविधता ) पुष्फपवार - सरपप विशेष 
सधुप  ( बी भँवरे देवगण 
गजमुख ( ? ) गणेश 
परभत ( ? ) कोयल . कार्तिकेय 
अमल.... रज (? ) अदल (सुपर्या) वह अमल निर्मल चरित्र- 


वाली अदल, (पावंती ) 
अशोक चृत्च॒ जेंसा रूप मंजरी के पढों 
की रज से लोग शोकमुक्त 
हो जाते हैं । 
सुमन ( _” 9 फूल देवता 
पौराणिक एवं धार्मिक क्षेत्र के प्रतीकों का स्पष्टीकरण सेनापति ने मेघ के 
व्याज से गोपियों के द्वारा व्यंजित किया है। सन्दर्भानुसार शब्दों के अर्थ, 
व्यंजना की प्रतिष्ठा करते हुए, स्थिर हो जाते हैं ओर मेध ( घनस्थाम ) की 
चाहश्यता श्रीक्षण ( धनस्थाम ) के प्रतीकच् में प्रतिष्ठित हो जाती है, यथा-- 
सोरग धुनि सुनावै, घन रस बरसाबै, 
मोर मन हरषावै, अति अभिराम है । 
संपै संग लीन सनमुख तेरे बरसाऊ 
आयो घनस्याम सखी मानो घनस्याम है ||" 
यहाँ पर श्लेषपरक शब्द सारंग, मोर, संपै तथा घनस्यथाम है। सारंग का मेघर 
पक्त में अर्थ मेघ गज॑न है, ओर कृष्ण पक्ष में वेशु ध्वनि है, मोर का अर्थ 
क्रमशः मयूर और "मेरा? है, सपै का अर्थ क्रमशः विद्युत्‌ और ऐश्वर्य है और 
धनस्याम का-मेघ तथा कृष्ण है। इस प्रकार शब्दों की अ्र्थ विविधता मेघ को 
कृष्ण का प्रतीक बना देती है। सेनापति ने ऋण के प्रतीक रूप को एक अत्यन्त 
अद्भुत वस्त॒! के द्वारा व्यंजित किया है। वह वस्त॒ है कमान या धनुष जिसे कवि 
ने शब्दों के श्लेषगत प्रयोग के द्वारा कान्ह! के रूप में अंतर्हित कर दिया है-- 
ओर भयों रुख ताते, कैसे सखी ज्यारी होति, 
विफल भये है बन्द कछू न बसाति है । 
१--कवित्त र॒त्नाकर, ए० ४।१२, पहली तरंग । 
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गोसे न मिलत केसे तीर को संजोग होत 
पहिली नवनि लही जाति कौन भांति है । 
सेनापति लाल स्याम रंग चित चुभि रहो 
कैसे के कठिन रितु पाउस बिहाति है। 
आधति है ल्ाज करि गहे पंच लोगनि ते 
कान्ह फिरि गए ज्यों कमान फिर जात है ॥।* 
मानों कृष्ण की निष्ठुरता एवं उनकी उदासीनता का प्रतिरूप यह कमान है 
जिसके गुणों का आरोप कृष्ण पर सफलता से होता है। इस साहश-भावना को 
कुछ शब्द अपनी व्यंजना में गतिशील होकर दो अर्थों की अभिव्यक्ति करते 
हैं। “ज्यारी” शब्द कमान के पक्ष में जारी है और कृष्ण पक्ष में साहस का 
अर्थ देता है। दूसरा शब्द “गोसे' है जो ऋष्ण पक्तु में एकांत का और कमान 
पक्षु में उसकी दोनों नोकों का द्योतक है | तीसरा शब्द तीर! है जिसका श्रर्थ 
क्रमशः वाण और संयोग है । इसी प्रकार एक पूरी पंक्ित दोनों अथथों को व्यक्त 
करती है जो “पहिंली नवनि--मांति है” है। इस पंक्ति का व्यंग्याथ कृष्ण 
पतक्त में यह है कि गोपियाँ कृष्ण के द्वारा जो सम्मान एवं प्रेम पहले पाती 
थीं, उसे अ्रब वे कैसे प्रात करे जब कि कृष्ण निष्डधर हो गए हैं ओर कमान 
पक्तु में इसका अर्थ हुआ कि कमान को पहले सा भुकाव कैसे प्रास हो 
इन श्लेष प्रतीकों में साहश्य-मावना का दूसरा रूप उन उदाहरणों में 
प्रात्त होता है जिनमें किसी विशिष्ट भाव अथवा संवेदना को मुखर रूप द्यि्‌ 
जाता है। इसी के अंतर्गत रूपगत व्यंजना के' चित्र भी समाविष्ट हो सकते हैं । 
उदाहरणस्वरूप किसी ख्त्री का सौंदर्यवण॑न हमारे भावों को सुखानुभूति की ओर 
उन्मुख करता है पयोंकि एक सुन्दर वस्तु सदा आनन्द प्रदान करने वाली होती 
है| कदाचित्‌ इसी भाव को व्यक्त करने के लिए सेनापति ने नवग्रहों के 
वर्णन के द्वारा किसी नारी के सौंदर्य की सुन्दर व्यंजना प्रस्तुत की है--- 
अरून अधर सोहे सकल बदन चन्द 
मंगल द्रस बुध बुद्धि कै विज्ञास है। 
सेनापति जासौं जिब जन सब जीवक है 
कवि अति मंद-गति चलति रसाल है।। 
तस है चिकुर, केतु काम की विजय निधि 
जगत जगमगात जाके जोति जाल है | 
१--बह्ी १० ६१०, पहली तरंग | 
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अंबर लसत सुगवति सुख रासिन को, 
मेरे जान बाल नवग्रहत की माल है ॥।* 
इस कविता में नवग्रहों के श्लेप अर्थ में नारी के किसी न किसी रूप की व्यंजना 
होती है । अरुन सूर्य का वाचक शब्द है जिसे नारी पक्ु में कवि ने अधरः के 
अर्थ में प्रयोग किया है | अन्य ग्रहों के अर्थ निम्नांकित हैं--- 
बदन चन्द्र चंद्र एक नक्षत्र है जो मुख की संदरता का उपमान है | 


मज्जल एक नक्तत्र जो शुभ अथ में नारी पक्त में प्रयुक्त । 

बुध एक नक्षत्र विशेष बुद्धिमत्ता का द्योतक है | 

जुब जन युवा नर (युवक) अथवा देवतागण । 

जीवक है जीव या बृहस्पति एक नक्षत्र है जो नारी पक्षु में जीवक या 
जीवनी शक्ति से युक्त । 

कवि शुक्र एक भ्रह है जिसका अर्थ नारी पक्ष में पंडित है। 

मंद गति मंदगति से परिक्रमा करने वाला नक्नत्र शनि है जो स्त्री के 


अर्थ में धीमी चाल से युक्त है | 
तम है चिकुर॒ काले या तम रंगवाला राहु जिसका अर्थ काले केशों से भी 


ध्यनित होता है । 

केतु कामकी केतु एक ग्रह है जो ञ्री पक्त में काम की ध्वजा के अथ में 
प्रयुक्त होता है । 

अंबर ग्राकाश अथवा वस्त्र 


इसी प्रकार का एक अन्य चित्र भी है जिसके द्वारा कवि ने अमरावती या इंद्रपुरी 
के वर्णन द्वारा नायिका (भावती प्रियतमा) के रूप-सोदर्य की व्यंजना की है ।* 

रीतिकाव्य की भावभूमि में प्रेम का एक महत्त्वपूर्ण स्थान है, और उनके 
अधिकांश प्रतीक प्रेम भाव की व्यजना के लिए, ही प्रयुक्त हुए. हैं| इसी प्रेम 
का एक आवश्यक अंश विरह भी है। इसी विरहजनित अवस्था का वर्णन 
करने के लिए कवि ऐसे प्रतीकों का चयन करता है जो बिरहिणी के भावों की 
तीब्रतम व्यंजना कर सके | ऐसे कुछ जीवधारी हैं हरिनी, चकई, चकोर आदि 
जिन्हें कवियों ने विरहावस्था का प्रतीक ही बना डाला है। सेनापति में मी 
एक ऐसा ही उदाहरण प्राप्त है जो श्लेषगत प्रतीक की स्थिति को स्पष्ट करता 
है। कवि ने “हरिनी' को किसी व्ज-विरहिणी का प्रतीक बनाया है-- 


कल-क+ धन» पमालमकनोन. सानननानन हपनबकोकननताकन हक अनन++ बनना कलनक आज ७-०43-4-मक- 


१--कवित्त रत्नाकर, १० १० | ३१ | 
२--वही, ए० ७३२२, पहली तरद्ठ 
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हरि न है संग बैठि जोबन जुगारति है 

तिन ही को मन बच क्रम उमहति है। 
जाकीो मन अनुराग बस हेके रहो मधु 

बड़े बढ़े लोचननि चंचल चहति है।। 
सेनापति बार बार सिकार तहाँ 

मदन महीप तातै सुख न लहति है। 
कुंज कुंञज छाँह तन तपति बरावति है 

हरिनी ज्यों ब्रज की विरहिनी रहत है।॥'" 


हरिनी पक्ष विरहिणी पक्ष 
हरिन ( शब्द विश्लेषण ) हरिन हरि या कृष्ण नहीं है 
तिन (अर्थ विविधता ) घास उन्हीं को ( कृष्ण ) 
मधु (7? ) पानी प्रेम, भाव 
लोचननि ( शब्द विश्लेषण ) नेत्र निश्वंचल या निश्चल 
मदन ( अर्थ विविधता ) गरविष्ट प्रेम काम 


(२ ) यमक के प्रतीक 


यमका लड्लार में प्रतीक की स्थिति शब्द की विविध आइत्तियों से ग्रहीत 
अर्थ-समष्टि का ही रूप होती है जिसका तृतीय अध्याय में विवेचन हो चुका 
है। उसी की आधारभूमि पर यहाँ यमकगत प्रतीकों का विवेचन अपेक्षित है । 


रीतिकाव्य में यमक अलंकार का प्रचुर प्रयोग किया गया है। बिहारी, केशव, 
मतिराम में यमकगत प्रतीकों की यदाकदा योजना प्राप्त हो जाती है| रीति- 
काव्य में ऐसे प्रतीकों की योजना मुख्यतः तीन क्षेत्रों में प्रात्त होती है--किसी 
भाव विशेष (प्रेम, विरह) को व्यंजित करने के लिए, किसी सौदर्य चित्र को 
मुखर करने के लिए ओर किसी भक्ति विशेष भाव को उद्दीध्त करने के लिए । 

रीतिकवियों ने प्रेमामिव्यंजना के अन्तर्गत, प्रेम के दोनों पक्तों--संयोग 
एवं वियोग की व्यंजना, “शब्द विशेष के द्वारा सुन्दरता से की है। केशव 
नें बनमाली' शब्द के अनेक प्रयोगो के द्वारा अनेक अर्थों की व्यंजना की है । 
कहीं पर वह शब्द वनों से घिरे हुए, कहीं पर मेघ और कहीं पर श्रीकृष्ण के 
विविध अर्थों को स्पष्ट करता है । अतः बनमाली ही यहाँ पर प्रतीक हो गया 


१--कवित्त रत्नाकर, २७।८४ पहली तरक्ष | 
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जो अपने विविध अर्थों के द्वारा किसी गोपी के प्रेम विरह भाव को, श्रीकृष्ण 
के प्रति प्रकट करता है-- 


बनसाली ब्रज पर, बरसत बनमाली 

बनमाली दूर, दुख केशव केसे सहे |" 
यह तो हुआ एक गोपी के प्रेमोदूगार का स्वरूप जिसे केशव ने एक “शब्दः के 
द्वारा व्यंजित किया | दूसरी ओर महाकषि बिहारी ने किसी गोपी के व्यंग्य- 
गर्मित प्रेम-भाव को गोरस” शब्द के द्वारा व्यंजित किया है-- 


लाज गही बेकाज कत, घेरि रहे घर जाहि। 

गोरस चाहत फिरत हो, गोरस चाहत नाहि ॥* 
इस कथन में एक वीक्ण व्यंग्य गोरस” शब्द के द्वारा प्रकट होता है जो रति 
अथवा कामपरक ही अधिक है। प्रथम गोरस का अर्थ इंद्रियों का रस है जिसे 
कृष्ण अपरोज्ष रूप से चाहते है | दूसरे गोरस का अर्थ दही मक्खन है जिसे 
कृष्ण केवल माध्यम रूप से व्यंजित करते हैं | अतः यह गोरस शब्द की शक्ति 
ही है जो उसे पूरे संदर्भ का वाहक बना देती है । 

प्रेम की सुन्दर व्यंजना जहाँ व्यंग्यगर्मित हो सकती है, वहीं पर उस प्रेम 

का स्वरूप अत्यन्त गंभीर भी हो सकता है । ऐसा ही गंभीर चित्र एक भुग्धा! 
का देखिए जिसमें मतिराम ने 'सजल जलद' शब्द के द्वारा अनेक अर्थों का 
प्रकटीकरण किया है-- 


तिय को मिलो न प्रानभ्रिय, 

सजल जल्द तन मेन । 

सजल जलद लखि के भये, 

सजल जलद से नेन ॥|* 
यहाँ पर सजल जलद का क्रमशः अथ मेघ के समान कृष्ण, जल युक्त मे 
और नीर युक्त नेत्र से अहण होता है | यहाँ पर प्रेम की अ्रभिव्यक्ति विरह एवं 
क्ञोभ की समन्वित भावनाओ्रों से युक्त प्रतीत होती है, तो 'लाल' शब्द द्वारा कवि 
नें किसी प्रेमिका के अगाध प्रेम की व्यंजना इस प्रकार की है--- 


१--कविपग्रिया, द्वारा केशव, १० १३५४९ । 
२--बिहारी सतसई, सं० गिरजादत्त शुक्ल “गिरीश', पएृ० ६।१५ | 
३--मतिराम ग्रन्थावली, पृ० ३०१४८ | 
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तू राखी करि लाल है, निज उर में बनमाल । 

तै राख्यो कटि लाल है, कंठमाल को लाल ।।* 
यहाँ पर 'लाल' का अर्थ कृष्ण और रत्न विशेष से ग्रहण होता है । 

यह तो एक शब्दपरक अर्थव्यंजना पर आश्रित प्रतीक योजना का रूप 

हुआ । इसके अतिरिक्त कुछ ऐसे भी उदाहरण मिलते है जिनमें प्रेममाव की 
अभिव्यंजना एक साथ दो शब्दों के यमकगत प्रयोग से प्राप्त होती है। इसी 
प्रकार की योजना बिहारी ने जुदी' और “ास' शब्दों के यमकगत प्रयोग के 
द्वारा प्रस्तुत की है जिसमें व्याज रूप में ऋण के प्रति अगाध प्रेम का स्पष्टी 
करण होता है-- 


नेको उहि न जुदी करी, हरषि जु दी तुम माक्त । 
उर ते बास छुख्यो नहीं, बास छूटे हूँ ल्ञाल ॥ * 


नायक ने प्रसन्न होकर जो माला प्रेमिका को दी (जु दी ) उसे पत्न पर के 
लिए भी वह अपने से अलग ( जुदी ) नही करती है । उस माला का स्थान 
( वास ) छृदय से नहीं छुगा, यहाँ तक कि फूलो की सुरभि भी ( बास ) नितान्त 
लुप्त हो गयी । प्रेम-व्यंजना को दो शब्दों के प्रतीक रूप के द्वारा केशवदास ने 
भी व्यंजित किया है--- 


नही उरबसी उर बसी, मदत मदन वश भक्त | 
सुर तरुवर तरुवर तजै, नंद नंद आसक्त ।॥।* 


“उरबसी” का अथ क्रमशः हृदय में बसी हुई और उ्॑सी अप्सरा से है। सुरतरुवर 
कल्पवृक्ष का वाचक शब्द है और नंद नंद ( नंद के पुत्र ) कृष्ण के अर्थ की 
व्यंजना करता है। इस ग्रकार यह संपूर्ण योजना काम प्रपीडित किसी नायिका 
या गोपी की प्रेम विदग्ध अवस्था का सुन्दर चित्र सम्मुख रखता है | 

यमकगत प्रतीकों का दूसरा रूप सुन्दरता के भाव को व्यंजित करने के लिए. 
प्राप्त होता है | बिहारी ने राधा के सौन्दर्य चित्र को व्यंजित करने के लिए 
उरबसी का सुन्द्र प्रयोग किया है जिसमें राधा की सुन्दरता का चित्र मानों 
आँखों के सामने केवल “उरबसी” के द्वारा खड़ा हो जाता है। देखिए--- 


१--चही,, ए० १६०१८६ । 
२--बिद्दारी सतसई, पृ० १०८।३०३ सं० गिरिजादत्त शुक्ल “ग्रीश” | 
३--कविग्निया, द्वारा केशव पृ० २६११७ । 
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तो पर वारों उरबसी, सुनि राधिके सुजान | 
तू मोहन के उरबसी, हे उरबसी समान |” 


उरबसी का यमकगत प्रयोग उरवसी को राधा का प्रतीक ही बना डालता है। 
यहाँ पर उरबसी के अर्थ क्रमिक रूप से, उबंशी अप्सरा, हृदय में बसी हुईं ओर 
एक गहना विशेष के अर्थ में ग्रहण होता है | सौन्दर्य दर्शन एवं सौन्दर्यानुभूति 
का क्षेत्र इतना व्यापक एवं गम्भीर है कि जो कोई मी सौन्दर्य को देखता है, 
चाहे वह किसी क्षेत्र का सौन्दर्य ही क्‍यों न हो, तो वह अपलक नेन्नों से उस 
सौदर्य को देखता ही रह जाता है। कुछ इसी प्रकार की दशा मोहन के नेत्रों 
की भी हो जाती है, जब्र वे राधा के अनमिष ( तुलनाहीन ) नेत्रों को देखते 
हैं । इसी भाव की प्रतिध्वनि अनमिषर” शब्द की पुनराशत्ति के द्वारा कवि ने इस 
प्रकार रखी है--- 


तौ मैं अनिमिष नैनता, मोहन मूरति मैन । 
अनमिष नैन सुनैन ये, निरखत अनमिष नैन ।। 


श्रृंगार की इस परम्परा के साथ साथ रीतिकाब्य में प्रेम भक्ति की भी एक 
धारा अबाध गति से चल रही थी । यह भक्ति की भावना रीति काव्य की ग्रइृत्ति 
कही जा सकती है| अनेक रीतिकालीन कवियों ने ( यथा बिहारी, केशव, 
रसखान, और देवादि ) भक्ति-मावना का प्रदर्शन किया है | इस दृष्टि से भी 
रीतिकाब्य में केवल >ंगार का ही एकमात्र आधिपत्य था-इसकी भी असत्यता 
भासित होती है |? जहाँ तक यमकगत प्रतीकों का प्रश्न है, उनके द्वारा भी 
कवियों ने भक्ति-भावना की सुन्दर व्यंजना प्रस्तुत की है । महाकवि बिहारी का 
यह दोहा इसका प्रमाण है-- 


भजन कह्यो ताते भज्यो, भज्यों न एको बार | 
दूरि भजन जाते कह्मौ,सो तें भज्यौ गंवार॥े 
इस संपूर्ण दोहे में भज्यो” के द्वारा, चेतावनी के रूप सें, कबि ने भक्तिपूर्ण 
प्रवृत्ति का परिचय दिया है। कवि कहता है कि जब तुझसे इंश्वर के भजन) 


१--बिद्दारी सतसई, ए० २७।१२५ । 

२--मतिराम अन्थावली, पू० ७११३८ । 

३--इस मत का डा० दैलबिद्दारी ने अपने प्रबन्ध में पूर्ण रूप से विवेचन किया है। 
स्टडीज़ इन नायक नायिका भेद , ४० ३०१-३२०६। 

४--बिद्ारी सतसई, पृू० ६३।३७० । 
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के लिए कहा जाता है तो तू उससे दूर भागता है ( भज्यो )। इस प्रकार तूने 
डस इंश्वर का एक बार भी मजन अथवा नाम ( भज्यो ) नहीं लिया | दूसरी 
ओर जब संसार के विषयादि से भागने के लिए. ( भजन ) तुझसे कहा जाता 
है तो ऐ मंदबुद्धि ! तू उसी की ओर और भी आकष्ट होता है। (सो ते भज्यो- 
गंवार )। यह कैसी बिंडबना है ! इस प्रकार कवि ने “भज्यो? शब्द के विविध 
अथथों के द्वारा उसे प्रतीक का रूप प्रदान कर दिया है, जिससे वह भक्ति-भाव 
का वाहक बन सके | 


इसी भक्ति भाव का स्वरूप, मतिराम में विनय गर्मित रूप में प्रकट हुआ 
है | कवि “मतिराम! शब्द की पुनराजत्ति के द्वारा नवीन अर्थों की व्यंजना 
प्रस्तुत कर, उसके प्रतीकत्व को मुखर कर देता है--- 


श्याम रूप अभिराम अति, सकल बिमल गुन धाम । 
तुम निसि दिन मतिराम की, मति बिसरोी मतिराम ॥* 


द्वितीय पंक्ति में प्रभ मतिराम शब्द कवि का स्वयं वाचक है जो आराध्य 
राम ( अंतिम मतिराम का केवल राम शब्द ) से प्रार्थना करता है कि राम 
उसकी बुद्धि ( मति ) से कभी भी विस्मृत ( मति बिसरौ ) म हों क्योकि राम 
का रूप अमिराम है और सभी निर्मल गुणो का आगार है । 
भक्ति भाव में व्यक्ति का एक विशिष्ट स्थान होता है। एक भक्त का हृदय 

साधारण मनुष्यों के समान न होकर “कुछ” असाधारण होता है, तभी तो वह 
हरि भक्ति में मीन” की तरह निमज्जित रहता है| इसी भाव की अभिव्यक्ति 
बिहारी ने मानसरोवर? शब्द के विश्लेषण एवं अर्थ वैविध्य के द्वारा सुन्दरता 
से व्यंजित किया है-- ; 

मानसरोबर आपने, मानस मानस चाहि। 

मानस हरि के मीन का, मानस वरणे ताहि।* 
यहाँ पर मानसरोवर के विभिन्न अर्थ शब्द विश्लेषण के द्वारा इस प्रकार प्रकट 
होते हैं | कवि कहता है, है मानसरोवर ( अर्थात्‌ अहंकार के सरोवर भनुष्य ) 
व्यक्ति ! अपने मानस ( मन ) में मां ( लक्ष्मी-धन ) को नस ( नश्य-चलाय- 
मान ) ही समक् और उसके अहंकार में ( धन ) हरि रूपी मानसरोबर की 
' मछली ( हरिभक्ति ) में डूबने वाले को तू मानस ( साधारण पुरुष ) व्यक्ति 





१--मतिराम अंथावली, ए० २१८।४४० |] 
२--बिद्ारी सतसई , १० २६४।२७ स० गिरजादत्त शुक्ल । 
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ने समझ | इस प्रकार कोष्ठक में दिये मानस!” के विभिन्न अर्थों के कारण 
बिहारी ने उपदेशात्मक भक्ति भावना को स्पष्ठ किया है। 


(३ ) रूपकातिशयोक्ति में प्रतीक योजना 


रीतिकाव्य में इस अलंकार के अंतर्गत दो प्रकार के प्रतीकों की योजना 
प्राप्त होती है | प्रथम ऐसे प्रतीक प्राप्त होते हैं जो प्रेमविरह के भाव को स्पष्ट 
करते हैं और दूसरे ऐसे हैं जो रूप-सोंदर्य की समष्टिगत अथवा स्वतंत्र व्यंजना 
करते हैं | रीतिकाव्य में अलंकार के अन्तर्गत ( प्रतीक की दृष्टि से ) कुछ 
तो परम्परागत रूढ़ि उपमान मिलते हैं। दूसरी ओर कुछ ऐसे प्रतीक ( उप- 
मान रूप ) भी ग्रास होते हैं, जो मौलिक हैं । 

विरहयुत प्रेमाभिव्यंजना के लिए रीतिकवियों ने अनेक रूपकातिशयोक्ति- 
गत प्रतीकों की योजना की है जो किसी वस्तु या भाव का प्रतिनिधित्व करते 
हैं | मतिराम ने “काम” के क्रीडारूप ओर साथ ही, किसी गोपी ( राधा ) के 
विरह जनित दुःख की सुन्दर व्यंजना एक साथ प्रस्तुत की है। ,इस योजना 
में अमि की लपट (विरहानल' का प्रतीक है, वर्षा अश्रुप्रवाह का और घन- 
श्याम श्रीकृष्ण का प्रतीक है । 


इंद्रजाल कंदप को, कहे कहा मतिराम । 
आगि लपट, वर्षाकरे, ताप धरे घनश्याम ॥।* 


ऐसा काम रूप 'प्रेमकला” का स्वरूप है जिसमें विरहातप का एक अमिक्न 
स्थान है| यह समस्त प्रतीक योजना कवि की अपनी नवीन उद्भावना है। 
दूसरी ओर, बिहारी ने विरह की अकाव्य ब्यंजना करने के लिए; परम्परागत 
प्रतीक “चकरी” को ग्रहण किया है और उसकी समस्त क्रियाओं को किसी 
विरहिणी नायिका का प्रतीक बना दिया है।'* 

रीतिकाव्य में विरह की व्यंजना के लिए (प्रेम की ) कहीं कहीं पर 
अतिरंजित रूपों की मी अवतारणा प्राप्त होती है। इस दृष्टि से उन रूपों में 
प्रयुक्त प्रतीकों का स्वरूप भी अतिरंजित हो गया है। नेह-नगर की परम्परा का 
वर्णन करते हुए बिहारी ने कुछ सफ़ियाना ढंग से खूनी और क्रातिल की 
अतिरंजित प्रतीक योजना प्रस्तुत की है--- 


१--मतिराम अंथावली, पृ० ११२५२ । 
२--बिहारी सतसहे, पृ० ६२।२०६ देखों कवि परिपा्ी में “चकई! | 
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छुटत न पेयत छिनक बसि, नेह नगर यह चाल । 
सान्‍्यो फिरि फिरि मारिये, खूनी फिरे खुस्याल |।' 
प्रेम में प्रेमपात्र को तो बार बार मारा जाता है और मारने वाला (प्रेमी ) 
उतना खून करने पर भी सदा प्रसन्न ही दृष्टिगत होता है। यह दोहा और 
उसमें प्रयुक्त प्रतीक यह घोषित करते हैं कि बिहारी के समय में प्रेम का यह 
अतिरंजित रूप राज्य-वातावरण एबं युग के प्रभाव को मुखर करता है। 
कभी कमी ऐसा भी होता है कि कवि के कुछ प्रतीक युग-भावना का सुन्दर 
प्रतिबिंब खडा कर देते हैं जैसा कि बिहारी की उपयुक्त प्रतीक योजना से स्पष्ट 
हो जाता है | इसी प्रकार की अत्युक्तिपूर्ण प्रतीक योजना का रूप एक अन्य 
दोहे में भी प्राप्त होता है, यथा-- 
नित संसोी हंसो बचत, मनहु सु यह अल्ुमान । 
विरह अगिनि लपटनि सकत, रपट न मीचु सिचान ॥ 
किसी नारी के विरह की अश्ि इतनी तीव्र है कि उस नायिका के प्राणों 
( हँस ) के समीप मृत्यु ( मीचुसिचान ) रूपी चील भी रपट नहीं पाती है । 
विरह क्‍या हो गया मानों एक खेलवाड़ जिसमें प्रतीक न रह कर केवल 
कवि की अनौचित्यपूर्ण उछु्डल कल्पना का माध्यम मात्र रह गया । दूसरी 
ओर, इन उदाहरणों के अतिरिक्त मतिराम के एक विरह वर्णन में 'कुछः 
उच्छे खल कल्पना प्राप्त होती है। परन्तुफिर भी, उपयुक्त उदाहरणों की अपेक्षा 
इस वर्णन में प्रयुक्त प्रतीकों का उतना अत्युक्तिपूर्ण वर्णन नहीं है । यथा-- 
ग्रीषम हूँ रितु में मरी, दुहूँ कूल पैराड। 
खारे जल की बहति है, नदी तिहारे गाउ ।।२ 
विरह से उद्दीत खारे ऑसुओं का प्रवाह ग्रीष्म ऋतु में भी सम्पूर्ण गाँव को 
आप्लाबित किये हुए हैं | इतना अश्रवाह वियोग एवं विरह से होना कहाँ तक 
कल्पना को भी मान्य है ! 
इस प्रकार के उपमान-गत प्रतीकों की योजना एक अन्य क्षेत्र में प्राप्त 
होती है | वह है रूप सौंदर्य के परम्परागत ग्रतीकों ( उपमान ) एवं कुछ 
नवीन ग्रतीकों का समष्टि अथवा स्वतंत्र वर्णन | कहीं कहीं पर रूपाभिव्यंजना 
में परम्परायत एवं नवीन प्रतीकों का एक साथ आयोजन भी प्रास होता है। 
.._ ३--बिद्ारी सतसर, पृ० पड़ीर२४॥। 


२--बिहारी सतसर द्वारा गिरिजादत्त शुक्ल गिरीश, प१ृ० १८३।५१४५। 
३--मतिराम अंथावली, पृ० १७७।६१ । 
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यह कवि की एक विशेष समन्वयात्मक प्रतिमा का परिचायक है। उदाहरण- 
स्वरूप केशव का यह छुँद इसका प्रमाण है-- 
सोने की एक लता तुलसीवन 
क्यो बरणों सुनि (!) सके छ्वे । 
केशवदास मनोज मनोहर, 
ताहि फल्ले फल्न श्रीफल से ये ॥। 
फू्लि सरोज रहो तिन ऊपर 
रूप निरूपम चित्त चले च्बे। 
तापर एक सुवा सम तापर 
खेलत बालक खंजन के हे ||" 


इस प्रकार के परम्परागत रूप सौंदर्य के वाचक शब्दों ( वस्तुओ ) का प्रयोग 
सूरदास के इृष्टि-कूटों में बहुलता से प्राप्त होता है। इसमें विभिन्न अंगों के 
वाचक प्रतीकों ( उपमानों ) का परिंगणनमात्र होता है। केशव ने किसी 
नायिका के रूप वर्णन के हेतु श्रीफल, कमल आदि उपमानगत प्रतीकों का 
प्रयोग किया है जो उपयुक्त भावचित्र की सन्दर व्यंजना करता है| सोने की 
लता, जो एक नवीन उपमानगत प्रतीक है, नायिका का वाचक है और 
श्रीफल, कमल, सुआ और बालक खंजन क्रमशः कुच, मुख, नासिका और 
नेत्रों के परम्परागत प्रतीक हैं । 
( ४ ) अन्योक्तिगत प्रतीक योजना 

अन्योक्ति में प्रतीक का स्थान अत्यन्त स्वतन्त्र रहता है जो एक प्रकार से 
प्रतीकीकरण की सबसे प्रबल श्रवृत्ति कही जाती है ।* इस अलंकार को 
रीतिकाल के कवियों ने नीति तथा उपदेश के लिए अधिकाशतः ग्रहण किया 
है । ये प्रतीक अधिकतर आरोपण क्रिया के अन्तगंत आते हैं। इन प्रतीकों का 
मूल्य मानवजीवन सापेक्ष है । 

अन्योक्तियों की प्रत्त्ति एक अध्यन्त बलवती प्राचीनतम प्रवृत्ति है जिसके 
द्वारा मानवीय मूल्यों का लौकिक धरातल पर अत्यन्त साधारण वस्तुओं के 
द्वारा दिग्द्शन होता रहा है ।* 

अन्योक्तिगत प्रतीकों की यह प्राचीन परम्परा काव्य के विषय को और भी 

१--कविश्रिया, केशव, ४० २४०।१८। 


२--देखो पूर्य विवेचन के लिए अध्याय ३--अलंकार और अतीक । 
शे--श्स प्रसग का विवेचन उपखड़ “ख! में हो चुका दे । 


४६२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


व्यापकता देने में समर्थ हुईं है। कवि की संवेदना ने मानवेतर वस्तुओं 
को लाक्षणिक अर्थ प्रदान किया | अतः इस संवेदना के व्यापक क्षेत्र को 
हृदयंगम करने के लिए ब्रतीकों को तीन विभागों में विभाजित किया जा 
सकता है-- 


- ( क ) मानवेतर जड़-प्रकृति ( फल, फूल, इच्तादि ) 
( ख ) मानवेतर चेतन प्रकृति ( पशु, पक्ती आदि ) 
( थ ) वाच्विक भाव के प्रतीक जिनमें किसी भी क्षेत्र से वस्तुओं का 
चयन हो सकता है | 


( के ) मानवेतर जड़ प्रकृति 


कवि या कल्लाकार प्रकृति के व्यापारों तथा वस्तुओं को एक'सचेतन सत्ता 
के रूप में देखता है । जड़ प्रकृति आधुनिक विज्ञान के अनुसार सर्व था प्राणहीन 
नही है। यदिं कवि इन जड़” कही जाने वाली वस्तुओं को स्पन्दनमय 
जीवन का रूप दे देता है तो वह स्पष्ट रूप से इसी वैज्ञानिक तथ्य को ही 
चरितार्थ करता है | 

रीतिकाव्य में इन जड़ पदार्थों के द्वारा कवि ने मानव नीति तथा 
आदरशों का चरित्रांकन किया है । इस वर्ग के अन्तर्गत हमे सामान्यतः 
दो प्रकार के प्रतीक प्राप्त होते हैं। प्रथम, वनस्पति संसार के प्रतीक और 
दूसरे अनेक जड़ वस्तुओं के प्रतीक रूप, जिनका अलग अलग विवेचन 


अपेक्तित है। 


वनस्पति संसार के पुष्पों तथा फन्नों का मानवीय जीवन में एक विशिष्ट 
स्थान है। उसका महत्व मानव जीवन सापेक्ष है। दीनदयाल गिरि ने इन 
पुष्यों का एक विशद्‌ प्रतीकात्मक चित्रण अपनी कुंडलियों में किया है। उन्होंने 
एक स्थान पर गुलाब के फूल को एक ऐसे धनी मानी व्यक्ति के रूपमें आरो- 
पित किया है जिसके अच्छे दिन होने पर ( ग्रफुल्लित दशा में ) भौरे रूपी 
चाढुकारों की मी मीड़ लगी रहती है और बुरे दिन आने पर ( मुरम्काने पर ) 
उन चाहुकारों की भीड़ भी कम होने लगवी है-- 


नाहीं भूलि गुलाब ! तू गुनि मधुकर गुझ्लार । 
यह बहार दिन चारि की, बहुरि कटीली डार ॥। 


के 
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बरने दीन दयाल फूल जोौलों तो पाही । 

रहे घेर चहूँ फेरि फेरि, अलि ऐहैं नाहीं।॥।" 
दूसरी ओर कमल तथा भौरे के द्वारा एकनिष्ठ प्रेम की व्यंजना गिरि जी ने एक 
स्थान पर की है ।* बिहारी ने भी गुलाब पुष्प के द्वारा एक प्रतीकात्मक अर्थ 
की सुन्दर व्यज्ञना की है। सबके दिन एक समान नहीं रहते हैं और आज 
जो बहार है, हो सकता है कि वह कल पतभकड़ में परिवर्तित हो जाय । यही 
हाल मानव जीवन का भी है कि उसका अस्तित्व कभी स्थिर नहीं रह सकता 
हैं । उसमें परिवर्तन आता ही है, यही मानव जीवन का सत्य है--- 


जिन दिन देखे वे कुसुम, गई सु बीति बहार | 

अब अलि रही गुल्लाब में अपत कटीली डार ॥।* 
बिहारी के इस भाव के प्रतिकूल गुल्लाब का एक अन्य प्रतीकात्मक अर्थ प्राप्त 
होता है | गुलाब को एक ऐसे व्यक्ति का ग्रतीक बनाया है जो गुणयुक्त है-- 
मेधावी है | परन्तु दुर्भाग्यवश वह ऐसे व्यक्तियों के बीच पड़ जाता है जहाँ 
उसके गुणों को महत्त्व देने वाला कोई भी नहीं है--- 


वे न इहाँ नागर बढ़ी, जिन आदर तौ आब | 
फ्ल्यो अनफूल्यों भयौ, गँवई गाँव गुलाब ॥।४ 
इस भाव के नितानन्‍्त विपरीत, गुड़हर के फूल द्वारा बिहारी ने ऐसे अमिमानी 
पुरुष का, जिसमें कोई भी गुण न हो और वह व्यर्थ के वाह्माडंबरों से अपनी 
महत्ता का प्रदर्शन करता हो--प्रतीक बनाया है । यह सब होते हुए भी उस 
व्यक्ति ( फूल ) की ओर कोई ग़ुर्प्राहक ( भौंर ) नहीं आकर्षित होता है 
क्योंकि उसमें “भध्ठ! का सवंथा अभाव होता है। अतः यह प्रतीक योजना 
मानव जीवन के एक तथ्य का ही पतिपादन करती है। 
बहकि बड़ाई आपनी, कत रांचत मत भूल। 
बिन्लु मधु मधुकर के हिये, गड़ी न शुड्हर फूल ॥" 


१--अन्योक्ति कब्पद्रम, द्वारा दीनदयाल गिरि सं० रामदास गौड पृ० ११६, #यास 
48२४५ । 

२--वही कु० सख्या ४६--भारे तथा कमल के स्वरूप पर द० पीछे परिपा्ियों मैं । 

३--बिहारी सतसई, १० ७१।२५४२ । 

४--वहीं, ६० १०५४३६ तथा १६१।४२३ । 

५--बहीं, पृ० ७६ | २८२ । 
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जिस प्रकार रीति कवियों ने पौदों तथा फूलों के द्वारा प्रतीकात्मक अर्थ की 
व्यंजना की है उसी प्रकार इन्षों के द्वारा भी | दीनदयाल ने निम्ब वृक्ष को 
संदर्मानुसार परोपकारी व्यक्ति का प्रतीक बनाया है जो अपने ऊपर सूर्य के 
उष्णु ताप को भी सहन कर बगोही को शीतलता प्रदान करता है।' दूसरी 
ओर बिहारी ने तरुवर को सम्बोधित करते हुए उसे इस रूप में प्रयुक्त 
किया है-- 
नहि पावस ऋतुराज यह, तजि तरुबर चित मूल । 
अपतु भये बित्रु पाइहै, क्यो नवदल फल्ल पूल ॥।* 
यहाँ पर यह व्यंजित होता है कि बिना नम्नता ( अपठु बिन ) के कोई 
भी पुरुष ऊँचा नहीं हो सकता है, वह नये गुणों का ग्राहक नहीं हो सकता है | 
प्राकृतिक वस्तुओं में एक सबसे बड़ा वर्ग प्राकृतिक घटनाओं तथा अन्य 
वस्तुओं ( यथा जल, भूतल, दिवाकर आदि ) का है। प्राकृतिक घटनाओं 
यथा पावस, हेमन्त आदि ऋतुओ को किसी नीतिपरक आदश का वाहक 
बनाना और उसके द्वारा किसी तित््व! की व्यंजना करना, प्रतीकात्मक दृष्टि 
से अन्योक्ति का एक कौशलपरक रूप ही कहा जा सकता है। दीनदयाल. 
गिरि ने पावस के जल को सांसारिक विषयो से गँदले जीवन का प्रतीक 
बनाकर, उससे केवल एक विरक्त तत्वशानी ( हंस) को ही डदासीन 
दिखाया है-- 
पावस ऋतु सुखदानि जग, तुम सम कोऊ नाहिं। 
चपलाजुत घनस्याम नित, बिहरत है. तब मार्हिं ॥ 
बरने दीनदयालु सकल सुख तो सुखमा-बस। 
एके हंस उदास रहे काहे है पावस॥* 
प्राकृतिक घटनाओं में बादल, समुद्र और नदी को भी लिया जा सकता है 
क्योंकि इनका उद्गम एवं प्रादुर्भाव मूलतः एक ग्राकृतिक घटना का वेज्ञानिक 
रूप ही कहा जाता है। बादल का ग्रतीकात्मक संदर्भ अनेक तत्वों एवं अर्थों 
को अपने अन्दर परम्परा से समेव्ता चला आ रहा है। कहीं पर उसे एक 
ऐसे मूर्ख दानी का प्रतीक बनाया गया है जो अपनी सम्पत्ति का यथायोग्य 
वितरण नहीं करता है-- 
१ अन्‍्योक्ति कल्पहुस, कु० १०६ । 


२--बिदारी सतसई, पू० ११२ | ४७रे । 
३--अन्योक्ति कल्पद्ुुम, कु० ८ ) 
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बरखे कहा पयोद इत, सान मोद मन माहिं | 

यह तो ऊसर भूमि है, अंकुर जमिहै नाहिं।।"* 
बादल के इस रूप का वर्णन हमें स्वच्छुन्दवादी काव्य में भी प्राप्त होता है 
जिसका संकेत यथास्थान किया जायगा। संदर्भानुसार मेघ को अन्य वस्तुओं 
का भी प्रतीक बनाया गया है | कही पर उसे लक्ष्मीवान्‌ सब्जन पुरुषों का, 
कहीं कृष्ण” का और कहीं उपदेशक का प्रतीक बनाया है। 


बादल के इस प्रतीकार्थ के समकक्ष समुद्र, नदी, जल आदि को रखा जा 
सकता है जिन्हें कविगणों ने अन्योक्ति का माध्यम बनाया है। समुद्र को 
परम्परा से संसार का प्रतीक माना गया है जिसे दीनदयाल जी ने भी एक 
स्थान पर इसी अर्थ में भ्रहण किया है | इसके साथ मरजीवा ( गोताखोर ) 
को एक ऐसे श्ानी पुरुष का प्रतीक बनाया है जो संसार रूपी भवसागर से 
तत्वज्ञान रूपी सीपियों को निकालने में समर्थ होता है ।* 


यह तो हुआ स्वार्थमय प्रेम का स्वरूप जिससे कि मानव को उपदेश ही 
दिया गया है । दूसरी ओर, मानवीय सम्बन्धों में निस्वार्थ की भी महत्ता है । 
इसी निस्वार्थ प्रेम की व्यंजना मीन और जल के सम्बन्ध से की जाती है 
जिसका आश्रय दीनदयाल जी ने भी लिया है-- 


है जल वेग तरंग ते, करे विल्लग मति मीन । 

ये तो तेरे बिरह ते, हैहें प्रान विहीन || 

बरने दीनदयाल, नहीं जिन प्रेम किये पत्न । 

ते किम जानें पीर, वियोगीजन की है जल ॥|* 
वैसे तो इस संसार में अनेक प्रकार के प्रलोभन एवं ऐश्वर्य हैं पर एक प्रेमी के 
लिए इनका कोई भी मुख्य महत्त्व नहीं है । उनके लिए. महत्त्व का स्थान वही 
है जहाँ उनके प्रेम भाव को आश्रय प्राप्त हो । इसी भाव को बिहारी ने इस 
प्रकार प्रतीकात्मक रूप से रखा है--- 


१--अन्योक्ति करपदुम, कु० २५ | 
२--वही, कु० २७ | 
३--वहोी, कु० २८ । 
४--चही, कु० २० | 
५--वही, कु० २६ । 
६-- वही, कु० १८ । 
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अति अगाध अति ओऔथरी, नदी कूप सर बाइ । 
सो ताकी सागर जहाँ, जाकी प्यास बुझाय ||" 
अन्योक्तियों का प्रतीक रूप प्रकृति की अति सामान्य वस्तुओं को भी 

ग्रहण करता है। बिहारी का काव्य इन सामान्य वस्तुओं को एक अत्यन्त 
हृदयग्राही रूप में प्रयुक्त करता है | इन सामान्य वस्तुओं में कपूर, मोती, 
पायल आदि की योजना प्राप्त होती है ।-विहारी ने अपनी पेनी एवं तीक्षण 
दृष्टि से इन्हें महत्‌ संदर्भ का प्रतिरूप बनाया है। उदाहरणस्वरूप एक 
स्थान पर बिहारी ने अमूल्य मणियुक्त पायल को ऐसे नीच व्यक्तियों का प्रतीक 
बनाया है जो लाख बने ठने रहने पर भी उच्च्च पद के भागी नहीं होते हैं । 
दूसरी ओर, अबरख की अति सामान्य बेंदी को ऐसे गुणयुक्त सरल एवं सादे 
व्यक्ति का प्रतीक बनाया है जो बिना किसी वाह्माडंबरों के भी मानव समाज में 
पूज्य होती है । इस पूरी अन्योक्तिगत प्रतीक योजना में बिहारी ने मानव 
जीवन के सत्य को अत्यन्त साधारण वस्तुओं के द्वारा हमारे सामने रखा है--- 

पाइल' पाइ लगी रहे, लगी अमोलिक लाल। 

मोंडर हूँ की भासिये, बेंदिन भामिन भाज् ॥* 

गुणी जनों का एक अन्य प्रतीक “मोती भी प्राप्त होता है. जिसमें सब 

गुणों के होने के अतिरिक्त भी उसके भाग्य में दूसरे के गले की शोभा चृद्धि 
करना ही लिखा है |? इसका उत्तर भी कवि ने दिया है कि मोतियों का हार 
गले में इसलिए पड़ा रहना चाहता है कि उसे कुचों के ऊपर उच्च पद का 
सौभाग्य प्राप्त होता है-- 


गहे न नेको गुन गरब, हँसी सबै संसार। 
कुचः उच पद लॉलच रहे, गरे परे हूँ हार ॥ 


यही हाल अनेक गुणसम्पन्न पुरुषों का भी होता है। वे लोम या अन्य कारणों 
से उच्च पद की अमिलाभधा से दूसरों की सेवा करते है। यह अनेक पुरुषों की 
प्रतत्ति होती है कि वे अपनी आत्मा का हनन कर केवल लोभ अथवा उच्च 
पद की अमिलाषा के लिए दूसरों की हर प्रकार से उचित अनुचित चादुकारिता 
करते है| अतः यहाँ पर गुण भी दुगण में परिवर्तित हो जाता है । 

१--बिहारी सतसरे, एृ० €२। २६५ । 

२--वही, ए० १०४५ | ४२३७ । 

३--वहीं पृ० ६४ । ३२७५ । 

४--वही, ए० ६४ । रे७३ । 
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बिहारी के नीतिपरक दोहे मानव जीवन सम्बन्धी अनेक उपदेशों से भरे 
पड़े है। इनके द्वारा मानव प्रकृति तथा मानव आचरण का सुन्दर काव्यात्मक 
विश्लेषण प्राप्त होता है । इसी प्रकार के एक गुणी व्यक्ति की व्यंजना के लिए 
त्रिहारी ने एक अति सामान्य वस्तु कपूर! को लिया है| यदि किसी पीनस 
रोगी ( जिसमें संगध का अनुभव नही होता है ) को कपूर दिया जाय तो उसमें 
घाण शक्ति का अभाव होने से वह डसे शोरा समर कर छोड़ देगा । परन्तु, 
क्या उसके इस त्याग से कपूर की महिमा में किसी प्रकार की कमी आ जायगी १ 
यही हाल गुणी एवं ज्ञानी पुरुषो का भी होता है । यदि उनका आदर एवं 
महत्त्व अज्ञानी पुरुषों के समाज ( जो पीनस के रोगी हैं ) में नही होता है, तो 
उनका महत्त्व एवं ज्ञान क्या निर्मल सिद्ध होगा ? कदापि नहीं | इस भाव का 
प्रत्यक्षीकरण बिहारी का यह प्रतीकात्मक आयोजन है--- 


सीतलता5रु सुबास कौ, घटे न महिमा सूर । 
पीनसबारे जो तज्यों, शोरे जानि कपूर ॥* 


(२) मानवेतर चेतन प्रकृति 


रीतिकाव्य में चेतन प्रकृति के जीवो तथा पशुओं का अन्योक्तिगत महत्त्व 
प्राप्त होता है | प्रतीक की दृष्टि से इसमें भी दो वर्गों का रूप प्राप्त होता है । 
एक तो पत्तियों का तथा दूसरे जीवधारियों का। परन्तु पत्नियों को जिस सीमा 
तक अन्योक्तियो का माध्यम बनाया गया है, उतना जीवधारियों को नहीं । 


रीतिकालीन कविता में जिन पक्षियों को प्रतीक का स्वरूप दिया गया है, 
उनमें तोता, कबूतर, मरात्न, बक, कोकिज्ञ, चातक, मयूर, चकोर, उलूक, कौआा, 
बासा आदि प्रमुख हैं | इनमें से तोता या शुक ऐसा ही पत्षी है जिसमें रीति- 
कवियो ने प्रतीकत्व का सुन्दर विस्तार किया है। दीनदयाछ्ु जी ने तोते को 
एक ऐसे व्यक्ति का प्रतीक बनाया है जो नितान्त मंदबुद्धि है, जो सुन्दर 
बस्तु को छोड़ कर ( दाड़िम ) बेल जैसे दलित पदार्थ की ओर आक्ृष्ट होता 
है । इसका फल यह होता है कि उसकी हर प्रकार से दुर्गंति होती है। व्यक्ति 
जब उचित गंतव्य की ओर न जाकर अज्ञान तथा मोहवश किसी निम्न एवं 
पतित वस्तु की ओर जाता है तो उसकी दशा शुक के ही समान हो जाती है । 
सद्गुणो के स्थान पर उसे दुर्गंणों का ही वरदान प्राप्त होता है-- 


?--बिहारी सतसई, पृ० ३४५६३ । 
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तजि के दाड़िम मूढ़ सुक, खान गयो कित बेल । 
कॉटन सो वेधित भयो, भूलि गयो सब खेल ||" 


इसी प्रकार के अन्य उदाहरण भी हैं जिनमें बेल के स्थान पर सेलूस, सेमल 
आदि का प्रयोग किया गया है (कं ११७,११८ ) । इसके अतिरिक्त 
एक स्थान पर सुआ को चेतावनी दी गई है कि वह दुजजनों ( कागों ) 
का साथ न करें। समय आने पर ये दुर्जन उसकी चोंच को भी भंग 
कर देंगे। सज्जन भी दुजनों के मध्य में पड़कर उन्हीं के रंग में रेंग 
जाता है, इसी की चेतावनी शुक के व्याज द्वारा व्यंजित की गयी है ।* 
शुक के द्वारा एक सुन्दर अन्योक्ति केशवदास ने भी कही है। उन्होंने 
शुक' के द्वारा एक ऐसे व्यक्ति के प्रति संकेत किया है जो किसी साधन 
सम्पत्तिहीन, द्ृदयहीन व्यक्ति की सेवा ( करील ) व्यर्थ ही करता है, 
उसे उस सेवा का कोई भी मूल्य नहीं प्राप्त होता है ।* इस प्रकार शुक 
पक्की के अर्थ संदर्भ में एक प्रकार का विस्तार ही प्राप्त है जो उसके अतीक 
रूप की व्यापकता की ओर भी संकेत करता है। एक अन्य पक्षी कौआ 
है जिसे कवि-कल्पना नें एक हेय एवं निम्नकोटि का जीव माना है। 
कोयल की सुमधुर पंचम ध्वनि की सापेक्षता में काग को निरादर की दृष्टि से 
देखा जाता है। इस प्रकार की प्रवृत्ति अन्योक्तियों में अति सामान्य है। 
संदर्भानुसार, कवियों ने काग को कुटिल तथा कटुवाणी वाले व्यक्ति का और 
कोयल को शुभ एवं मघुरवाणी वाले व्यक्ति का प्रतीक बनाया है, यथा-- 


बायस तू पिक सध्य हे, कहाँ करे अभिसान । 
हेंहे बंस सुसभाव की, बोलत ही पहिचान ॥ ४ 
किसी व्यक्ति के आचरण एवं स्वभाव से ही उसका घरित्र, उसका वंश जाना जा 
सकता है। काग के ग्रति कही गयी इस अन्योक्ति से यह भी ध्वनित होता है । 
बिहारी ने 'काग! की इस प्रवृत्ति का लाभ नहीं उठाया है पर उसे एक अन्य 
अथ्थ का ही वाहक बनाया है। बिहारी ने काग को एक ऐसे व्यक्ति का रूप 
दिया है जिसका आदर, समय अथवा परिस्थिति के कारण होता है और बह 


१--अन्योक्ति कल्पद्ुम, कु० ११६, पृ० ७३ | 
२--चवही, कु० १२०, पृ० ७४ । 
ई--कविप्रिया, केशवदास, पृ० २२५७ | 
४--अन्योक्ति कब्पदुम, कु० १३६, प्रृू० ८० । 
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समय तथा परिस्थिति निकल जाने पर उसका महत्त्व भी कम हो जाता है। 
अपरोक्षु रूप से यहाँ पर त्रिहारी ने यह भी व्यजित किया है कि समय पड़ने 
पर, अपने स्वार्थ के कारण, लोग किसी वस्तु तथा मनुष्य से प्रेम आदर 
करते है, परन्तु, जब उनका स्वार्थ निकल जाता है, तो उन्हें कोई सरोकार 
नहीं रहता है-- 

दिन दस आदर पाइ के, करि ले आप बखान। 

जो लगि काग ! सराध पखु, तो लगि तथ सनमान ||" 


श्राद्ध पक्त में ही लोग कागों का सम्मान करते हैं और जत्र पक्ष व्यवीव हो 
गया तब्न उसे मार कर जड़ा देते हैं । 


अन्योक्तिगत प्रतीकों की योजना का एक अन्य पक्ती हंस है जिसे कवियों 

ने सज्जन एवं विवेकी व्यक्ति का प्रतीक बनाया है। मानसरोवर में ही उसका 
वास कहा है जहाँ सत्संग का आग्रह है । ताल के समान वहाँ पक्षियों, शूकर, 
बक, शंब॒ुक (घोंधा ) आदि की बुरी संगति नहीं है। अतः ऐसे कल्लुषित 
स्थान को छोड़ कर ही वे विवेक्नी पुद्य सत्संग का लाभ ग्राम कर सकते हैं । 
इसी भाव का एक उदाहरण लीजिए-- 

कीजै गमन सु मानसर, यह दुखदायक्र ताल । 

हंस बंस अवतंस हो, मौन गहौ यहि काल |॥* 
मराल का यह प्रतीक रूप एक स्थान पर और भी व्यापक अ्रर्थ ग्रहण करता 
है। उसे एक ऐसे विवेकी पुरुष का प्रतीक बनाया जाता है जो दुर्भाग्यवश 
कुसंग में पड़ कर मानस हितकारी” गुरु से विज्लग जा पड़ा है। उसके उद्धार 
के लिए फिर उसे मानस हितकारी” की सहायता चाहिए । 


हितकारी मानस बिना, नहीं हंस चित चैन । 
छिन छिन व्याकुल बिरह बस, सोचत है दिन रैन ।। 
बरने दीनदयाल, मरालाहिं संकट भारी । 
मानस और न चहै, बिना मानस हितकारी ॥।३ 
हंस के इस प्रतीकार्थ के विपरीत 'बक? ( बगला ) को लिया जा सकता है। 
यदि हंस साधु वृत्तियों को सामने रखता है, तो 'बक' असाधु दंभ वृत्तियों को । 
१--बिद्दरी सतसर, एृ० १०४।४३२ । 


२--अन्योक्ति-कल्पदुम, कु० ६१, ए० ४५ । 
३--वही, कु० ६४, ४० ४७। 
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यही कारण है कि उसे ऐसे दंभी पुरुष का रूप दिया जाता है जो साधु संगति 
( मराल के गुणों का आरोप ) में अपनी असलियत को छिपाने का प्रयत्न 
तो करता है, पर बुरे आचरणों को कहीं न कहीं प्रकाशित कर देता है और 
उसका असली स्वरूप सामने आ जाता है ।* 

कवि परिपायी में चकोर, चक्रवाक, चातक आदि का विशिष्ट स्थान रहा है 
जिस पर हम प्रथम ही विचार कर चुके हैं। वहाँ पर इनके अन्योक्तिगत रूप 
प्र भी संकेत किया गया था जिसका विस्तार हमे यहाँ पर प्राप्त होता है । 
चातक वृत्ति को दीनदयाल जी ने एकनिष्ठ प्रेमी साधक का रूप दिया है जो 
केवलमात्र स्वाति बूँद की अमिलाषा के सामने उपलपात की कणठोरता को भी 
सहन कर लेता है।* 

दूसरी ओर चकोर को संबोधित करके कवि कहता है कि कुछ ही दिनों की 
यह चॉदनी है, इसे तू सोकर क्यो गँवा रहा है, फिर तो अंधकार रूपी रजनी 
आ जाने पर तू सोच कर अत्यन्त दुखी होगा | इस योजना का प्रतीकार्थ 
यही है कि समय को नष्ट करना और उसका दुरुपयोग सोकर अथवा उदासीन 
होकर करना व्यक्ति को दुखी बनाता है | 


मानव ग्रकृति के उपयुक्त विश्लेषण से यह ज्ञात होता है कि उसके जीवन 

में अनेक ऐसे अवसर आते हैं जब वह किकर्तव्यविमूढता का परिचय देता 
है| उस समय उसकी प्रकृति में दो तत्वों का समावेश प्राप्त होता है---ऊपर 
से वह कुछ दिखाई देता है और भीतर से कुछ और ही होता है। मानव में 
इस तत्त्व के समावेश के कारण एक अद्भुत व्यक्तित्व का विकास हो जाता 
है| दीनदयाल जी ने मानव के इसी द्विविध रूप की ओर सफल सकेत 
मयूर के द्वारा किया है | उसकी वाणी तो मधुर है, परन्तु करता है वह मक्ुण 
सॉप का--नितान्त विपरीत गुणों का रूप प्राप्त होता है--- 

बानी सधुरी बास बन, परमा परम बिसाल। 

बरही ऐगुन एक अति, भखत कुव्याज्न कराल।। 

बरने दीनदयाल, हाल गति यह तो जानी। 

कित वह असन भुजंग, किते यह भ्रृदु बर बानी ।॥।* 


१--अन्योक्ति कब्पद्गम, कु० ६६, पृ० ४८ । 
२--वही कुं० १२६ तथा शर८ पृ० ७७ । 
३--वही कूं० १३३ पृ० ७६ । 

४--वहीं, कुं० १३०, पृ० ७८ | 
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संसार में बलवानों का अत्याचार सदैव निबंलों पर रहा है जो उशंसता 

का स्वरूप ही है। जब कोई शक्तिशाली व्यक्ति पराधीनता में पड़ जाता है, 
तब वह उस पराधीनता में भी निबलों को नहीं छोड़ता है। बाज पक्की के द्वारा 
बिहारी ने इसी भाव का चित्रांकन किया है| बाज दूसरे के हाथ में पड़ कर 
अन्य बन्दी पक्षियों को ही मारने लगता है | जब व्यक्ति समान शक्ति वाले 
मनुष्य से नहीं जीत पाता, तो वह अपनी शक्ति का अपव्यय अपने से निबलों 
पर करता है--- 

स्वास्थ सुकृति न श्रम वृथा, देखि बिहंग बिचारि। 

बाज पराये पानि पर, तू पंछीनु न मारि।॥' 
हीन मानव प्रकृति की इन उपयुक्त अन्योक्तियों का एक मात्र ध्येय यही लक्षित 
होता है कि मानव इन दुबलताओं से ऊँचा उठे, वह अपनी अंध एवं 
सीमित प्रकृति में ही आबद न रहे । उलूक के समान वह नीच प्रकृति तथा 
स्वाभाव का वाहक न बने जो सर्य के प्रकाश को (ज्ञान ) भी अशानता एवं 
अधरदष्टि के कारण अवलोकन नहीं कर सकता | * 

+ सीतिकाव्य की सामाजिक एवं व्यक्तिगत इच्छाओं की पृष्ठभूमि अधिकतर 
लौकिक ही थी । कवियों ने लौकिकता का उनन्‍नायक रूप ही यदाकदा सामने 
रखा है | लौकिक ज्षेत्र में व्यक्ति का सुख तीन बातों पर निर्भर करता है । 
समाज शास्त्र की दृष्टि से व्यक्ति के पास बच्न तथा अ्र॒न्न का होना, उसकी 
आवश्यकताओं में अत्यन्त महत्व रखता है। परन्तु रीतिकालीन कवि बिहारी 
को इन दो तत्त्वों के अतिरिक्त एक अन्य तत्व की भी आवश्यकता है | वह है 
एक जीवनसंगिनी की | सुखी जीवन में इन तीनो आवश्यकताओं का समान 
महत्त्व बिहारी के लिए है। इसी तथ्य को ध्वनित करने के लिए. कवि ने 
कबूतर का सहारा लिया है और उसके प्रति कही गई अन्योक्ति के द्वारा जीवन 
की आवश्यकताओं का लोकिक पक्षु इस प्रकार रखा है-- 

पदु पांखे भखु कांकरे, सदा परेई संग । 
सुखी परेवा पुहिनि में, एके तुही बिहँग।।* 
हे कबूतर ! एक तूही जग में सुखी है, क्योंकि तेरे बस्र॒ पंख हैं, कंकड़ भोजन है, 
ओर कबूतरी तेरे पास है। है 
१---बिहारी सतसई, पू० ७६ [३०० । 
२--अन्योक्ति कव्पद्रुम, कु० १३५, ए० ८० | 
३--बिद्दारी सतसरई, पृ० १श८।३ १८ । 
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मानवेतर जीवधारियों को भी नीति तथा मानव आदश के हेठ अन्यो- 
क्तियों में प्रयुक्त किया जाता है | इनमें से प्रमुख जीवधारी सिंह, हाथी, ठुरंग, 
कुरंग, जंबुक आदि हैं | उदाहरणस्वरूप सिंह को बलवान्‌ व्यक्ति तथा सत्ता 
का प्रतीक बनाया गया है। व्यापक प्रतीकार्थ की दृष्टि से सिंह उस राज्य शक्ति 
का प्रतीक माना जा सकता है जिसकी शक्ति क्षीण होने पर ( टूढे नख रद ) 
अनेक अनिष्टकारी शक्तियों का ( जंबुक, ससक, लोमड़ी ) स्वतंत्र विचरण या 
आविर्भाव हो जाता है। फलस्वरूप, राष्ट्र के जीवन में अराजकता का बोल- 
बाला हो जाता है | इसी वथ्य को दीनदयाल जी ने इस प्रकार रखा है--- 


टटे नख रद केहरी, बह बल गयो थकाय। 

हाय जरा जब आइके, यह दुख दियो बढ़ाय ।॥ 

यह दुख दियो बढ़ाय, चहूँ दिसि जंबुक गाजै । 

ससक लोमरी आदि, स्वतंत्र करे सब राजे ।।” 
इस प्रकार शक्ति का महत्त्व केवल व्यक्ति के लिए ही नहीं, पर राज्य, साम्राज्य 
ओर नियम संचालन सबके लिए. समान रूप से है। परन्तु उसका दुरुपयोग 
भी मानव समाज में होता आ रहा है। यही कारण है जहाँ पर शर्ति का 
दुरुपयोग होता है, वहाँ पर उसकी प्रतिक्रिया में अनेक अवरोधात्मक शक्तियों 
का प्रादुर्भाव भी होता है | इस प्रकार जब शक्ति का अपव्यय होता है तब अंत 
में वह शक्ति भी निरीह व्यक्तियों के (हाथी का जिन पर अत्याचार किया 
जाता है ) विद्रोह से डांवाडोल हो जाती है | इसी भाव को मातंग के द्वारा 
व्यंजित किया गया है जो शक्ति क्षीण होने पर कलम से ही डरने लगता है-- 


भाजत है जिहि त्रास ते, दिग्गज दीरघ दंत | 

नाहर नहिं नेरे फिरे, देखि बड़ो बलबंत ।। 

बरने दीनदयाल, रहो जो सब पै गाजत | 

अहो सोइ गजराज, आज कलमभन ते साजत ॥* 
कभी कभी ऐसा भी होता है कि शक्ति या बल शुभतत्वों अथवा उपकारी तत्वों 
को भी पनपने नहीं देती है । इस प्रकार प्रेम तथा मित्रता का भाव उस शक्ति 
के द्वारा सबंथा तिरोहित हो जाता है। इसी से, कवि ने मातंग से शोभा को 
वृद्धि करने वाले तस्झों तथा फूलों को न तोड़ने की प्रार्थना की है । वह उन 


१--अन्योक्ति कल्पद्ुम, कु० १३६, ए० ८२ । 
२--वहीं, कु० १४०, ए० ८र । 
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निबल वस्तुओं से प्रेम करने की याचना भी करता है जो मूल रूप से यही 
बथ्य ध्वनित करता है कि बलवान तथा निबल में प्रेम भाव होना सामाजिक 
स्थिरता के लिए अत्यन्त आवश्यक है|? यही शक्ति अनेक रूपों में धर्म में 
भी प्राप्त होती है | धार्मिक संस्थाएँ ( यथा चचे, महंत आदि ) जब इस शक्ति 
का अपव्यय करती हैं तो वह कवि की लाछुना का विपय बन जाती हैं । कदा- 
चित्‌ अँग्रेज़ी कवि इलियट ने इसी धार्मिक शक्ति के केन्द्र “चर्च को “गेंडे” का 
प्रतीक बनाया है जो राज्ि में शिकार खेलता है और दिन में सोता है। इसी 
प्रकार चर्च भी दिन में सोता है और रात को जागता है। इसका अर्थ यही 
है कि चर्च की शक्तियाँ प्रकाश तथा ज्ञान के प्रति सचेत न होकर अंधविश्वासों 
तथा रुढ़ियों की निशा को ग्रश्नय देती हैं ।* 


(३ ) ताक्तिक अन्योक्तियां 

इन प्रमुख नीति तथा आदशपरक मानवीय आचरणों से सम्बन्धित अन्यो- 
क्तिगत प्रतीक-योजना के अतिरिक्त ऐसी अन्योक्तियाँ भी कही गयी हैं. जो 
तात्विक अथवा दाशंनिक क्षेत्र से सम्बन्धित हैं| अतः ताच्विक अन्योक्तिगत 
प्रतीकों को हम विवेचन की सुविधानुसार दो वर्गों में विभाजित कर 
सकते है--- 

( क ) काल, जीव, संसार, माया की संबंध द्योतक तथा स्वतंत्र प्रतीक 
योजनाएँ: 

( ख ) ब्रह्म आदि की द्योतक प्रतीक योजना 


(क) काल, माया, जीव और संसार 
मानव जीवन का मूल्य संसार सापेक्ष ही माना जाता है। कवियों ने 
जीव को संसार चक्र में फँसा हुआ देखकर उसकी दयनीय अवस्था के व्यंज- 
नार्थ कुछ प्रतीकों की अवतारणा की है। जीव का संसार में अस्तित्व क्षणिक 
है| वह सदा ही “काल? के भयानक आगमन से शंकित रहता है । 
१--अन्योक्ति कल्पदुम, कु० १४१, पु० ८शे । 
२०-- प॥6 77550 62७ 
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कलेक्टेड पोयम्स, टी० एस० इलियट, प० ४६--५० कविता हिप्पोप्रोट्मस । 
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अतीक की दृष्टि से एक सामान्य योजना है--माली तथा उपवन की कलियों 

तथा पूलों की। संदर्भानुसार माली काल रूप शक्ति है जो संसार रूपी उपवन 
में फूले हुए फूलों को समय असमय चुन लेता है। अतः जिस भोरे रूपी 
व्यक्ति को इस विपय वासनापूर्ण संसार से कुछ भी सुवास आदि लेना है, 
वह शीघ्र ही सुबवास लेकर हट जाय, नहीं तो न जाने कब काल उन खिले- 
अधखिले फूलों को कवलित कर ले--- 

ले पल एक सुगंध अलि, अपनो जानि न भूल । 

ले है साँस सवेर में, वह साली यह फूल |। 

वह माली यह फूल, किते दिन लोढ़त आयो । 

फूले फूले लेत, कली सब सोर मचायो॥। 

बरने दीन दयाल, लाल लखि फंसे न है छल | 

लगी वाग में आग, भाग रे गंधहिं ले पत्न |" 
अतः यह संपूर्ण संसार विषय वासनाओं से ( गुलाब का वास ) परिपूर्ण है | 
व्यक्ति का उससें पूर्णरूपेण ( भौंरा ) लित होना मानो अपने अस्तित्व को 
नितान्त तिरोहित कर देना है। जीव का इन इच्छाओं तथा वार्सनोओं में 
तललीन होने का एक अत्यन्त दुखद अवसर उस समय आता है जब कजर 
( काल ) उन दोनों ( फूल और भौरे ) का एक साथ काम तमाम कर देता 
है | इसी दयनीय स्थिति से बचने के लिए कवि ने मौरे, कमल और कंजर को 
क्रमशः जीव, विक्ष्यवासनादि और काल का प्रतीक रूप प्रदान किया है ।* 

इस योजना के अतिरिक्त शशक ( खरहा ) को संसारी जीव का रूप देते 
हुए डसे यह चेतावनी दी गयी है कि उसके सामने काल रूपी बहेलिया, बाणो 
को लिए हुए, उसका आखेट करना चाहता है-- 
बरने दीनदयाल, कहा हैंहे ह॒ग हांके। 
डर छुटिहे नहिं व्याघ, लिये सर आबत बाँके || 

अतः जीव की निस्सहाय अवस्था को व्यक्त करने के लिए दीनदयाल जी ने 
जो भी उपयुक्त योजनाएँ की हैं, वे वस्तु तथा प्रतीकार्थ की साहश्यता पर 
आश्रित है। जीव का स्थान शरीर में होता है। दूसरे शब्दों में, इसी से, 





१--अ्न्योक्ति करपदुस, कु० ४५ पृ० ४१--४२ | 
२--बही, कु० शड एृ० ४१ । 
३--वही, कुं० १५०, पृ० ८६-८७ । 
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शरीर की चेतना जीव! पर आश्रित है। सूफ़ी कवियों ने इसी से गढ़ को शरीर 
का प्रतीक माना है | दूसरी ओर दीनदयाल जी ने गढ़ को शरीर मानते हुए 
उसमें अवस्थित जीव को उसका मालिक या स्वामी माना है। जब यह शरीर 
रूपी गढ़ी ढहने लगती है, तब शत्रु की सेना ( इृद्धावस्था ) उस पर हावी हो 
जाती है ओर सफेद ध्वजाएँ ( बाल श्वेत-बुढ़ापे की ओर संकेत ) अपनी सत्ता 
की घोषणा करने लगती है । ये दशाएँ यह संकेत करती हैं कि अब तीनो लोकों 
में मृत्यु रूपी डके का घोष हो रहा है जिसकी अवतारणा झृत्यु-चारण 
( नकीब ) उच्च स्वर से कर रहे हैं। यह काल का आगमन यह सूचित 
करता है कि जीव ( गढ़धनी ) ऐसे दुष्कर समय में ईश्वर का स्मरण करे, 
जब्र कि उसके सब साथी उसे छोड़ कर चले गए. हैं--- 

साथी पाथी में सब, गढ़ी ढडढे चहुँ ओर । 

आनि बसी अरि की अनी, धनी खोल हृग हेरि। 

धनी खोलि दृग हेरि, धवल घुज आय बिराजै। 

बोलन लगे नकीब, डंक अब तो तिहँ बाज | 

वरने दीन दयाल, साजि अब अपनो हाथी । 

हरि को टेर सहाय, गए सथ तेरे साथी |॥* 


अतः जीवात्मा इस भौतिक क्षेत्र से भाग कर उससे उद्धार प्राम नहीं कर सकती 
हैँ । इसके लिए आवश्यक है कि वह इसमें कम करे | एक शतरंज के खिलाड़ी 
की तरह पंजाबिख ( पंचविषयों ) को अपने काबू में कर, बाजी ( जीवन क्षेत्र ) 
से अपनी दृष्टि को न हटाए, नहीं ते जुग की किसी भी गोट को फोड़ने की 
भूल कर बैठेगा | मानव शरीर अत्यन्त सौभाग्य से प्राप्त होता है ( अच्छा दॉँव 
पड़ा है )। अतः उसके प्रत्येक अंग को ( गोटी को ) लाल कर जिससे व्यर्थ 
ही उसकी कोई चाल न छूट जाय | सदा भगवान्‌ को सामने रख | वहाँ से 
यदि तरा ध्यान हटा तो तेरी बाज्ञी भी कमजोर हो गयी, और यह बाजी तू 
अनेक बार मूठ खिलाड़ियों से हार भी चुका है। इसी भाव को इस प्रकार 
व्यक्त किया गया--- 

अहे खेलारी चूक मति, पंचाबिखे सम्हाल। 

परो दाँव तेरो खरो, करि ले सारी लाल | 

करि ले सारी लाल, लाल निज चाल न छूट्टी । 

सनमुख ही मुख राखि, देख जुग कहूँ न फटे । 


१--अन्योक्ति कल्पद्रम, कु० १७१, ए० ६७। 
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बरने दीनदयाल, जाति बाजी इहि बारी । 
हारी मूढ़न संग, बार बहु अहे खेलारी |" 
अस्त, जीव का इस संसार में आना एक पथिक के समान है जो कभी मार्ग 

में उलक जाता है, कभी सो जाता है, और कमी अगाध जल में फँस जाता 
है। संसार में इस प्रकार के अनेक व्यवधान उसे प्रलोमित करने के लिए मार्ग 
में आया करते हैं। यह सब उस पर अपनी मोहिनी माया का प्रभाव 
डालते हैं | इसी भाव को दीनदयाल जी ने अनेक रूपों में व्यंजित किया है 
और अपनी व्यंजना का माध्यम राही? को बनाया है । मार्ग में अनेक प्रकार 
के बटमार ( ठग-विषयादि इंद्रिया, संसार के मोहादि ) बाजादि डेरा डाले हुए 
पढ़े हैं, जो ठुके लूठने के लिए प्रस्तुत हैं। अतः तू अपने धन की रक्षा 
( ज्ञान या भगवद्भक्ति ) इन शक्तियों से कर-- 

मारे जैहों पथिक है, या पथ हैं बटपार | 

पार होन पैहो नहीं, मारि डारिहे वारि।।* 


ये सभी प्रतीकात्मक अन्योक्तियाँ उपयुक्त तथ्य की प्रतिध्वनि ही हैं। जीव का 
संसार चक्र में फंसना माया का ही प्रभाव है। इसी अविद्या छात्रा के 
व्यंजनाथथ कवि ने अन्योक्ति, मानवीकरण तथा रूपकातिशयोक्ति इन तीन 
अलंकारों का एक साथ प्रयोग किया है। वह अविद्या माया ( संसार ) को 
नारी? का रूप देता है और उसके अंग प्रत्यंगों के द्वारा संसार में फैले विभिन्न 
प्रलोभनों की ओर संकेत करता है । मेरे विचार से दीनदयाल जी की प्रतिभा 
का सबसे अद्भुत' रूप इन अन्योक्तियों में दर्शनीय है। इन अन्योक्तियों में 
भाव, विचार, कला और कल्पना का एक अद्भ्भत सम्मिश्रण है जो रीतिकालीन 
अलंकरण ग्रवृत्ति को सामने रखती है | एक श्रन्योक्ति में नारी रूपी जंगल 
( संसार ) में अविद्या माया ( नारी ) का प्रसार वर्णन किया है जिसमें अनेक 
प्रकार के भय व्यास हैं--- 

या बन में करि केहरी, कूप गंभीर अपार । 

हे पहार की ओट में, बसत एक बटसार। 

बसत एक बटमार, उसे धनु सर संधाने ! 

ता पीछे इक स्याह, नागिनी चाहति खाने | 


१--अन्योक्ति कल्पद्ुम, कुं० १७२ पृ० ७ । 
२--बही, कु ०११६०, पृ० १०७-१०८। 
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बरने दीनदयाल, इने लखि डरिये मन में । 
पथी सुपंथ बिहाय, भूलि जनि जायो बन में ||" 


यह बग्मार रूप नारी ही माया है जो संसार को अपने उभय काम नेत्रों एवं 
भक्ुटियों से हनन किया करती है। उसके काले बाल ( नागिनि ) सम्पूर्ण 
संसार को भक्षण करने के लिए, जैसे प्रस्तुत हैं | अंततः पंथी ( जीव ) तू इस 
भयावने वन में न जा, जहाँ तेरे अस्तित्व का तिरोमाव करने के लिए माया 
का विनाशकारी प्रसार व्याप्त है । इसी प्रकार, ससार को नारी रूपी “विषवल्ली' 
का प्रतीक बनाकर, उसके अंगो को बेल की साहश्यता में चित्रित कर, कवि ने 
पथिक को इस प्रकार चेतावनी दी है-- 


फ्ली है सुखमामई, नई लहलही जोति । 
छई ललित पल्लवनि ते, लखि दुति दूनी होति।। 
लखि दुति दूंनी दहोति, चपल अलि या पै दो हैं । 
लगे गुच्छ है. बीच, घहै जन को मन सोहें |। 
बरने दीनदयाल, पथिक है कित मति भूली | 
ये तो मारक महा, छली विपबल्ली फूली।॥* 


यहाँ पर पल्‍लवादि नारी के हाथ पाव हैं, दो चपल अलि नारी के नेत्र हैं, 
और दो शुच्छे उसके स्तन हैं| इन श्लेषगत शब्दों के द्वारा विषबल्ली तथा 
नारी की साहश्यता व्यंजित की गयी है। ऐसी ही रूपकातिशयोक्ति उपभानों 
की योजना के द्वारा बन को स्त्री का स्वरूप प्रदान करते हुए कवि ने मानव 
राही को किसी दूर गंतव्य की ओर जाने का उपदेश दिया है| एक प्रकार से 
मानव जीवन का ध्येय सीमा से असीम की ओर ही होना, उसे ऊध्य स्वरों के 
प्रकाश के समीप ला सकता हैं। यहाँ पर अनेक प्राकृतिक वस्तुओं को प्रतीक 
का ( परम्परा ) रूप देकर, उनकी समश्टि योजना से नारी रूप उपवन को 
संसार का प्रतीक बनाया गया है। इसमें आराम ( बाग ) चंपक, कुंदकली, 
अवली बिंब, बसुजाम, कौर, खंजन तथा भौरे को क्रमशः संसार ( नारी ) 
चंपक छुबियुक्त, दन्तपंक्ति, ओड़, आठ नासा, नेत्र एवं बालों का प्रतीक चित्रित 
किया गया है ।* 


१--अन्योक्ति कव्पद्रुम, कु० २०६ ए० ११५। 
२-- वही, कु० २१०, ४० ११५। 
२--चवही, कृ० २११, ३० ११५-११६ | 
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जीव का व्यक्त रूपराशि में ग्रसित होना माया की क्रियात्मक शक्ति का 

ग्रभाव ही है | इससे मुक्त होना ही जीवात्मा का ध्येय माना गया है जिससे 
वह सत्य” के निकट पहुँच सके । कुरग का मरुदेश में भ्रम रूप मरीचिका के 
पीछे दौड़ना जीव का संसार के विषयों की ओर दौड़ना है।' माया के 
इस प्रसार जाल से कोई नहीं छूट सकता है । उससे जितना भी छूठने का 
प्रयास किया जाता है, व्यक्ति दुर्भाग्यवश उतना हीं उस “जाल? में फसता एवं 
उलभता जाता है। कविवर बिहारी के शब्दो में-- 

को छूटयो इंहि जाल परि, कत कुरंग अकुल्लात | 

ज्यों ज्यों सुरमति भज्यो चहत, त्यों त्यौं उरकत जात ॥* 


(२ ) ब्रह्मज्ञान आदि 

संसार और माया के ग्रसार से जीव का कल्याण उसी समय हो सकता है, 
जब जीव “आत्मश्ान' के प्रकाश से आलोकित हो जाय । यही उसकी अपरोज्ञा- 
नुभूति है जिसे हम “क्मज्ञान' की संज्ञा देते हैं। इस शान? को प्राप्त करने के 
लिए केबल दो मार्ग ही हैं। एक तो व्यक्ति का स्वयं अकथनीय प्रयब्न एवं 
दूसरा अन्य शान गआा्त व्यक्तियों का सान्निध्य । रीतिकालीन अन्योक्तियो में कुछ 
प्रतीक योजनाएँ इन दोनों मार्गों पर आश्रित हैं। उदाहरणस्वरूप दीनदयाल 
जी ने कुरंग को सम्बोधित करते हुए कहा है कि आत्मज्ञान रूपी सुगन्ध 
कहीं बाहर नहीं है, वह तो है कुरंग ! तेरे पास ही है, उसे तू बाहर व्यर्थ ही 
खोज रहा है|? इसी प्रकार स्वालिनी ( जीवात्मा ) दधि (ब्रह्म ) के बदले 
इस संसार रूपी वारि को मथती है, तो उसे घुत ( ब्रह्मशन ) कहाँ मिलेगा, 
घुत तो उस समय मिलेगा जब वह “दि” को बिलोवेगी-- 


वारि बिलोबे डारि दधि, अरी आँधरी ग्वारि | 
हेंहे श्रम तेरों वृथा, नहिं पेहे घृत हारि। 
बरने दीनदयाल, कहा दिन योंही खोबे। 
पछतैंहे री अंत, कत ढिग वबारि बिलोबे।॥।* 


व्यक्ति के प्रयत्न के फलस्वरूप जो भी ज्ञान प्राप्त होता है वह व्यक्ति को कुछ 


१--अ० कव्पद्र॒म, कु० १४६, एृ० ८५ । 
२--बिंहारी सतत्तर, पृ० १४७ ॥ ६७० । 
३--अन्योक्ति कव्पद्रुम, कु० १४७ पृ० ८५ । 
४--वही, कु ० १६६, ४० ६२-६३ । 
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ऊँचा अवश्य कर देता है। जीवन का और इस शरीर का महत्त्व इसी 
परमज्ञान को अनुभूति करना है। यदि मनुष्य अपने को ज्ञान से नही मरता 
है, तो उसकी स्थिति पनिहारिन के समान है जो हाथ में घड़ा ( शरीर ) 
लेकर तालाब को जाती है, लेकिन अंत में उसे रिक्त ही लाती है और अपनी 
प्रतिद्ञा को भी न्‍्यून कर देती है।' मानव जीवन बार बार नही प्राप्त 
हाता है । जब वह मिला है तो उसे ज्ञान गरिमा से पूर्ण करना ही मानवीय 
धर्म है। यदि मानव ऐसा नहीं करता है तो वह उस कषक के समान ही 
माना जायगा जो समय पर अपने खेत को बिजोता ( जीवन ) नहीं है । और 
खेती न होने से हाकिम ( ईश्वर ) के मॉगने पर लगान ( सुकर्मों का रूप ) 
भी नहीं दे पाता है ।* यही भावना जौहरी के मणि परखने के दृष्ान्त से भी 
व्यंजित की गयी है | 


मनुष्य आध्यात्मिक ज्ञान की ओर ऐसे व्यक्तियो के सान्निध्य के द्वारा जा 
सकता है जो आध्यात्म ज्ञानी हो--जीवन्पुक्त पुरुष हो। ऐसे पुरुषों को संतों 
ने चंदन कहा है जो एक ओर अपनी सुगन्ध से बायुमंडल को सुगन्धित कर 
देते हैं और, दूसरी ओर, जिस वस्तु को स्पर्श करते है वह वस्तु भी उसकी 
सुगंध से सुगंधित हो जाती है। इसी भाव की पुनराइत्ति कवि ने माली को 
सम्बोधित करते हुए एक नवीन विधि से रखी है--- 


माली तेरे बाग में, चंदन लगो बिसाल । 

ताप करे किन दूरि तू, खोज्त किते बिहाल । 
खोजत किते बिहाल, तिहूँ गुन यामे देखो । 

कटु अरू सीत सुगंध, भलो विधि करो परेखो ।* 


अस्तु, सत्संग की महिमा अपार है । उससे अनेकों का भाग्य निर्णय ही नहीं 
हाता है, वरन्‌ उसके द्वारा मनुष्य नवीन मानसिक अमियानो की ओर अग्रसर 
होता है | एक अज्ञानी पुरुष भी ज्ञानी या जीवनन्मृक्त पुरुष के सत्सग से ज्ञानी 
एवं गुणी हो जाता है | त॒म्बिका ( घूरी ) जो धूरे में उत्पन्न होती है, वह गंगा 
के जल से मज्जित होकर सुरंगमय एवं कठताहीन हो जाती है | यही दशा 





१--अन्योक्ति कल्पदुम, कु ० १६८, पृ० ६५ । 
२-- वही, कु ० १७० पृ० ६६ । 

३--वही, कु ० १७४, पृ० ६€ । 

४--बही, कु ० १५६, पएृ० ६०--११ | 


४८२० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


उन अशानी एवं कुकर्मी व्यक्तियों की भी हो सकती है जो किसी सत्‌पुरुष के 
प्रभाव में आते हैं--- 


एरी घूरी तूमरी, अहो धन्य तथ भाग । 

मज्जति सुरसरि नीर में, साधु प्रसाद प्रयाग ।। 

बरने दीनदयाल, छुटी कट॒ता सब तोरी। 

सुधरी संगति पाय, घूर की तुमरी एरी ॥* 
इसी भाव की एक अत्यन्त सुन्दर व्यंजना कविवर बिहारी ने एक अत्यन्त 
सामान्य प्रतीक योजना के द्वारा प्रस्तुत की है। श्रुति या कान की निरन्तर 
सेवा करते रहने से भी तरौना ( एक भूषण विशेष ) अब तक तरौना ही बना 
रहा उसमें किसी प्रकार का भी परिवर्तन नही हुआ । परन्तु, दूसरी ओर, बेसर 
( नाक का एक आभूषण ) ने सुक्तायुक्त होकर नाक जैसे उच्चस्थान की शोभा- 
वृद्धि की यथा-- 

अजों तश्योना ही रहो, श्रुति सेबत इक रंग । 

नाक बास बेसरि लक्यी, बसि मुक्तन के संग ।।* 
यहाँ पर अमेक श्लेप शब्दों के अर्थ से यह ध्वनित होता है कि निरन्तर 
वेदों ( श्रुति ) की सेवा करने वाला एक व्यक्ति इस रूपात्मक संसार से नहीं 
तर सका ( तशयो ना, तरा नहीं ) वही एक नीच व्यक्ति ( बेसर ) जीवन्मुक्त 
पुरुषों ( मुक्तन ) का साथ कर स्वर्ग का निवासी ( नाकबास ) हो गया। 
इस प्रकार बिहारी ने एक अत्यन्त चमत्कारपूर्ण विधि से नारी के आभूषयों 
के द्वारा एक वात्विक संदर्भ की अ्रवतारणा की है | 

इन सभी प्रतीकों में ज्ञान! एवं सत्संग के अन्योन्य संबंध की ओर संकेत 

प्राप्त होता है। उस श्ञान की ऊध्बंगामी स्थिति उसी समय लक्षित होती है. जब 
वह तात्विक क्षेत्र के विशाल प्रांगण में प्रवेश करता है । इसी परमशान का . 
पूर्ण पर्यवसान 'परमतत््व” की धारणा में प्रात होता है जिसे व्यक्त करने के 
लिए प्रतीक' का सहारा भी लिया जाता है। कार्य-ब्रक्म संसार व्यापी प्रम- 
तत्व का प्रतीक है? जिसे वृक्ष! के द्वारा अभिव्यक्त किया गया है। दीनदयाल 
जी ने भी अश्वत्थ इच् वाले उपनिषद्‌ प्रतीक का इस प्रकार वर्णन किया है--- 


१--वही, कु ० १०८, इ० ६६ । 
२--बिहारी सतसई, पृ०। २६ २०१। 
३--दे० अध्याय प्रथम, उपखंड ग में अद्दा” क विवेचन । 
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राजत है तरु एक, मूल ऊरध अध साखा। 
है खग तहाँ अचाह, एक इक बहु फल चाखा ||" 
उपनिषदों में ब्रह्म को आत्मासंशक' भी कहा |गया है जिसे आत्मरूप 
“हा? की संज्ञा दी गयी है | यही आत्मा का विस्तार ही समस्त चराचर विश्व 
है अथवा आत्मा ही इस विश्व को अपने रंग में रूपान्तरित करती है। अ्रतः 
आत्मा रूप ब्रह्म एक चित्रकार के समान है जो अपनी तूलिका से “चराचर 
चित्रों' का सुजन करता है | फिर उसी में अपने को भूल जाता है ।* आत्मा 
का यह चित्रकार रूप विश्व के चित्र-प्रपंच की ओर संकेत करता है। जहाँ 
वेंदान्त दशन ने आत्मा रूप ब्रह्म का ही प्रपंच यह चराचर विश्व माना है, 
वही सांख्य दर्शन में यह प्रपंच प्रकृति तथा पुरुष के योग में सम्पन्न होता 
है | इस तथ्य की सन्द्र प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति कठपुतली के द्वारा व्यंजित 
की गयी है | इस प्रकार से यह सृष्टि के मिथुनपरक रूप की ओर भी स्पष्टतया 
संकेत है । बिना दो के ( सूत्रधार तथा कठपुतली, प्रकृति तथा पुरुष ) इस 
प्रपंच रूप विश्व की रचना संभव नहीं है-- 
तेरी है कछ गति नहीं, दारु चीर को मेल । 
करे कपट पट आओट में, बह नट सबही खेल ।॥। 
वह नट सबही खेल, खेलि फिर दूर रहे हैं । 
«हे बिन बने प्रपंच, कहो को कूर कहैहै |॥* 
निष्कष 
उपयुक्त प्रतीक योजनाओं के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि रीति- 
कालीन काव्य में प्रतीकों का कलात्मक रूप ही अधिक है। उनमें मानसिक 
व्यायाम की अपेक्षा है और भाव की अपेक्षा रूप” की महत्ता कहीं अधिक है। 
यह ठीक है कि रीतिकाव्य में रूढ़ि एवं परम्परागत पालन की प्रवृत्ति सामान्य 
है, पर उपयुक्त प्रतीक योजनाओं के प्रकाश में यह भी कहा जा सकता है कि 
कवियों ने अनेक स्थानों पर नवीन प्रतीकों की उद्भावना की है । ये उद्भाव- 
नाएँ भी स्वाभाविकता की अपेज्ञ कलात्मकता के साथ ही सामने आती हैं । 
अलंकारगत प्रतीकों में यह कलात्मकता अत्यन्त मुखर है जो रूपकातिशयो- 
क्ति और श्लेष में अपनी चरम परिणति में प्राप्त होती हैं। जहाँ तक अन्यो- 
क्ति का संबंध है, उनमें प्रतीक योजनाएँअन्य अलंकारों की अपेज्ञा कहीं 
१--अन्योक्ति कल्पहुम, कु० २०७, ए० ११४। 
२--वही, कु ० १७७, ए्‌ृ० १०० । 
३-वही, कु ० १६४, ४० ६३-६४ | 
३९१ 
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अधिक स्वाभाविक तथा प्रतीकात्मक हैं। भावों तथा संवेदनाओं की दृष्टि से 
<प्रिपाठीगत प्रतीक कहीं अधिक ह्ृदयग्राही एवं स्वाभाविक है | शब्द-प्रतीक 
की दृष्टि से श्लेष तथा यमक अपनी उन्नत दशा में दृष्टिगो चर होते है। 
अतः प्रतीकों के इन कलात्मक रूपों के कारण रीतिकालीन प्रतीको में सामा- 
न्यतः विचारोदभावना का वह स्वरूप नहीं प्राप्त होता है जिस सीमा तक उसका 
कलात्मक रूप | चमत्कार एवं कौतूहलता का इतना अधिक आग्रह दृष्टिगत 
होता है कि उसके बोझ से प्रतीकों की स्वाभाविकता में एक प्रकार का हास 
ही प्राप्त होता है । इतना होने पर भी केशव, बिहारी, देव, सेनापति आदि 
कवियों में अलंकारगत प्रतीकों की जो भी योजनाएँ प्राप्त होती हैं, उनमें कमी 
कमी भावों की भी सुन्दर अन्विति प्राप्त होती है । सेनापति का श्लेष वर्णन, 
बिहारी तथा दीनदयालु गिरि का अन्योक्ति वर्णन, केशव तथा मतिराम के 
रूपकातिशयोक्ति तथा अन्य वर्रनों में, प्रतीको की स्थिति के अनुशीलन से 
यही वथ्य प्रकट होता है। सेनापति तथा अन्य कवियों के श्लेप ग्रतीकों में 
भानवीय भाव जगत का व्यंजनात्मक रूप प्राप्त होता है। मानव जीवन के 
प्रति एक स्पष्ट आग्रह अन्योक्तिगत प्रतीकों में है। इनमें मानवेतर प्रकृति 
अपनी उच्चतम अर्थ व्यंजना के सहित साकार हो सकी है | इन प्रतीकों के 
अध्ययन से जीवन के प्रति आस्था के भी दर्शन होते हैं जो रीतिकालीन 
प्रवृत्ति का ही परम सूचक है | जीवन के यथार्थ पक्त पर जितना सुन्दर आग्रह 
रीतिकालीन प्रतीकों के द्वारा प्राप्त होता है, वह सीमित होते हुए भी, अपने 
में अपूर्व है। कवियों ने अपने प्रतीकों के द्वारा जीवन को काव्यात्मक रूप में ही 
देखा है | इस दृष्टिकोण में सबसे प्रमुख तत्त्व प्रेम तथा सौंदर्य भावना है जिसने 
उनके काव्य में 'जीवनगत सत्य” को भी साकार किया है । यदि हम चाहें तो 
कह सकते हैं कि उनका जीवन-दर्शन प्रेम मूलक था जिसमें शोभा, सौंदर्य 
तथा सुख की रश्मियाँ विकीर्ण होती दृष्टिगत होती हैं। उनके अधिकांश प्रतीक 
इसी मावभूमि के वाहक हैं | 
परु्परा की दृष्टि से रीविकाल के परिपा्ींगत प्रतीक हमारी प्राचीन 
परम्परा को कलात्मक रूप से रखने में समर्थ हुए हैं। संस्कृत तथा अप्रमंश 
काव्यों की अनेक परिपाटियों, पौराणिक तथा धार्मिक मान्यताओं पर विकसित 
अनेक वस्तुओं का प्रतीक रूप और दिव्य व्यक्तियों ( राधाकृष्णु ) की मानवीय 
धरातल पर अवतारणा--प्रतीक की दृष्टि से हिंन्दी काव्य को ये मुख्य रीति- 
कालीन देन कह्टे जा सकते हैं । 
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नबम अध्याय 
भारतेंदुकालीन काव्य में प्रतीक-योजना 
( के ) पृष्ठभूमि 


भारतेंदु-काल आधुनिक हिन्दी साहित्य की आधारशिला है जिस पर 
नवीन चेतना का ग्रासाद भावी कालो में निर्मित हो सका। दूसरी ओर, यह 
'काल प्राचीन परम्पराओ से मी पूर्ण मुक्त न हो सका था, उससे मुक्त होने 
का श्रम अवश्य बर रहा था | नवीनता तथा परम्परा का समान आग्रह इस 
काल की प्रमुल॒ विशेषता है जिसने प्रतीकों के भाग्य निर्णय का कार्य भी 
सम्पन्न किया । 
परम्परा का आम्रह एवं उसका रूप 

एक ओर रीतिकाव्य की परम्परा का और दूसरी ओर भक्ति काव्य की 
परम्परा का तिल तन्दुल रूप भारतेंदुकालीन कविता में प्राप्त होता है | कवि 
परिपाटी, राधाकुष्णु की भावना, प्रेम भाव का स्वरूप और सुफ़ी प्रेम पर 
आश्रित भावों का एक विशिष्ट रूप भारतेंदु काल में प्राप्त होता है। इन 
परम्पराश्नों का पालन तो अवश्य हुआ है, पर उनमें भी कवियों का अपना एक 
विशिष्ट व्यक्तित्व ही दृष्टिगोचर होता है। उन्होंने इन रूढ़िं परम्पराओं को 
अपने ऊपर नितांत हाबी नहीं होने दिया है। कवियों ने उनको अपने देश, 
काल और समाज की सापेक्षता में ही अपनाया है। उनके अनेक परंपरागत 
प्रतीक-निर्वाचनों में इस प्रवृत्ति का विशेष स्थान है । 

भरतेदुकालीन कविता में हमें रीतिकालीन तथा भक्तिकालीन परिपाटियों 
का एक स्पष्ट संकेत प्रास होता है । मारतीय समाज तथा धर्म में इन प्रवृत्तियों 
की इतनी गहरी जड़ें चली गई थीं कि उनसे कवि एकदम अपने को मुक्त नहीं 
कर सकता था| यही कारण है कि इस धारा का उन्मुक्त प्रवाह भारतेंदु तथा 
अन्य कवियों में प्राप्त होता है । परन्तु इस प्रतीक-निर्वांचन में भी एक विशेषता . 

४प्परे 


पड हिन्दी-काव्य सें प्रतीकवाद का विकास 


है जो हमें रीतिकाल में नहीं प्राप्त होती है | कवि परिपाटी के अनेक प्रतीकों 
का स्वरूप मूलतः अलंकार अथवा नायक नायिका के क्रियाकलापों में ही प्राप्त 
होता है। उसका वह स्थिर रूप इस काल में परिवर्तित होने लगता है। 
क्रमशः एक ऐसी मनोदृत्ति का उदय होता है जो उन प्रतीकों को एक स्वतंत्र 
रूप में अलंकारों के बोक से मुक्त कर, एक विशिष्ट भावमंगिमा के साथ 
हमारे सामने रखता है| मेरे विचार से भारतेंदुकालीन काव्य में परिषाटीगत 
प्रतीकों का यह स्वरूप अत्यन्त मुखर है। भारतेंदु तथा प्रेमधन के अनेक 
प्रतीक इसी तथ्य की गप्रतिध्वनि से लगते हैं जिन पर हम यथास्थान विचार 
करेंगे । इसके साथ हम यह भी कह सकते हैं कि इन प्रतीकों का स्वरूप 
मूलतः भक्तिकालीन प्रतीकों के समान है । जहाँ तक भावाभिव्यंजना का प्रश्न 
है, हरिश्चन्द्र के काव्य में इस प्रवृत्ति का सुन्दर विकास प्राप्त होता है। 


परन्तु यह भी नहीं कहा जा सकता है कि इन कवियों में रीतिकालीन 
प्रवृत्तियों के दशन ही नहीं होते है। जहाँ तक भारतेंदु काव्य का प्रश्न है, 
उसमें हमें अनेक नायिकाओं के प्रकार, उनके हावभाव तथा श्रृंगार-परक 
भावनाएँ लक्षित होती हैं। नायिका भेद के अनेक रूप प्रतीकात्मकच्य॑जना 
भी करते हैं जिन पर हम रीतिकाल के अ्रन्तगंत विचार कर चुके हैं |" भारतेंदु 
जी ने भी अनेक भेदों का यदा कदा संकेत किया है जो प्रतीक रूप की ओर संकेत 
करते हैं। उदाहरणस्वरूप वासकसज्जा का मनोहर रूप उन्होने इस प्रकार 
व्यंजित किया है जो एक मिलनातुर नारी की भावनाओं को साकार 
कर देता है-- 


आजु सिंगार के केलि के मन्दिर, 
बेठी न साथ मैं कोझ सहेली । 
धाय के चूमें कबौ प्रतिबिम्ब, 
कबी कहे आपहु प्रेम पहेली | 
अंक में आपुनें आप लगे हरिचन्द्‌ 
जूं सो करे आपु नवेली। 
प्रीवम के सुख में प्रिय मैं भई, 
आये तें लाल के जानो अकेली | 


१--दे० अध्याय भ्रष्टम, उपखंड (क ) । 
२--भारतंंदु मंयावली, “प्रेम माधुरी”, पृ० १४६ | १६, १७ 


भारतेन्दुकालीन काव्य में प्रतीक-योजना धप्प 


इस प्रकार के अनेक पद उनके काव्य ग्रंथो से दिये जा सकते हैं| इस 
दिशा में केवल हम रीतिकालीन मनोदृत्ति से यही अन्तर पाते हैं कि भारतेंदु 
जी ने रीति-अंथो के आधार पर अपनी काव्य रचना नहीं की | उन्होंने तथा 
अन्य कवियों ने अपनी भावष-प्रकाशन शैली में एक स्वतंत्र मनोदवृत्ति का ही 
परिचय दिया है। यहाँ तक कि उन्होंने रीतिबरद्ध नायिका भेद के क्षेत्र का 
विस्तार भी किया है ओर अनेक भेदोपमेदों को बढ़ाया भी है। उन्होंने 
परम्परा रूप से ग्रहीत स्वकीया, परिकीया और सामान्‍्या भेदों के अतिरिक्त दो 
अन्य भेदों--कन्यका और सामान्‍्या बनिता--को बढ़ाया है |! इस प्रकार हम 
कह सकते हैं कि प्रतीक की दृष्टि से नायिका भेद का कुछ! विस्तार भारतेन्दु 
जी ने अवश्य किया है जो उन्हें रीतिबरद्ध कविता का प्रेमी ही घोषित करता 
है | यही बाव हावोमावो, दूती, सखी, ऋतुवर्णंन, शंगार वर्णन आदि के 
बारे में भी सत्य है जिनका पालन कवियों ने न्यूनाधिक रूप में किया है। 
भारतेंदु की प्रेम माधुरी! रचना में इनके अनेक उदाहरण सामान्यतः प्राप्त 
हो जाते हैं | 
म्पेंदुकालीन भावधारा में राधाकृष्ण का अंगारपरक रूप भी यदा 
कदा प्राप्त होता है। इस प्रेममावाभिव्यंजना में कवियों की मनोबृत्ति परिपा्ी 
का ही पालन करती रही है । परन्तु कईीं-कहीं पर रसों के अन्त गंत विभावों की 
न्यूनता भी प्राप्त होती है जो सामान्यतः प्रकृति चित्रण के परम्परागत रूप के 
प्रति उदासीनता की परिचायिका भी है ।* इस प्रद्नत्ति का विकास प्रकृति के 
प्रति एक स्वतंत्र स्वस्थ दृष्टिकोण को जन्म दे सका जिसपर हम यथास्थान 
विचार करेंगे। इतना होने पर भी प्रेममाव की व्यंजना के हेतु कवियों ने 
परिपादी-जन्य ग्रतीकों का ही चयन कर उन्हें अपने काव्य में यथोचित स्थान 
दिया है। इस दृष्टि से प्रेम को व्यक्त करने के लिए. अनेक कवियों ने प्राचीन 
परिषाटियों का ही सहारा लिया है जो प्रतीकात्मक दृष्टि से प्रतीकों के रूढ़ि रूप 
को ही सामने रखता है | 
जहाँ तक प्राचीन प्रेम भाव का प्रश्न है, उसके आलम्बन नायक नायिका 
रूप में राधाऋृष्ण ही थे | भारतेंदु तथा कुछ कवियों ने राधाकृष्ण की क्रीड़ाओं 
का भक्तिमय वर्णन भी किया है जो हमें बरबस भक्तिकालीन तल्लीनता का 
द्ग्दशंन कराता है | परन्तु यहाँ पर यह संकेत कर देना भी आवश्यक है 


१---भारतेदु ओर अन्य सहयोगी कवि, द्वारा किशोरी लॉल गुप्त, पृ० १४७-१४८। 
२--हिन्दी काव्य में प्रकृति चित्रण, द्वारा किरण कुमारी गुप्ता, ० २७० । 


चंद हिन्दी-काव्य सें प्रतीकवाद का विकास 


कि इस काल में दाम्पत्य प्रेम का वह रूप नहीं प्राप्त होता है जो भक्तिकाल तथा 
रीतिकाल में प्राप्त होता है | मक्तिकाल का दाम्पत्य प्रेम रीतपरक होने के साथ 
साथ आध्यात्मिक एवं अलौकिक था। परन्तु भाग्तेन्दु काल में इस 
तात्विक भावभूमि का स्पष्ट रूप नही प्राप्त होता है। इस दृष्टि से हम भरी 
परशुराम चतुबंदी के शब्दों में कह सकते हैं कि भारतेन्दु काल में दाम्पत्य प्रेम 
का अभाव या हास ही प्राप्त होता है |” यह हास भी मेरे विचार से पूर्ण रूप 
में हास नहीं कहा जा सकता है। स्वयं भारतेन्दु ने श्ंगारपरक भावना से 
मिश्रित अनेक दाम्पत्य भावों का चित्रांनन किया है। उदाहरणस्वरूप राधा 
का यह कथन इसी भाव की अभिव्यक्ति करता है-- 


हम तो मदिरा ग्रेम पिये। 

अब कबहूँ न उतरिहे यह रंग, ऐसो नेम लिये । 

भई मतवार निडर डोलत नहिं, कुल भय तनिक हिये । 

डगसग पग कछु गैल न समत, निज मन मान किये | 

रहत चूर अपने श्रीतम पै, तिन पै प्रान दिये। 

हरीचन्द मोहन छैला बिनु, कैसे बनत जिये ||७-- 
जिसमें भक्तिकालीन राधा का स्वरूप भी सुरक्षित है जो कृष्ण की वल्लमा होने 
के साथ उनकी अह्ाादिनी शक्ति भी है। राधा-भाव का जो तात्तिक रूप 
भक्तिकाल में अपने चरम रूप में प्राप्त होता है उसकी कलक भारतेन्दुकालीन 
काव्य में देखी जा सकती है। स्वयं भारतेन्दु ने 'तन्‍्मय-लीला” की मौलिक 
उद्भावना से राधा और कृष्ण के एकत्व भाव की तात्विक व्यंजना प्रस्तुत 
की हैं | प्रेम का आधिक्य इतना हो जाता है कि राधा का विरह बढ़ता 
बढ़ता कृष्ण में तन्‍्मय हो जाता है और वह स्वयं अपने को कृष्ण समभने 
लगती हैं । वह 'राघा राधा! कहकर बेजार हो जाती हैं और उसी समय उधर 
से श्रीकृष्ण निकलते है | तब कवि कहता है--- 

तहाँ तब आइ गए घनश्याम | 

प्रेम मगन बोले नम्दनन्दन सुनि प्यारे मैं आई । 

जो तुम राधा नाम टेरिके बेनु बजाइ बोलाई || 

सुनतहि नेन खोलिके देख्यो श्याम मनोहर ठाढ़े । 

कछुक श्रेम कछु सकुच मानि के प्रेम-बारि दृग बाढ़े ।। 





१-- हिन्दी काव्य करा में प्रेम प्रवाह, द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, पृ० १०४। 
२--भारतेन्दु अन्थावली, प्रेम मालिका, पृ० ७३, पद 8६६ । 
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दौरि कंठ मोहन लपटाई बहुत बढ़ाई कीनी | 

करथो बोध प्यारी राधा को हृदय लाइ पुनि लीनी । 

कर सो कर दे चले कुंज दोड सखियन अति सुख पायो । 
रसना करत पवित्र आपुनी हरीचन्द”ः जस गायो ||" 


इस नवीन उद्भावना में जहाँ एक ओर दाम्पत्य प्रेम का स्वरूप सुरक्षित 
है, वहीं पर समस्त लीला का एक अपना विशिष्ट प्रतीकार्थ भी है | यहाँ पर 
राधा का रसात्मक सिद्धि वाला प्रतीक रूप और कृष्ण का रसपूर्ण ब्रह्म रूप 
लौकिक कार्यकलापों के द्वारा व्यंजित होता है । यदि निष्पक्ष दृष्टि से देखा जाय 
तो कृष्ण लीलाओं की एक तात्विक परम्परा का धूमिल रूप अ्रब भी सुरक्षित था। 
परन्ठु जहाँ तक सामान्य प्रवृत्ति का प्रश्न है, प्रेमघन तथा हरिश्चन्द्र को छोड़- 
कर इस प्रतीक रूप का स्पष्ट संकेत कदाचित्‌ अन्य कवियों में मुखर नहीं है | 


नवीन चेतना का रूप 


परम्परा पालन के स्वरूप-विश्लेषण से यह भी ध्वनित हो जाता है कि 
उसूसें प्री नवीन दृष्टकोण का संकेत मिल जाता है। जहाँ इस नवीन 
दृष्टिकोण के विस्तार ने कबि को नव-मूल्यों की ओर प्रेरित किया, वहीं पर उस 
प्रेरणा ने प्रतीकों को एक स्वस्थ एवं स्वन्त्र रूप में अवतरित किया । इस 
नव अभियान में मूलतः दो संस्कृतियों का संघर्ष था और साथ ही उस संघर्ष 
से उद्भूत समन्वयात्मक ग्रवृत्तियों का उदय एवं विस्तार । पाश्चात्य प्रभावों 
का एक स्पष्ट रूप हमें भारतेन्दुकालीन काव्य में प्राप्त होता है | बह प्रभाव दो 
रुपों में, प्रतीक की दृष्टि से, अवतरित हुआ । एक “काव्य-रूप” के कल्लेबर में 
परिवर्तन तथा दूसरा नवीन मूल्यों तथा नवीन काव्य विषयों का निर्वाचन | 

काव्य रूप! का नवीन आग्रह इस काल की प्रमुख विशेषता है जिसने 
'प्रतीकों' की रूपात्मक व्यंजना में एक स्पष्ट परिवतेन का श्रीगणेश किया । 
अभी तक हमारे कवियों का ध्यात्‌ यथार्थ जगत्‌ की ओर नहीं था । वे मूलत: 
राधाकृष्ण को लीलाओं तथा नायक नायिकाओं के केलिकलापों के मध्य 
कल्पना तथा भाव लोक की मधुरिमि छाया में विचरण कर रहे थे | पाश्चात्य 
विचारों तथा भावों का यकायक धक्का खाकर उनकी चेतना ने ग्राचीनता के 
पाशों से अपने को मुक्त करने का प्रयत्न शुरू किया। कविता-कामिनी को 
शताब्दियों से शंगार एवं रति के रंग स्थल से मुक्त कर, उसे यथा जगत? 


१--भा रतैन्दु ग्रन्थावली, तन्‍्मय लीला, पृ० ६५८ पद ७ | 
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का एक सबल माध्यम भी बनाया। यही कारण है कि इस काल में काव्य के 
रूप! में एक सब्बल परिवतेन के दर्शन होते हैं| अब कवियों को ब्रजभाषा का 
अंगारपूर्ण आदर्श खठकने लगा, तभी तो क्षण पत्रिका की एक कविता में 
इस आदर्श के प्रति एक व्यंग्यात्मक अवहेलना के दर्शन होते है--- 


जहँ सिंगार रस महँ कहहिं, रसिक सुकति मतिमान । 
नारिन की भ्रकुटी धनुष, सूधी चितवन बान || 
अथवा पंडित मदनमोहन मालवीय “मकरंदलांछुन' के शब्दों में--- 
सों सब दूरि रहे मकरंद 
समे इन बातन में किहि कारन | 
होय सो होय इहां नहिं भूलिनो 
राधिका रानी” कदम्ब की डारन ।।* 


स्पष्ट ही यह रूप की ही क्रांति थी जिसमें भावों के परम्परागत उपादानों 
के प्रति अवहेलना का भाव ध्वनित होता है। भारतेन्दु, प्रेमघन, प्रतापनारायण 
मिश्र, श्रीधर पाठक आदि ने इस खरूपात्मक क्रांति में सक्रिय योग प्रदान किया 
है | भ्रब तक हिन्दी काव्य में प्रकृति का वर्णन उद्दीपन के श्रन्तगंत हो होता 
रहा है जिसमें कविंगण कुछ प्राकृतिक वस्तुओं को गिना भर दिया करते थे | 
उस वर्णन में प्रकृति के प्रति कवि के क्या अपने निजी भाव हैं और वह किस 
दृष्टि से प्रकृति के व्यापारों को मानव की सापेक्ष॒ता में देखता है, इसका स्पष्ट 
पता नहीं चलता था | परन्तु नई धारा के कवियों ने प्रकृति को राजमहलों के 
उपबनों से मुक्त कर स्वाभाविकता की ओर ले जाने का प्रयत्न किया | इसके फल 
स्वरूप उन्होंने प्राकृतिक घटनाओं तथा वस्तुओं को नायक-नायिकाओं के दुख-सुख 
के रंगों से प्लावित न कर- उनके प्रति एक स्वतन्त्र पर्यवेक्षण की प्रवृत्ति का 
परिचय दिया |? वस्तुओं तथा पदार्थों के चयन में उन्होंने मानवीय जीवन 
की महत्ता पर, प्रेम तथा राष्ट्रीय भावों की व्यंजना पर, यदा कदा बल भी 
दिया है । 

काव्य के रूप! में एक अन्य तत्व ने भी क्रांति लाने में सहायता प्रदान 
की है। वह तत्त्व है ग्रामीण अथवा लोक गीतों की पपम्परा का। डा० 





(--अ्रह्मण, खंड ५, संख्या ५, दिसम्बर, पृ० ४ । १८ ( नेति ) । 
२--उड्भृत आधुनिक हिन्दी साहित्य से, द्वारा डा० लक्ष्मीसागर वाष्णेय, पृ० ८७७ । 
२--आधुनिक हिन्दी साहित्य, द्वारा डा० लक्ष्मीसागर वाष्णेय, पृ० ३२८। 
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रामविलास शर्मा के मताचुसार आराम साहित्य में जन आन्दोलन का बीज छिपा 
रहता है ।* भारतेन्दु काल में इस आन्दोलन का रूप लोक परम्परा में प्रचलित 
काव्य रूपों के महण में स्पष्व्तया प्राप्त होता है। लावनी, होली, बरवा, अ्रष्टपदी, 
कजली, बारहमासा, ग़जल, रेख़ता आदि का प्रयोग इस काल की प्रमुख 
विशेषता है जो इस काल के साहित्य को सामाजिक! साहित्य ही घोषित कर 
देता है | इस प्रवृति के फलस्वरूव इस काल के काव्य में ऐसी ग्रामीण वस्तुश्रों 
का संकेत मिलता है जो प्रतीकात्मक रूप की ओर भी संकेत करती है | इस दृष्टि 
से भी प्रतीक का विस्तार और उसका सृजन ही इस काल में प्राप्त होता है । 
भाषा की दृष्टि से इस काल का काव्य लक्षणा शक्ति की इंद्धि के लिए अनेक 
दिशाओं की ओर अग्रसर हो रहा था, जैसे उदं पद्धति की ओर, ग्राम शब्दों की 
ओर और अंग्रेज़ी शब्दों की ओर | सत्य में, काव्य-भाषा के ज्षेत्र में यह 
लाक्षणिक शक्ति का नवीन अभियान था जो आगे चलकपर छायावाद आदि में 
अपनी पूर्ण अभिव्यक्ति को प्राप्त हुआ है | इन सब्र दृष्टियों से काव्यात्मक 
रूप का प्रतीकात्मक महत्व हमारे सामने स्पष्ट तथा अस्पष्ट रूप से प्रकट 
हो जेज्ा-है । 

इस रूप क्रांति के साथ काव्य में नवीन विषयों तथा नवीन विचारों का 
अत्यधिक समावेश हुआ | विश्लेषण करके देखा जाय तो भारतेन्दु काल का 
रूप पक्ष उतना महत्वपूर्ण नहीं है जितना यह पक्ष। चेतना पुज्ज के सप्त 
खरडों का विविध रूप भारतेन्दुकालीन काव्य में मानों साकार हो उठा है ओर 
इसी साकारता का रूप हमें अनेक प्रतीकात्मक रूपों में भी दृष्टिगत होता है। 
कवि ने यथार्थ जगत्‌ का साक्षात्कार किया, उसने अपने चारो ओर के समाज 
एवं राष्ट्र पर एक दृष्टि दौड़ाई, समाज की दलित एवं पतित दशा को 
सहानुभूति से देखा और पाश्चात्य आदरशों एवं विचारों को पैनी दृष्टि से अपनी 
भावधारा में समन्वित किया--इन सब प्रवृत्तियों ने मिलकर भारतेन्दुकालीन 
प्रतीकात्मक ज्षेत्र को एक नवीन' चेतना के स्पंदन से भर दिया । 

इस काल का कवि प्रेम” के व्यापक ज्षेत्र में पदाप॑ण देता है। उसके 
सामने अब प्रेम का एक अत्यन्त विस्तृत रूप आता है। अब वह समाज तथा 
राष्ट्र प्रेम की विशाल भावाधारा को अपने काव्य में एक विषय” का रूप देने 


में अपना कर्तव्य समझता है | इस प्रेम! को व्यक्त करने के लिए उसने अनेक 


ऐसे काव्यों तथा पौराणिक तत््वों का सहारा लिया जो अप्रत्यक्ष रूप से देश 


१--मभारतेन्दु काल, छरा डा० रामविलास शर्मा, ए० ६ । 
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की राष्ट्रीय भावना को बल दे सके | इस काल की देश-भक्ति उच्च वर्ग तक 
ही सीमित नहीं थी | उसका विस्तार सामान्य धरातल पर कवियों के द्वारा हो 
रहा था। इसी देश-भक्ति के कारण उनकी प्रवृत्ति ने एक नवीन दिशा को 
अहण किया । उन्होंने मध्यकालीन दस्वारी संस्कृति और समाज के कुसंस्कारों 
के प्रति एक विद्रोह की आवाज्ञ बुलन्द की | इसी की प्रेरणा से अनेक 
कवियों ने समाज की कुसंस्कारजनित रीतियों एवं धार्मिक आडम्बरों के पति 
एक ज्ञोमजनित भावना को जाय्त क्या | भरतेन्दु जी की प्रथम कविताओं में 
यह ज्ञोम सिसकियाँ लेता हुआ प्रतीत होता है | उनकी इन कविताओं में 
'राजभक्ति! का आग्रह होने से ( मुँह दिखावनी, राजकुमार शुभागन, भारत 
भिक्षा आदि कविताएँ ) राष्ट्रीय भावना प्रष्ठभूमि में ही प्राप्त होती है | परन्तु 
इसके अतिरिक्त उनकी अनेक ऐसी कविताएँ भी हैं जो वर्तमान की दुदंशा पर 
शोक भी प्रकट करती हैं. जो भारतेन्दु की राष्ट्रीयता का एक प्रमुख अंग है | 
इस प्रसंग में हमें कुछ प्रतीकात्मक रूपों का भी संकेत प्राप्त होता है जिस पर 
हम यथास्थान विचार करेंगे । परन्तु भारतेन्दु के अतिरिक्त अन्य कवियों यथ] 
प्रेमघन, ग्रतापनारायण मिश्र आदि में यह राष्ट्रीय भावना अधिक रूपष्टन्है। 
उनका भारत की सामाजिक एवं धार्मिक दशा पर व्यंग्यात्मक द्लोभ अत्यन्त 
मुखर रूप से सामने आता है | प्रतापनारायण मिश्र की (तृप्यन्ताम' रचना इसी 
प्रकार की है | एक उदाहरण मेरे कथन को स्पष्ठ करेगा जिसमें सामाजिक; 
धामिक एवं भाषागत दशाओं पर कवि ने चुटकी ली है--- 


निजता निज भाषा निज गौरब निज कुल धर्म कर्म अभिराम | 
कछु न सिखायो हमहि हाय तुम सबिधि बनायो उद्र गुलाम || 
अनसिल व्याह अनवसर करि के सब सुबिधा कर दई हराम | 
का सुख लहि कहि श्रद्धा सो हम कहें पिता जू तृ्यन्ताम |।* 


यहाँ पर एक बात ख्कती है कि भारतेंदुकालीन कवियों ने १८५७ के 
राष्ट्रीय विद्रोह का कहीं पर भी स्पष्ट संकेत नहीं किया है जो एक अद्भुत तथ्य 
ही लगता है | डा० वाष्णुँय ने विद्रोह का कुछ रूप प्रतापनारायण मिश्र, 
'प्रेमघन' के काव्य में प्राप्त किया है। दूसरी ओर जन जीवन में प्रचलित 
अनेक गीतों में उन्होंने श्य५७ के विद्रोह को एक स्पष्ट कल्क भी प्राप्त की 


१--मभारतैन्दु काल, द्वारा डा० रामबिलास शर्मा, पृ० ६ । 
२--6प्यन्ताम, द्वारा प्रताप नारायण मिश्र, ६० १७। ६६ (पटना १६१५) । 
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है जो उनके विचार से राष्ट्रीय भावना से परिपूर्ण हैं |" कुछ भी हो, उस 
समय की कविता में राष्ट्रीय भावना का रूप अत्यन्त स्पष्ट है जो एक प्रकार 
से ब्रिटिश नीति की प्रतिक्रिय से भी विकसित हुआ था। सामान्य दृष्टि से 
हम कह सकते हैं कि भारतेन्दु काल में राष्ट्रीय भावना को व्यक्त करने के लिए, 
दो प्रमुख माध्यम थे। एक तो धार्मिक क्षेत्र और दूसरा कांग्रेस द्वारा राज- 
नीतिक क्षेत्र | इन सब कारणों के द्वारा जनता तथा कवियों में स्वतंत्रता की 
भावना का एक प्रतिक्रियात्मक रूप उभर कर सामने आया जो कभी कभी 
अप्रत्यक्ष माध्यमों के द्वारा प्रकट हुआ । 


इस नवीन चेतना के उदय में सुधारवादी आंदोलनों ने भी कवियों की 
दृष्टि को व्यापक रूप प्रदान किया । उन्होने सामाजिक तथा धार्मिक कुरीतियों 
तथा अंधविश्वासों को अपने काव्य का विपय बनाया | सुधारवादी आंदोलन 
का सूत्रपात पश्चिमी प्रभाव के अंतर्गत स्ग्रथम बंगाल के ब्रह्मसमाज 
( श्यूरंण ) के द्वारा हुआ | इस आन्दोलन का सम्बन्ध हिन्दी प्रदेश से नहीं 
रहा | परन्ठु आगे चलकर जब इन आदोलनों ने विशुद्ध भारतीय दृष्टिकोण 
अपन्लक्षा-पारम्भ किया, इस दृष्टिकोण के विकास में पाश्चात्य विद्वानों दारा 
भारतीय साहित्य के अध्ययन और मनन का भी एक विशेष हाथ है | मैक्स- 
मुलर, कीथ, हडसन;, प्रिन्लप और मैथयू आन॑ल्ड प्रम्यत विद्वानों ने 
भारतीय संस्कृति तथा धरम पर अनेक खोजपूर्ण कार्य किये । इसी से भारतीय 
शिक्षित समुदाय पर अपने अतीत गौरव के प्रति एक श्रद्धा तथा आत्मगौरव 
के भावों का उदय हुआ । इसका सबसे विशुद्ध दृष्टिकोण, नवोत्थान की दृष्टि 
से, आर्यसलमाज आन्दोलन था। इसका प्रभाव भारतेन्दु तथा परवर्ती कवियों 
पर अत्याधक पड़ा। अनेक कवियों ने आर्यसमाज की प्रेरणा के फलस्वरूप 
समाज सुधार के साथ साथ ग्राचीन वैदिक संस्कृति तथा साहित्य के विशाल 
प्रांगण से प्रेरणा भी ग्रहण की । स्वयं स्वामी दयानन्द सरस्वती का घनिष्ट 
सम्बन्ध हिन्दी भाषा और साहित्य से था। आर्यसमाज के कारण ही हिन्दी 
कवियों ने अनेक नये नये विषयो को अपने काब्य में स्थान दिया और भाषा 
के संस्कृत तत्व को प्रोत्साहन दिया ।* समाजियों के प्रभावानुसार ही 
साहित्यिको ने अनेक सामाजिक कुरीतियों जैसे विधवा विवाह निषेध, अछूतो- 
द्वार, बालविवाह, अनेक बाह्मण धर्मान्तर्गत कमकाण्डों और अन्धविश्वासो 


१--आधुनिक हिन्दी साहित्य, द्वारा डा० वाष्णेय, ए० २८१-२८८। 
२--आधुनिक हिन्दी साहित्य, द्वारा डा० वाष्णेय, पृ० १०४-१०५ | 
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का विरोध करके विशुद्ध वैदिक धरम के प्रचार की आवाज उठाई । वेदिक धर्म 
तथा संस्कृति को पुनर्जीवित करने का श्रेय एक श्रन्य लोत को भी है | वह 
खोत है अनेक विद्वान महात्माओं का विदेशों तथा भारत में वैदिक विचारों 
का प्रचार | स्वामी विवेकानन्द, रामतीथ तथा रामझष्ण परमहंस ने इस दिशा 
में काफ़ी प्रयत्व किये। इन मसनीषी महात्माओं के विचारों का सम्पूर्ण 
भारतीय साहित्य पर विशेष प्रभाव पड़ा | इन्होंने केवल धर्म केक्षेत्र में ही 
नहीं, पर राष्ट्रीय चेतना के जागरण में समाजिक नवोत्थान में भी विशेष थोग 
दिया । मेरा विचार है कि इन समस्त नवीन क्रियात्मक शक्तियों ने काव्य 
जगत्‌ के विषयों में एक परम व्यापकता का समावेश किया। इन समस्त 
शक्तियों ने मिलकर काव्य की अनेक प्रतीकात्मक अभिव्यक्तियों में नवीनता का 
भी समावेश किया | अतः प्रवीकों की व्यापकता में इस नवोत्थान काल का 
कम महत्त्व नहीं है चाहे उसमें 'प्रतीकों' का प्रयोग अधिक न हुआ हो । 


अस्त, भारतेदुकालीन नवोत्थान युग की अवतारणा दो दिशाश्रों में 
प्रात्त होती है । एक की दृष्टि भूतकालीन गौरव की ओर थी, तो दूसरे की दृष्टि 
भविष्य की ओर आशा लगाए हुये थी | पूर्वी जगत्‌ की क्रियात्मक शक्षियों 
का स्फुरण आध्यात्मिक तथा सामाजिक दृष्टि से पूर्व तथा पश्चिम के बिचारों 
के मंथन के द्वारा हुआ | इन क्रियात्मक शक्तियों ने समाज को स्पष्टरूप से 
क्रान्तिकारी न बना कर, मौन रूप से, अपने सुधारों के द्वारा जन जोवन में 
क्रान्ति की मौन भावना” को जन्म दे रहे थे। डा० वाष्णेय के ये शब्द भारतेंदु- 
कालीन काव्य की प्रद्त्ति को साकार कर देते हैं--“भारतेंदुकालीन हिन्दी मनीषी 
एक बिल्कुल ही नया भवन खड़ा करने के स्थान पर, उसी प्राचीन दृढ़ नीव पर 
नये ज्ञान और अनुभव के प्रकाश में एक ऐसे भव्य प्रासाद का निर्माण करना 
चाहते थे जिसके साये में रहकर अपार भारतीय जनसमूह सुख और शांतिपूर्वक 
धम, अर्थ, काम और मोक्ष जीवन के ये चारों फल प्राप्त कर सकता-- 
उन्होंने अपने नवीनतम ज्ञान और अनुभव का सम्बल लेकर भारतीय मंगल 
क्रान्ति के लिए शंखध्वनि की ।??” 


( ख ) प्रेम-भावना के प्रतीक 
भारतेंदुकालीन काव्य में ( रहस्य भावना के भी ) परम्परागत प्रेम-भाव 


€्‌ -आशुनिक हिन्दी साहित्य, डा वाप्सेय, एू० ११०-११५१ । 
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की व्यंजना मिलती है | उस परम्परा में भी हमें यदा-कदा प्रेम के प्रति एक 
नवीन दृष्टिकोण भी प्राप्त होता है | उन्होंने अनेक प्रचलित परम्परा के प्रतीकों 
को अपने काव्य में यथोचित स्थान दिया है, पर एक नवीन भाव-मंगिमा 
के साथ | 

भारततेन्दु, प्रेमथन तथा प्रतापनारायण मिश्र ने इस दिशा में विशेष प्रयत्न 
किये है | उनके काव्य में हमें ऐसे प्रतीकों की योजना मिल जाती है जो प्रेम- 
भाव को विविध संदर्भों में समक्ष रखते है। इन प्रतीकों को हम विवेचन की 


॥७ » की ० 


सुविधानुसार दो वर्गों में विभाजित कर सकते है--- 


( १ ) रहस्यवादी प्रेम-प्रतीक 
(२ ) परम्परागत प्रेम-प्रतीक 


रहस्थवादी श्रेम-प्रतीक 
अधिकाश कवियों ने कुछ न कुछ स्पष्ट अथवा अस्पष्ट रहस्यभावना 
का अवश्य संकेत किया है जिसमें परम्परा पालन भी है ओर नवीनता भी । 
भास्हेन्दुन्के काव्य में प्रेम का एक अत्यन्त भक्तिपूर्ण रूप प्राप्त होता है जो हमें 
भक्तिकालीन रहस्य भावना की ओर संकेत करता है प्रेमपरक रहस्यमावना 
को व्यंजित करने के लिए उन्होंने नवीन प्रतीको का एक स्वच्छुन्दपरक रूप 
भी ग्रहण किया है, जिसमें जीवनगत रहस्यमावना का सुन्दर संकेत प्राप्त 
होता है-- 
कैसे नेया ज्ञागे मोरी पार खिवैया वोरे रुसे हो । 
ओंडी नदिया नावरि ममरी जाय परी मंझरूधार |। 
देइ चुकी तन मन जतराई छोड़ि चुकी घर बार। 
कहि हरिचन्द” चढ़ाइ नेवरिया करो दगा मति यार ||" 
यहाँ पर किसी प्रेमिका के वचन ( गोपी ) अपने प्रियतम से ही कहे गए. 
हैं । इसमें रहस्यवादी प्रद्ृत्ति का भी स्पष्ट संकेत होता है | जीवात्मा ही यहाँ 
पर नाव है, ओर संसार ही नदिया है. जिससे वह पार! होना चाहती है। 
इस अभियान में वह परम प्रिय” की सहायता भी चाहती है। वह इस संसार 
के लौकिक सम्बन्धों को त्याग कर अपनी समस्त मानसिक प्रवृत्तियों को अपने 
परमप्रिय में केंद्रीभूत कर चुकी है | इसी से “वह एक चतुर नाबिक ( प्रिय ) 


१--भारतेदु अथावली, प्रेम तरंग, एृ० १८०७ तथा इसी भाव का एक अन्य पद, पृ० 
घपू8६०।४र | 
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की अ्रपेज्ञा रखती है जो उसे इस गहरी नदिया से पार उतार सके। एक 
गोपी के वचन कृष्ण के प्रति हैं--- 
चतुर केवटवा लाओ नैया 
साँक भई घर दूर उतरनो | 
नदिया गहिरी मेरो जिय डरपै, 
अब में तेरी क्षेहु' बलैया ।* 


भारतेन्दुजी ने प्रेम की इस रहस्थात्मक अनुभूति को उपर्यक्त प्रतीकों के द्वारा 
व्यंजित किया है जो एक नवीन (ष्टि? का परिचायक है । इसमें आराध्य' 
के प्रति एक निकव्तम संबंध की अवतारणा है जो प्रेम भाव पर आश्रित है। 
जगत्‌ के अंतराल से इस प्रेम रूपी 'मानिक' को प्राप्त करना ही साधक का 
ध्येय होता है । वह अमूल्य “मणि इस संसार के द्वारा ही अनुभव होती है । 
उसे परखने के लिए एक ऐसे पात्र / जौहरी ) की अपेज्षा होती है जो उस 
मणि! का ठीक मूल्याकन कर सके | प्रेमघन जी ने इसी भाव को इस प्रकार 
व्यंजित किया है-- 
ढुढ़ जगत को पाया कैसे उसे प्रगटाऊँ । 
बिन परखेया चतुर जौहरी किसको उसे द्खाऊँ || 
यह अमोल मानिक बिन सोलहिं मूढ़न संग गँवाऊँ । 
कहो गअमघन प्रेम कहानी कैसे किसे सुनाऊँ ।।* 
प्रेम की यह दिव्यानुभूतिक हो जाने पर साधक को यह व्यक्त रूप-राशि नितान्त 
ठच्छु लगती है । वह प्रेम की दिव्य भावना के कारण केवल प्रिय” का ही 
“रूप! इस व्यक्त रूपराशि के अंतराल में देखना चाहता है | श्री प्रतापनारायण 
मिश्र के शब्दों में-- 
जब से देखा प्रियवर ! भुख चंद्र तुम्हारा । 
संसार तुच्छ जँचता है हमको सारा।॥ 
आहा ! यह अनुपम रूप जगत से न्‍्यारा | 
संसार तुच्छ जँचता है हम को सारा ॥३१ 
जन्न 'प्रियवर” की अनुभूति से यह संसार तुच्छु लगने लगता है और केवल 
१--बही, श्रेमतरंय, १० रै६२/७० | 


२--प्रेमवन सर्वस्व, माग प्रथम, पृ० १८६ | 
३--मन की लहर, द्वारा प्रतापनांरायणय मिश्र, पृ० १६१ । 
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मात्र प्रिय! की अनुभूति रह जाती है, तब प्रेमी तथा प्रेमपात्र में अमेद हो 
जाता है | दोनों की सीमाएँ एक दूसरे से मिल जाती हैं | दार्शनिक शब्दा- 
वली में आत्मा और परमात्मा में अद्वैत दृष्टि आ जाती है । 


इन रहस्यवादी प्रतीको के अतिरिक्त दाम्पत्य प्रतीको में भी रहस्यभावना 
के दर्शन हो जाते हैं। दाम्पत्य मावपर आश्रित प्रतीकों का संकेत भारतेन्दु 
में अत्यन्त स्पष्ट ध्वनित होता है। उन्होंने इस दिशा में भक्तिपरक रहस्व- 
भावना का सुन्दर परिचय दिया है | 


साधिका नारी मूलतः यहाँ पर गोपी ही है जिसके द्वारा भक्तिपरक रहस्य- 

भावना की सृष्टि की गई है। नारी-साधिका जब साधना पथ पर अग्रसर होती 
है तब सबसे प्रथम वस्तु जो उसे पथ पर अग्रसर होने का साहस प्रदान करती है, 
वह है विश्वास तथा अंतरद॑ष्टि | चारों तरफ सूनतापन व्याप्त है और जीवात्मा 
नितान्त अकेली है | उसे परम विश्वास है कि उसके प्यारे! अवश्य आयेंगे 
अर्थात्‌ उसके हृदय में अपने आराध्य की अनुभूति अवश्य जाणश्त होगी-- 

स्मिफिम बरसत मेह भींजति में तेरे कारन | 

खरी अकेली राह देखि रही सूनों लागत गेह । 

आय मिलौ गर लगौ पियारे तपत काम सो देह ।। 

हरीचन्द तुम बिनु अति व्याकुल लाग्यो कठिन सनेह ।।'* 
प्रिय द्वार पर है, और ऐसे समय में बिना अलख'” को जगाये उसका साक्षा- 
त्कार कैसे हो सकता है--- 


जोगनिया बन आई रे 
लाडिल्ी केहि कारन | टेक।। 
सुन्दर कान बदन सुन्दर लट काली ल्टकाई रे । 
बद्रीनाथ यार द्वारहिं अलि भोरहिं अलख जगाई रे ।* 
इस विश्वास के उदय हो जाने पर, जीवात्मा साधना पथ पर अग्रसर 
होती है | मार्ग के अनेक संकट्पूर्ण व्यवधान उसे “प्रियः के निकट आने 
नहीं देते है | सत्य में यह जीव की परीक्षा ही है जो उसके ,आ्रात्मबल को बढ़ाती 
है। संकटों को केलते हुए मनुष्य अपने जीवन को बल प्रदान करता है | किसी 
उ्दूं कबि की यह उक्ति 'मुसीबत्तें इतनी पड़ीं मुझपे कि आसां हो गईं? साधना 


१--भारतेंदु ग्ंथांवली, स्फुट कविता, पृ० ८४१४६ । 
२--प्रेमघन सर्वेस्व, प्रथम साग, पृ० ४४१ । 
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पथ के लिए, नितांत सत्य है। उपयुक्त भाव को व्यंजित करने के लिए भारतेन्दु 
जी का यह प्रेमपूर्ण अवतरण चित्र को साकार कर देता है। 
हरीचन्द अंगहूं हवाले परे रोगन के, 
सोगन के भाले परे तन बल खसके 
पगन में छाले परे, नाधिबे को नाले परे, 
तऊ लाल लाले परे राषरे दरस के ||" 


परन्तु जीवात्मा अपने परम साध्य” के मिलन हेठु इन संकटों को पार कर 
अपनी इन्द्रियों का एक प्रकार से उन्नयन करती है। वह अपनी शानेंद्रियों 
( ननद ) को सम्बोधित कर कहती है-- 

मोहि सत बरजे री चतुर ननद्या होरी खेलन जाऊँ | 

फिर ये दिन सपने से हेहें पाऊँ के ना पाऊँ ।। 

ऐसी सगुन बताउ जो पिय को द्वारहिं पै गर लाऊँ। 

“हरीचन्दः जनमन की प्यासी कछु तो प्यास बुझाऊँ ॥* 
यह होरी आनन्दानुभूति की प्रवीक है जिसे प्राह करने के लिए “विरहिणी' 
अपनी ज्ञानेंद्धियों से प्राथना करती है कि ऐसा सगुन बताओ कि जिससे में उस 
आनन्द की अनुभूति को प्रास कर सकें | उस आनन्द की प्रातति के हेतु मैं 'घर' 
( शरीर या संसार ) को भी त्याग दूँगी। लोक लाज को तिलांजलि दे दूँगी 
ओर इस प्रकार जनम का जो फल” है उसे प्राप्त करने में समर्थ हो 
सकेगी | आनन्द के केवल चार दिन ही किसी व्यक्ति के जीवन में 
आते हैं। यदि यह चार दिन भी अज्ञानान्धकार में व्यतीत हो गए और 
जीवात्मा अपने परमप्रिय से पूर्यरूपेण मिल” न सकी तो उसकी समस्त 
यातनाएँ, श्रम एवं प्रेम व्यर्थ हो जायेंगे। कवि के शब्दों में-- 

यह दिन चार बहार, री, पिय सों सिलु गोरी । 

फिर कित तू, कित पिय, कित फागुन यह जिय माँक विचार। 

“हरीचन्दः सति चूक समे तू करु सुख सौं तेहबार ।* 

सत्य तो यह है कि परमात्मा) से आत्मा! का एकान्त मिलन ही सत्य है 


१--मारतेन्दु अथावली, प्रेम माधुरी, पृू० १७० | १०४ । 
२--वही, होली, पृ० ८२ | ५१ । 

३--वही, होली, पृ० ३८२ । ५३ | 

४--वहीं, मधुमुकुल, एृ० ४००॥ २५ ॥। 





के अलमारी: +्छट “अपर 
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जब आत्मा ( जीव ) समस्त सांसारिक सम्बन्धों, सखी-सहेलियों ( इन्द्रियों के 
विषय ) और यहाँ तक कि नैहर ( संसार ) को नितान्त त्याग देती है-- 


हि पे लटि जायगी बाग आओ 
अतिसबाजी छिने में जरैगी। 
हेंहे विदा टका ले हय-हाथिहु 
खाय पकाय बरात फिरैगी॥। 
दान दे मातु-पिता छटिहे 
हरीचन्दः सखीहेँ न साथ करेगी। 
गाय बजाय जुदा सब हेहे 
अकेली पिया के तू पाले परेगी ॥" 
(२) परम्परा के प्रेम प्रतीक 
अधिकांशतः प्रेमसम्बन्ध को व्यक्त करने के लिए इस काल के कवियों ने 
परम्परा के प्रतीकों को ही ग्रहण किया है। इन प्रतीकों की संख्या भी बहुत 
कम है, क्योंकि कवियों ने अधिकतर उन्हें 'उपमान” के तोर पर ही प्रयुक्त किया 
है | इसका कारण यही प्रतीत होता है कि इस काल के कवियों के आगे 
प्रेम” का व्यापक अर्थ था जो समाज, राष्ट्र एवं जन-जीवन को भी अपने 
अन्दर समेव्ता था | फिर, दूसरी बात यह भी हो सकती है कि इनके दृष्टिकोण 
में केवल मात्र प्रेम' ही सब कुछ नहीं था अथवा केवल ख्ली-पुरुष का प्रेम ही 
एकमात्र काव्य का विषय नहीं था। इन्हीं कारणों से प्रेम-प्रतीकों की संख्या 
अत्यन्त न्‍्यून हो गई है। द 
इन प्रतीकों में सबसे प्रमुख स्थान भौरे तथा फूल का है जिसे भारतेन्दु 
जीने प्रेम व्यंजन का माध्यम बनाया है। एक स्थान पर कवि ने किसी 
गोपी के व्यंग्यपरक भावों की व्यंजना भौंरे तथा फूल के द्वारा की है।यह योजना 
एक ओर प्रेम भाव के सम्बन्ध को स्पष्ट करती है, तो दूसरी ओर व्याजस्वुति 
के द्वारा भोरे का मानवीकरण कृष्ण रूप ( प्रेमी रूप ) में करती है | व्यंग्य 
एवं प्रेम की मिश्रित अभिव्यंजना जितनी सुन्दरता से इस प्रतीक-योजना के 
द्वारा प्रकट हुईं है, वह अत्यन्त हृदयग्राही है-- 


भौंरा रे रस के लोभी तेरों का परमान | 
तू रस मस्त फिरत फूलन पर करि अपने मुख गान | 





( -भरतैन्दु ग्रंथावली, बिनय-प्रे म-पचासा, पृ०७५४४ 8 है 0 25... 5 8837 
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इत सों उत डोलत बौरानों किये मधुर मधु पान | 
“हरीचन्दः तेरे फन्‍्द न भूलूँ बात परी पहचान ।' 
व्यंग्यार्थ की दृष्टि से भौरे का प्रतीकत्व एक ऐसे पुरुष से भी व्यंजित होता है 
जो स्वार्थी प्रकृति का होता है। सन्दर्भ के अनुसार इस प्रतीक-योजना में भी 
किसी “गोपी? का विदग्घ हृदय भोरे के व्याज के द्वारा एक प्रकार से कृष्ण या 
प्रेमपात्र की ओर ही संकेत करता है। और एक स्थान पर लोकगीत के 
वातावरण से युक्त मौरे को एक छुलियाः का रूप भी प्रदान किया गया है-- 
दूर दूर चला जा तू भवरवा । 
आउ छुल्ली मत मेरे निञ्रबा । 
हरीचन्द! नाहक तू डारत प्रेस फांस अवलन के गरवा ।* 
इस प्रतीक योजना में प्रेम भाव का जो भी रूप प्राप्त होता है वह अधिक- 
तर व्यंग्यात्मक ही है। परन्तु भारतेनदु जी ने भोरे के द्वारा शुद्ध प्रेम भाव 
की भी व्यंजना की है जो स्वार्थ भाव को स्पष्ट रूप से नही रखता है, उसमें 
प्रेम सम्बन्ध का एक शुद्ध रूप ही प्राप्त होता है। ऐसा ही एक प्रे/स-सम््न्ध « 
चम्पा और भौरे का है जिसकी सुगंध से भोरा रूपी प्रेमी उस चम्पे की ओर 
आकर्षित होता है। कवि के शब्दों में-- 


प्रेम सरोवर के लग्यो, चम्पाबन चहूँ ओर । 
मंबर विल्च्छुन चाहिये, जो आबे या ठोर ॥* 
इस प्रेम-सरोवर के निकट वही व्यक्ति आ सकता है जो विलक्षण हो, 
जिसके पास त्यागशील छ्ृदय हो । इस प्रेम-सरोवर में दुख-सुख ( कीचड़ 
छीला ) का एक ही मूल्य है, क्योंकि प्रेम में दुख का उतना ही महत्त्व है 
जितना सुख का | प्रेम की विशाल भावधारा में दुख आंतरिक दृष्टि को जन्म 
देता है, तो सुख उसे आहलादपूर्ण रूप में रखता है । व्यक्ति इन दुख-सुखों को 
पार कर, प्रेम पंथ पर अग्रसर होता है और प्रेम के शुद्ध रूप ( उच्चतम ) का 
( इनारु ) अवलोकन करता है-- 
प्रेम सरोवर पंथ में, कीचड़ छीलर एक । 
तहाँ इनारू के लगे, तट पे वृक्त अनेक ॥ 


१--सभारतैन्दु ग्रंथावली, प्रेमतरंग, एृ० १६६५ | ६४ तथा पृ० ४२६ “मधुसुकल' । 
२--वही, होली, पू० शप्द।श्८ | 

३--बही, ओम सरोवर, एृ० १०४६ । 

४--चही, ४० १०४१४ | 
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इस प्रमुत्च प्रतीक योजना के अतिरिक्त अन्य परम्परा के प्रतीकों का प्रयोग 
यदा कदा प्राप्त होता है | इनमें भी मानवेतर प्राणियों तथा प्राकृतिक वस्तुओं 
की ही योजना प्राप्त होती है। गप्रेमघन जी ने “मयंक महिमा नामक कविता 
में चक्र और चाँद के प्रेम सम्बन्ध के द्वारा एकनिष्ठ प्रेम भाव की व्यंजना 
प्रस्तुत की है--- 


निज पिय मुख मंडल मधुरिमा मंजु अमीरस पीता है । 
ओरों पर नहिं आँख उठाता देख उसी को जीता है ॥* 
इसी प्रकार चक्रवाक मिथुन की जो कवि प्रसिद्ध है,' उसका भी एक प्रेमप्रक 
रूप भारतेन्दु जी ने इस प्रकार व्यंजित किया है--- 
कबहूँ होत नहिं भ्रम निसा, इक रस सदा प्रकास । 
चक्रवाक विछुरत न ज&, रमत एक रस रास ।।३ 

यहाँ पर चक्रााक, अपरोक्ष रूप से, उस दाष्पत्प भाव का प्रतीक है जिसके 
जीवन में कभी भी विछोह की भ्रमनिशा नहीं होती है, सदा एकसा आनन्‍द 
हो रहत्म है 4 प्रेम की यह रीति ही है कि वहाँ मिलन भी है और बिछोह भी, 
त्याग भी है, वलिदान भी । प्रेमघन जी ने एक स्थान पर ऐसे अनेक प्रतीकों 
की एक साथ योजना प्रस्दुत की है जो प्रेम के उपयुक्त रूप को व्यंजित करते 
हैं । चिराग और परवाना, चकोर और मयंक, नाद और मृग ऐसे ही प्रतीक 
हैं जो प्रेम के वलिदानपरक रूप के द्योतक है--- 

देखो चिराग पर जलता है परवाना 

निरखत मयंक निज चतुर चकोर चकराना 

नित बीन सुना कर जाते हैं म्रंग मारे 

सब चतुर सयाने लोग जहाँ पर हारे।॥* 
प्रेम! भाव ही ऐसा है जहाँ पर सबकी बुद्धि हार जाती है। इसी से, प्रेम की 
व्यंजना करना एक दुल्लभ कार्य है। इसी दुलंभता को कम करने के लिए अथवा 
अमिव्यंजना से परे भाव को, प्रतीकों की परिधि में बाँध कर हीं व्यंजित किया 
जा सकता है | किसी खंडिता नायिका के क्षोम एवं परिताप को व्यंग्य रूप में 


१--प्रेमघन स्वेस्व, भाग १, पृ० ४०३। 

२--देखो रीतिकाल मैं, उपखंड ख में । 

३--मांरतेंदु ग्रंथावली, प्रेम सरोवर, पएृ० १०४।१६ । 
४--प्रेमवन सबेस्व, भाग १, पृ०४८१। 
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व्यंजित करने में प्रेम” के इसी माव की अमिव्यक्ति प्राप्त होती है । श्लेष वर्णन 
के द्वारा खंडिता ने अपने छोमजनित प्रेम को मेघ' ओर घनश्याम! में 
समानता प्रदर्शित कर ऋष्ण के प्रतीकत्व को स्थिर किया है-- 
प्रात क्यों उमड़ि आये कहाँ मेरे घर छाये 
ए जू घनस्थाम कित रात तुम बरसे । 
गरजत कहाँ कोऊ डर नहिं जैहे भागि, 
भुकि मुकि कहाँ रहै चली अदा पर से ।| 
सजल लखात मानो नील पट ओढ़ि आए, 
कही दौरे दौरे तुम आये काके घर से । 
“हरीचन्दः कौन सी दामिनि संग रात रहे 
हम तो तुम्हारे बिना सारी रैन तरसे ॥।' 
इस छुन्द में “कित रात तुम बरसे” का अर्थ यही ध्वनित होता है कि हे ऋष्ण, 
“तुमने राज्ि के समय किस स्थान को रससिक्त किया | पलो अगठा पर से! के 
द्वारा खंडिता ने मेघ के माध्यम से कृष्ण को चले जाने की ओर ही. संकेत 
किया है और “कौन सी दामिनि सग रात रहे? के द्वारा किसी अन्य स्त्री संग 
की सुन्दर प्रतीकात्मक व्यंजना ग्रस्ठुत की है | 
इन प्रतीकों के द्वारा इस काल के कवियों ने एक समन्वयात्मक धरातल 
की ओर संकेत किया है | इन प्रतीकों की परम्परा भारतीय काब्य में इतनी 
अधिक पैठ गईं थी कि एक भारतीय कवि उससे प्रभावित हुए बिना रह नहीं 
सकता था । 


( ग॒ ) तात्त्विक तथा नीतिपरक ग्रतीक-योजनाएँ 


प्रेमपरक रहस्यवादी प्रतीकों के विवेचन से यह स्पष्ट ध्वनित होता है कि 
उन प्रतीक योजनाओं का क्षेत्र तात््विक ही है,पर उसमें प्रेम-भावना का प्रावल्य 
होने से उनका स्वतंत्र तात््विक अर्थ पृष्ठभूमि में ही प्रात होता है। परमतत्तव 
को निकव्तम सस्बग्धों ( ठुम, प्यारे, साहब आदि ) द्वारा व्यंजित करना उसे 
एक सापेक्षिक दृष्टिसे देखना ही कहा जायगा। परन्तु, शुद्ध धारणात्मक 
ताच्विक प्रतीक किसी “वस्ठ? के द्वारा तत्व चितन को एक स्वतंत्र रूप देता है 
जो उस धारणा को उस वस्तु में ( प्रतीक ) पूर्ण तदराकार कर देता है। अहम, 
माया, जीव और संसार के रूपों तथा धारणाओं को स्पष्ट करने के लिए जिन 





१--भारतेंदु ग्न्थावली, वर्षा विनोद, ए० २६८८६ । 


भारतेंदुकालीन काव्य में प्रतीक-योजना पू०१ 


प्रतीकों की स्वतंत्र आयोजना होती है, वे ही प्रतीक तात्विक सत्य के च्योतक 
माने जाते हैं | भारतेंदुकालीन काव्य में ऐसे प्रतीकों की संख्या भी कम है। 


परमतत्व के द्योतक प्रतीको की संख्या बहुत ही कम प्राप्त होती है। फिर 
भी यदा कदा परमतत््व! के व्यंजनाथ कुछ प्रतीकों का स्वरूप प्राप्त होता 
है | कवि शकर ने एक चैतन्य शक्ति का आभास वस्तुओं (जड़ ) में भी 
अनुभव किया है जो अपरोक्ु रूप से परम तत्त्व' की ओर रहस्यात्मक संकेत 
ही कहा जा सकता है--- 


पारस की महिमा विदित, करत लोहे को सोन । 
चूकमक पथरी मध्य कहु, अग्नि शक्ति यह कौन १" 


यह “अश्ि शक्ति! ही परम तत्त्व है जिसे कवि “कौन” के द्वारा व्यंजित करता 
है | ब्रह्म का यह शक्ति रूप उस समय और भी साकार हो जाता है जब 
उसकी सृष्टिकारिणी शक्ति को प्रकट किया जाता है। उस समय 'परमतत्त्व 
एक सृष्टिकर्ता के रूप में हमारे सामने आता है । कब्रीर साहित्य में ऐसे सृष्टि- 
बक्म॑ को कुम्हार के प्रतीक द्वारा व्यंजित किया गया है,* उसी प्रकार की प्रवृत्ति 
ब्राह्मण” में प्रकाशित एक कविता 'ेदांत शतकः में प्राप्त होती है-- 


सदा से रचत कुमरवा वस्तु अनेक । 
सबको अंत जो देखो रूप है एक ।।२ 


कुम्हार रचता तो है मिन्न भिन्न प्रकार के पिंडादि, पर उन विभिन्न प्रकारों में 
“मिट्ठी! की समानता रहती है। दूसरे शब्दों सें, तत्व तो एक है पर उसके 
प्रकारों का विस्तार ही सत्य है। अनेकता में एकता की व्यंजना कुम्हार के 
प्रतीक द्वारा प्रकठ होती है। वेिदात शतक” कविता में एक अन्य स्थान पर 
ब्रह्म के प्रतीकत्व को प्रदर्शित करने के लिए, 'प्रतित्रित्रवाद! का भी आश्रय लिया 
गया है। जिस प्रकार एक शीशमहल में कोई “्यक्तिः बैठा हो तो उसका प्रति- 
बिव अनेकों को संख्या में प्रतिभमासित होगा, उसी प्रकार ब्क्ष का प्रतिबिब 
समस्त ग्राणियों ( क़ल्व ) में समान रूप से पड़ता प्रतीत होता है--- 


६--आह्यण, संख्या ८, खंड ५, १५ माचे, कविता “जड़ में चैतन्य”, पृ० २।५, सं० 
प्रतापनारायण मिश्र, ( कानपुर १८८५ )। 

२--देखों अध्याय ४, उपखंड ख में तात्विक प्रतीकों में । 

३--आह्यण, फ़रवरी, संख्या ७, प० २७ पर 'वेदांत शतक” कविता | 


पू०र२ हिन्दी-काव्य सें प्रतीकवाद का विकास 


सीसमहल में बैठे जैसे कोय। 
एके तन को अकसबा अगिनित होय ||” 


जायसी ने भी एक अन्य प्रतीक योजना के द्वारा इसी भाव को व्यंजित किया 
है जन वे सहख पानी भरी गगरियों भें सूर्य के समान ग्रतिबित्र पड़ने का 
उदाहरण देते हैं ।* 

इस परम तत्व का साक्षात्कार एक प्रकार से अज्ञान एवं भाया के द्वारा 
नहीं होता है और जीव इस संसार की रूप राशि में ही भटक जाता है | वह 
अनेक रंगों के आवरण सें फेस जाने से एक अनादि रंग श्वेत! की अनुभूति 
नहीं कर पाता है। वैज्ञानिक शब्दावली में कहे तो श्वेत रंग में ही सातों 
रंगों का समाहार है जो विश्लेषण ( $962८४प४४ .४०ए98 ) के द्वारा 
अनुभव किया जाता है। भारतेंदु जी ने इसी से एक स्थान पर नवीनतम 
प्रतीक सफेद चसमें? के द्वारा इसी तथ्य को इस प्रकार व्यक्त किया है--- 


लगाओ चसमा सबे सफेद । 

तब सब ज्यों का त्यों सूकेगा जैसो जाको भेद-। 

हरी लाल पीरो और लीलो जो जो रंग लगायो। 

सोइ सोइ रंग सबे कछ सूमत वासो तत्व न पायो || 
अतः संसार के सत्य रूप का अनुभव केवल अंतहंष्टि ( सफेद चस्मे ) से ही 
हो सकता है। जब मानव कृत्रिम दृष्टि से चराचर विश्व को न देखकर एक 
स्वामाविक दृष्टि से देखेगा तभी वह संसार के अंतराल में एक तत्त्व की 
अनुभूति कर सकेगा । 


नेत्रों के ऊपर यह कृत्रिम आवरण पड़ जाने से सत्य” का स्वरूप हृदयं- 
गम नहीं होता है। संसार एवं विश्व पर पड़े हुए. इस आवरण का मूल खोत 
मायाजनित प्रसार ही है। यही बात “जीवन? के लिए भी सत्य है, जो संसार 
की अस्थिरता एवं परिवर्तनशीलता के समकक्ष रखा जाता है। मानव जीवन 
ओर संसार के इसी तथ्य की ओर हमें अनेक प्रतीक योजनाएँ भारतेंदुकालीन 
काव्य में मिलती हैं | जहाँ तक व्यक्ति का सम्बन्ध है, उसके अन्दर भी माया- 
जनित विषय विकार घर किये रहते हैं जिसके प्रमाव में आकर जीव अपनी 


१--आह्यण, फ़रवरी, संख्या ७, ए० २४ पर ेदांत शतक" कविता । 
२--देखो अध्याय ५, उपखड ख्रौ में। 
३--मभारतेंदु अ्थावली, जैन कुतूहल, पृ० १३७१७ । 
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अधोगति कर लेता है। इन शुप्त तत्वों को भारतेंदु जी ने “चोर! की संज्ञा दी 
है ओर कहा है-- 

तेरी अंगिया में चोर बसें गोरी । 

इन चोरन मेरो सरबस लूत््यो सन लीनों जोरा जोरी ||" 
ये विषय वासना रूपी चोर मनुष्य के अन्तर्जगत्‌ को खोखला कर देते हैं और 
उसकी आत्मशक्ति को पंगु बना देते हैं । 


इस प्रकार, भारतेंदु जी ने अपनी तात्विक मनोभूमि का परिचय उपयक्त 
प्रतीकों के द्वारा व्यंजित किया है। मानव जीवन तथा संसार की क्षणमंगुरता 
तथा अस्थिरता को व्यजित करने के लिए. उन्होंने तथा कुछ अन्य कवियों ने 
अनेक सामान्य वस्तुओं को प्रतीक का रूप प्रदान किया है। प्रेमघन जी ने 
संसार की अस्थिरता को व्यंजित करने के लिए अनेक पतिवरतनशील प्राकृतिक 
घटनाओं का सहारा लिया है और उन्हें एक प्रतीकात्मक रूप में चित्रित 
किया है । 
रंग बदलत नित नये नये। 

कहंँ ऋतु शिशिर हिमंत आय पतम्तार उजार कये | 

फिर बनि विमल वसंत बात बन फूलन फल फलये ।। 

शरद्‌ चंद दुति कीं गिरीपम तापन तन तपये | 

कबहूँ वषों की बहार घुमड़त घन सघन छये।* 


कहीं पर तो दुख और विषाद (पतमर और ग्रीष्म) ओर कहीं सुख तथा आह्ाद 
( शिशिर हेमंत, वसंत ) की श्रॉखमिचोनी होती है जिससे यही व्यंजित 
होता है कि कवि प्रकृति के परिवर्तनशील “रहस्य? के प्रति सचेत है। संसार 
तथा प्रकृति में व्याप्त इस अस्थिरता को देखकर कवि उस ईश्वर को निष्ठुर 
तक की संज्ञा प्रदान कर देता है जो कॉटों के बीच गुलाब जैसे पुष्प को उत्पन्न 
करता है ।* 


अतः यह संसार विचित्रता की खान है । इसको बनानेवाला' भी “विचित्र! 
ही कहा जा सकता है । उसने सुख के साथ दुख की, प्रेम के साथ घृणा की सृष्टि 
की है | इसी पे तो भारतेंदु जी ने इस अस्थिर संसार को एक ऐसे बाग का 


१--भारतेन्दु मंथावली, स्फुट कविताएँ, पू० ८४६।६६ | 
२--प्रेमघन सवेस्व, भाग १, एू० ४४७-४४८ | 
३--वही, भांग १, प० ४४६-४४७ । 


०४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अतीक बनाया है, जिसमें बहार ( सुख ) के चार दिन ही रहते हैं और फिर 
केवल मात्र एक खाली बत्रियात्रा' ही शेष रह जाता है, क्योकि उसके सब फूल 
( जीव जगतादि ) समयाचुसार मुरमा ही जाते हैं-. 


बागबां है चार दिन की बागें आलम में बहार। 

फूल सब मुरका गए खाली बियाबां रह गया | 
इस संसार में ( चमन ) बहार की समभां भी क्‍या है कि उससे भी सब ( एक 
पौदा-सरो ) को अपनी दुर्बलता के कारण अपने अस्तित्व को भी संदिग्धता 
की दृष्टि से देखना पड़ता है ! यही हाल उन निरीह प्राणियों का भी है जो 
अपनी दयनीय तथा निबल प्रकृति के कारण चमन के गुल की रफ़्तार (संसार 
की गति ) के साथ, अपने क़दम बढ़ाने में असमर्थ रहते हैं-. 


देख लो रफ़्तार उस ग़ुल्ल की चमन में क्‍या सबां | 

सर्वे को मुश्किल क़दम आगे बढ़ाना हो गया।।"* 
इसी प्रकार प्रतापनारायण मिश्र ने भी संसार को एक अन्य प्रतीक 'सरायफ़ानी' 
के द्वारा व्यंजित किया है | इसमें कुछ व्यक्ति तो आते हैं और कुछ जाते हैं-- 
कोई भी सदा के लिये उस 'सराय” में टिकता नही है--- 

इस सरायकानी में लाखों आते और गज़रते हैं । 

कुछ दिन पीछे लोग नहीं जिक्र तक उनका करते हैं।।३ 

संसार तथा मानव जीवन की अस्थिरता एवं परिवर्तनशीलता को व्यंजित 

करने के लिए भारतेन्दु जी ने एक सुन्दर योजना की है। उन्होंने पत्तियों के 
उड़ने को जीवन की ज्णमंगुरता का प्रतीक बनाया है। आधी को जीवन की 
अस्थिरता का, नौबत को मृत्यु का और जलते दिये के बुझाने को जीवन के 
असस्भाव्य अंत का प्रतीक बना कर उन्होंने संसार एवं मानव जीवन के 
सत्य! को समत्ष रखा है-- 


सॉक खबेरे पंछी सब क्या कहते हैं. कुछ तेरा है 
हम सब इक दिन उड़ जायेंगे यह दिन चार बसेरा है 
आठ बेर नौबत बज बज कर तुझको याद दिलाती है 
जाग जाग तू देख घड़ी यह कैसी दोड़ी जाती है।। 
१--मारतैन्दु भ थावली, स्फुट कविताएँ, पृ० ८४९॥४ । 
२--वही, स्फुट कविताएँ, पृ० ८५०।६ । 
३--मन की लहर, प्रतापनारायण, पृ० दा३ । 


| 
। 
| 
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आँधी चलकर इधर उधर से तुमको यह सममाती है। 
चेत चेत ज़िन्दगी हवा सी उड़ी तुम्हारी जाती है।। 
दिया सामने खड़ा तुम्हारी करनी पर सिर घुनता है। 
इक दिन मेरी तरह बुमोगे कहता तूं नहिं सुनता है ॥* 
| भारततेन्दु जी के इन सभी प्रतीकों में क्षणमंगुरता की एक उपदेशात्मक 
रूप में व्यंजित किया गया है। प्रेमघन जी ने भी एक अपनी कविता में 
पत्तियों के बसेरे लेने को जीवन दी क्षणमंगुरता का प्रतीक बनाया है। इस 
थोड़े से जीवन काल में भी ये सब॒॒ पक्षी ( मानव जीवन ) एक दूसरे को कट 
बोल सनाते हैं, एक दूसरे से डरते हैं और एक दूसरे को घेरे हुए हैं । चार 
दिन के जीवन में क्‍या मनुष्य की प्रकृति और इन निरीह पत्तियों की प्रकृति 
में समानता नहीं है ! दोनों ही अपने बन्धुओं को परस्पर ग्रसित करना चाहते 
हैं। उन्हें कड़ये बोल सनाते हैं, उन्हें अनेक प्रकार से घेरते रहते हैं | अन्त 
में सबको एक ही भाग्य की प्रासि होती है। वे कडये तीखे व्यवहारों को कर 
दिन में ही 'कूच कर जाती हैं--उनका अस्थिर अस्तित्व ही शेष रह 
जाती है--* 
जग के दरखत के ऊपर 
घर चिड़ियों का न बसेरा है । 
सब देस देस के पंछी, 
अब एक ने एक को घेरा है । 
एक एक के डर से डरती हैं 
बोल बोल एक कडई तीखी । 
एक तीखी बैन सुनाय पथिक 
दिन को हो गईं खाना है ॥* 


अतः इस संसार में यात्री-मनुष्य का रहना भी अनिश्चित है, वह संसार 
में कुछ दिन के लिए. एक पथिक के समान आता है और फिर रुक कर चल 
देता है।यह आना और “जाना” किस शक्ति के द्वारा सम्भव होता है ! 
मनुष्य का इस संसार से कूच करना जिस शक्ति के द्वारा सम्भव होता है, वह 
है मृत्यु । यहीं पर आकर भानव नामधारी प्राणी मानों उस शक्ति के सामने 





१--भारतैन्दु अथावली, प्रेम प्रलाष, पृू० २६६ । 
२--अमघन सर्वस्व, भाग १, पृ० ४४६-४४७ | 
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नतशिर हो जाता है | मृत्यु के इस रूप को ब्यंजित करने के लिए. जिस प्रतीक 
का सहारा भारतेन्दु जी ने ग्रहण किया है, वह है डंके का बजना जो कूच 
का सूचक है-- 
डंका कूच का बज रहा मुसाफिर जागो रे भाई । 
देखो लाद चले सब पंथी तुम क्‍यों रहे भुलाई ।।* 
सब अपने अपने “कर्मों' की ल्ादी' अपने कधों पर रखकर कूच के डंके का 
अनुसरण कर रहे हैं। यह कूच का शब्द ही सत्य है जो सदा से जता रहा 
है और बजता रहेगा । मृत्यु का यह प्रतीक ( डंका ) उसके सत्य स्वरूप का 
भी सूचक है, क्शेंकि मृत्य! और जीवन एक ही तथ्य के दो पहलू है। जीवन 
का अंतिम पर्यवसान मृत्यु सें होता है और मुत्यु का उन्मेष जीवन की अरुण 
किरण में होता है । दूसरे शब्दों में, सूजन तथा नाश में जो अन्योन्य सम्बन्ध 
हैं, वही सम्बन्ध जीवन और मृत्यु में है । कवे के अनुसार भी जीवन के 
समस्त गुण” इसी मृत्यु रूपी डंके” की ध्वनि में समाहित हो जाते हैं । 
यह समाहार ही मृत्यु का रहस्य है जो जीवन का एक रूपातन्र ( 7:2/8- 
£0777%:07 ) ही माना जा सकता है। मृत्यु के इसी स्वरूप को एकल्अन्य 
प्रतीक “चोर? के द्वारा भी व्यंजित किया गया है-- 
चेत चेत रे सोनेवाले सिर पर चोर खड़ा है। 
सारी बैस बीत गई अब भी मद में चूर पड़ा है।। 
देखु न पाप नरक में तेरा जीवन अनम सड़ा है। 
“हरीचन्द” अब तो हरि पद भजु क्‍यों जग कीच गड़ा है |।* 
इस जा में जीवन के केवल चार दिन होते हैं, तो उन चार दिनों में मनुष्य 
को ऐसे “कम भी करने चाहिए. जो उसके जीवन को समाज सापेक्षु बना सके। 
यही कारण है कि मानव जीवन में परोपकार का इतना महत्त्व अनादि काल 
से चला आ रहा है | कवियों ने इस परोपकारी बृत्ति को प्रदर्शित करने के 
लिए अनेक प्रतीकों का भी प्रयोग किया है। भारतेन्दु जी ने परम्परा के एक 
प्रतोक मेघ' के द्वारा इस परोपकार भावना का साकार रूप समक्ष रखा है-- 
चातक को दुख दूर किया सुख दीनों सबै जग जीवन भारी | 
हे घन आसिन लौ इतनो करि. रीते भमयेह बड़ाई तिहारी ॥।३ 
१-भारतैन्दु अ थावली, विनय प्रेम पचासा, पृू० ५५१-५५२।४३ | 


२--चबही, पू० ५५३।४८ | 
३--बही, पृछ ४३8 । 
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यही परोपकारी मनुष्य की महानता होती है कि वह अपना सर्वस्व दूसरों के 
लिए दान दे देता है और स्वयं “रीता? ही रहता है। अतः कवियों ने इन 
सभी प्रतीकों के द्वारा न्यूनाधिक रूप में तात्विक संकेतों और उपदेशात्मक-प्रवु- 
त्तियों का समन्वित रूप सामने रखा है | उपयुक्त प्रतीक योजनाओ के प्रकाश 
में यह कहना अत्युक्ति न होगाकि अधिकाशतः इन प्रतीकों के द्वारा तत्व 
ओर नीति ( उपदेश ) का एक साथ निर्वाह हुआ है। प्रतीकों की आधार- 
शिला जीवन के कठोर सत्य पर आश्रित है। वह केवलमात्र आदर्श एवं 
कह्पना की उन्मुक्त उड़ान नहीं है | यथार्थ के प्रति यह आग्रह इस 'काल' की 
प्रमुख विशेषता है ओर उनके प्रतीक भी इसी यथार्थ जगत्‌ के बाहक हैं । 


( घ्‌ ) सामाजिक तथा राष्ट्रीय प्रतीक 


पिछले उपखंड में यह स्पष्ट हो चुका है कि ताच्विक प्रतीकों का ज्षेत्र भी 
यथार्थ जगत्‌ की परिधि के अन्दर है। कवियों ने सामाजिक जीवन की 
दयनीय दशा पर, सम्पूर्ण राष्ट्र की अधोगति पर अपनी लेखनी उठाई और 
काव्य को कल्पनाप्रस्त आयामो से हटा कर यथार्थ जगत्‌ की कठोर भूमि पर 
प्रतिष्ठित किया । इस महत्‌ कार्य के लिए हमारे कवियों को उतनी स्वतन्त्रता भी 
नही थी कि वे खुलकर विदेशी नीति एवं विदेशी साम्राज्य के ग्रति विद्रोह 
कर सकते | इस प्रवृत्ति को विस्तार देने के लिए उन्होंने अनेक अप्रत्यक्ष 
भाध्यमों का आश्रय अहण किया और उन माध्यमों से समाज, देश एवं राष्ट्र 
के प्रति अपने पुनीत कतं॑व्य का परिचय दिया। मेरे विचार से मारतेन्द्र-काव्य 
ने इस दिशा में जो भी नवीन प्रयोग किये, वे प्रतीकात्मक अमिव्यक्ति की 
दृष्टि से काव्य के सम्मुख नवीन उपादानों का संकेत करते हैं । ऐसे विभिन्न 
प्रतीकों को ब्रिविचन की सुविधानुसार निम्न वर्गों में विभाजित कर सकते हैं-- 
(१ ) पौराणिक एवं ऐतिहासिक माध्यम के प्रतीक 
( २ ) प्राकृतिक घटनाएँ तथा वस्तुएँ 
(३ ) त्यौहार तथा पशु आदि 


( १) पौराणिक तथा ऐतिहासिक माध्यमों के प्रतीक 


भारतेन्दुकालीन काव्य में राष्ट्र, समाज एवं जनजीवन की दशाओं को 
व्यंजित करने के लिए ऐसे' व्यक्तियों एवं देवी-देवताओं का आश्रय लिया 
गया है, जो साहश्य के आधार पर देश की पराधीनता, विदेशी नीति एवं 
आन्तरिक कमज़ोरियों को सामने रख सके | इन प्रयोगों को देखकर यह स्पष्ट 
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ध्वनित हो जाता है कि कवियों के मानस पठ्ल पर देश एवं समाज की दशा 
का एक स्पष्ट चित्र अंकित था। दूसरी बात यह भी होती है कि कोई भी 
समाज और राष्ट्र अपने प्राचीन धर्म तथा सस्कृति से नीरक्वीर की तरह मिला 
रहता है । भारतेन्दु काल के कवियों ने इस तथ्य को हृदयंगम कर, समाज 
की चेतना को भकमोरने के लिए.,, उनके सुप्तप्राय जीवन को स्पंदित करने के 
लिए, और उनकी कूपमंड्रकता को दर्शित कराने के लिए, जन जीवन में व्याप्त 
पौराणिक तथा ऐतिहासिक व्यक्तियों एवं घटनाओं को अपने समय का बाहक 
बनाने का पूरा प्रयत्न किया है । 

इस प्रकार की प्रवत्ति का सुन्दर रूप हमें प्रतापनारायण मिश्र तथा 
भारतेन्दु आदि में प्राप्त होता है। भारतेन्दु जी ने देश की आन्तरिक कलह! 
एवं ऐसे व्यक्तियों को 'जयचन्द? का प्रतीक बनाया है जो देश प्रेम को 
तिलांजलि देकर केवल अपने स्वार्थ का ही ध्यान रखते हैं | कवि के शब्दों में-- 


काहे त्‌ चौका लगाय जयचन्दवा । 
अपने स्वास्थ भूलि लुभागये 
काहे चोटी कटवा ब॒लाये जयचन्दवा । 
अपने हाथ से अपने कुलके 
काहे ते जड़वा कटाए जयचन्दवा ।। 
ओर नासि तें आपो बिलाने 
निज मुँह कजरी पुताय जयचन्दवा |" 
जयचन्द के व्याज के द्वारा कवि ने मानों अपने ही समय की दयनीय दशा 
का प्रतीकात्मक रूप खड़ा कर दिया है। ऐतिहासिकता एवं प्रतीकात्मकता 
का यहाँ पर एक साथ निवह हुआ है। “चोटी-कय्वाः भी अप्रत्यक्ष रूप से 
अंग्रेज जाति ही है जो भारतीय जीवन के रस को धीरे धीरे चूस रही है । एक 
अन्य स्थान पर कवि ने देश की दयनीय स्थिति एवं देश की रूदिपरम्पराओं 
के गिरते हुए रूप को सोमनाथ! के मन्दिर से साहश्यता प्रदर्शित की 
है। यथा-- 
दूटे सोमनाथ के मन्दिर केहु लागै न गोहार। 
दौरो दोरो हिन्दू हो सब गौरा करे पुकार ।* 


१--मभारतैन्दु ग्रंथावली, वर्षों विनोद, पृ० ५०२ | ४६ 
२--वही, वर्षा विनोद, ए० ५०२ | ५० । 
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स्पष्ट ही यहाँ पर गौरा' भारत माता की प्रतीक है जो अपने घर / भारत ) 
को ढहता हुआ देखकर भारतवासियों से ( हिन्दू ) दौड़ कर आने की प्रार्थना 
करती है | यहाँ तुरुक' ही शोषित वर्ग अंग्रेज है ।' यहाँ पर भारतमाता का 
दैन्‍्य रूप ही अधिक मुखर है जिसके द्वारा कवि ने अपने अकाटय प्रेम-भाष 
को व्यजित किया है । परन्तु प्रतापनारायण मिश्र में यह प्रेम भाव! व्यंग्य 
के द्वारा ही सुन्दरता से व्यंजित होता है। भारत के प्रारण्ध पर राक्षसगण 
अपनी कालिमा का विस्तार कर रहे हैं जिससे देवगण निर्बल से लगते हैं । 
उनकी इस असहायता का लाभ उठा कर ये राक्षुस उनकी सम्पत्ति का, उनके 
सुबरनपुर का, और उनके समस्त सुखों का अत्याचारपूर्ण अपहरण कर 
रहे हैं| स्पष्ट ही कवि ने इन राक्तसों फो ब्रिग्श आतंकवाद का प्रतीक ही 
बनाया है-- 
जब लगि हरि अवतार जल्लेत नहिं तब लगि सुरकुल निबल्न निकाम । 
तब ल्गि सुबरनपुर सम्पति तुम्हरे ही आधीन तमाम ॥ 
निज रुचि जेहि चाहो तेहि त्रासा सरबसु नासौ करो अराम । 
काजज कहा हमरे कहिबे को हे राकसगण दृप्यन्ताम्‌ ॥* 
इन पंक्तियों में कवि की विद्रोह भावना व्यंग्य के आवरण में पौराणिक माध्यम 
के द्वारा व्यक्त होती है | ब्रिटिश साम्राज्य की आर्थिक नीति को भी कवि ने 
व्यंग्य के द्वारा व्यंजित किया है । ऐसे शोषक वर्ग को कवि ने पिशाच की संज्ञा 
दी है जो भारतीय धन, धर्म एवं माष्रा को एक एक रक्त-बूँद की तरह 
शोषण कर रहे हैं। इसी से भारतीय जीवन में, भारतीय समाज में एक 


जि. 


भससान' की सी भयंकरता के दर्शन होते हैं-- 


ठोरहिं ठौर मसान परे हैं, भरे डरे हैं मृतक समान । 

इनके शिर कन्दुक क्रीड़ा हित तुमहिं दिये शंकर सुखधाम ॥ 

सुख सो खेलहु खाहु सजहु तन जो कछु मिले हाड़ ओ चाम | 

लही जु एकीो बूद रकत तो बसि पिसाच कुल तृप्यन्ताम ।* 
इसी प्रकार एक अन्य स्थान पर कवि ने ब्रिटिश राज्य को बृकोदर' का प्रतीक 
बनाया है। एक अन्य स्थान पर कवि ने भारत की निर्धनता को जब 

१--बही, वर्षा विनोद, ३० ५०२ । ५० | 

२-तृप्यन्ताम्‌, द्वारा प्रतापनारायय मिश्र, पू० ७-८२२ । 

३--बही, ,पृ० ८२३ । 

४--वही, ४० १६ । ६६ । 


१० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


तन्दुल' के द्वारा भी प्रदर्शित किया है ओर अपनी सर्वस्व पूंजी की रिक्तता के 
द्वारा उस समय के निर्धन समाज का चित्र ही मानों खड़ा कर दिया है। यहाँ 
पर भी कवि ने अंग्रेज़ी सत्ता को स्पष्ट ही यक्षुगण का प्रतीक बनाया है और 
इंग्लैंड को अलकापुरी! का जिसे छोड़ कर ये व्यापारी भारत की भूमि 
को पवित्र! करने के लिए; पधारे है। निम्नांकित पंकितयों में उपयुक्त दशा के 
ग्रति एक ज्ञोभ भरी व्यंग्यात्मक प्रवृत्ति के सुन्दर दर्शन होते हैं-- 
अलकापरी त्यागि इत आये बड़ी दया कीन्हीं परनाम । 
कछु धनपति ने दियो होय तो भोजन को कीजे इतमाम ।। 
तुम्हें समर्प कहा हमारी पजी में नहि एक छुदाम । 
हाँ यह जल यह जब ये तन्दुल लेहु यक्षगण तृप्यन्तास ||" 
बालमुंकुद गृत जी ने भी भारत भूमि पर भूत पिशाचों के नृत्य के संकेत द्वारा 
विदेशी सत्ता के द्वत्य' का ही वर्शन किया है ।* 
इस प्रकार हम देखते हैं कि प्रतापनारायण जी में देश की स्थिति के प्रति 
एक सचेतन अनुभव है । उन्होंने सुन्दरता से भारत की “निबंलता! तथा 
विदेशी साम्राज्य की 'कूटनीतिशवा? का जो संकेत किया है, वह अन्यत्र दुलभ है। 
मेरे विचार से मिश्र जी की “तृप्यन्ताम' एक ऐसी रचना है जिसमें अस्पष्ट रूप 
से, पौराणिक माध्यमों के द्वारा, भारतेन्दु कालीन भारत का एक प्रतीकात्मक 
संकेत प्रात्त होता है। जिस प्रकार सूफ़ियों ने कुरान पंथियों के प्रति अपने 
ग्रतीकों के द्वारा विद्रोह का स्वर मुखर किया था, उसी प्रकार मिश्र जी ने भी 
पौराणिक एश्टभूमि का सहारा ले, अपनी व्यंग्यात्मक शैली के द्वारा, भारतीय 
जीवन में एक क्रान्ति! की शंखध्चनि का सुन्दर प्रतीकात्मक निरदेश किया। 
अतः मिश्र जी में राजभक्ति का ( विदेशी शासन ) नितान्त अभाव है जो 
भारतेन्दु जी में यदा कदा मिल जाता है । प्रेमघन में भी राजमक्ति का संकेत 
मिलता है । यहाँ पर यह ध्यान रखना आवश्यक है कि इन कवियों की 
राजमक्ति में भी असंतोष की भावना स्पष्ट रूप से ध्वनित होती है । भारतेन्दु 
जी की भारत-मिक्षा कविता ऐसी ही है जिसमें कवि ने भारत-माता से 
राजकेंवर के आगमन की प्रार्थना की है । वही उस “माता? की दयनीय दशा 
को भी समक्ष रख है जो भारत की दशा का ही प्रतीक माना जा सकता है--- 





£«““तुप्यन्ताम, ४० ७ ।२१। 
२--स्फुट कविता, बालमुकुन्द गुप्त, ए० ३६ १२ । 
३--देखों अध्याय ५, उपखंड क । 
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सुनत सेज तजि भारत माई। 

उठी तुरंतदिं जिय अकुज्ञाई ॥ 

निविड़ केस दोड कर निरुआरी। 

पीत बदन की क्रांति पसारी ॥| 

भरे नेत्र असुबन जल धारा। 

ले उसास यह वचन उचारा ॥ 

क्यों आवत इत नृपति कुमारा । 

भारत में छायो अंधियारा ॥" 
नेत्रो में आऑसुओं का भरा होना और उसका अकुलाना भारत की दमित 
आत्मा का मानों अ्रश्नुनिषात एवं अकुलाहट है जो उपयंक्त 'मानवीकरण? के 
द्वारा कवि ने व्यजित किया है । आगे चलकर कवि ने पराधीनता की व्यंजना 
राजभक्ति के आवरण में इस प्रकार व्यंजित की है जो पिंजड़े में बन्द कीर के 
द्वारा साकार हो उठता है-- 


_पात्ञत पच्छिहु जो कुंबर, करि पिंजरनि महँ बन्द । 
ताहू कहूँ सुख देत नर, जामें रहे अनन्द ।॥* 
(२) प्राकृतिक घटनाएँ तथा बस्तुएँ 
पौराणिक तथा ऐतिहासिक प्रतीकात्मक संदर्भों के अतिरिक्त यदा[-कदा 
ऐसे भी प्रवीकात्मक संदर्भ प्राप्त होते हैं जो प्रकृति की घटनाओ से और वस्तुओं 
से अहण किये गये है| इन वस्तुओं के द्वारा कवियों ने देश तथा जाति 
की गिरी अ्रवस्था को ग्रत्यक्षतः व्यजित न कर, उसे एक प्रकार से लाज्षणिक 
अर्थ की परिधि में रखा है। भारतेन्दु जी ने “वर्षा विनोदः रचना में वर्षा के 
समय “कजरी' का सकेत किया है | यह कजरी उस कालिमा की, उस अज्ञान 
की प्रतीक है जो भारत के ऊपर आच्छादित है--- 
देखो भारत ऊपर कैसी छाई कजरी। 
मिटि धूरि में सफेदी सब आई कजरी |। 
दुज बेद की रिचन छोड़ि गाईं कजरी । 
नप गन लाज छोड़ि मुँह लाई कजरी ॥|३ 
१--मारतैन्दु अथावली, भारत भिक्ष, ४० ७०७।४६-४७ | 


२--वही, भारत भिक्षा, ए० ७०६६५। 
३--वही, वर्षा विनोद, ए० ५०१४५ । 
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समस्त देश की सफेदी रूपी ज्ञान धारा धूल से मिलकर “कजरी? के रूप में 
परिणत हो गई है । यही नहीं, ब्राह्मणों ने वेदों की ऋचाओों को त्याग इस 
कजरी को गाना प्रारम्भ कर दिया है। #पों ने लान को छोड़कर अपने 
मुंह पर कालिख लीप ली है, क्योकि उन्हे देश तथा जाति का ध्यान न होकर 
केवल इस “कजरी? के प्रति मोह है। 


देश की इस दशा का एक अन्य रूप वसंत वर्णन के प्रसंग में भी व्यंजित 

होता है| प्रतापनारायण मिश्र ने एक व्यंग्यात्मक रूप से देश के ऊपर वसंत 
की प्रफुल्लता का संकेत कर, भौरों को आनंद्त होकर रस चूसते दिखाया है। 
वसंत के बाद जो पीत रंग के पात होते है वे पतकर का संकेत देते हैं जिससे 
कवि ने देश एवं जाति के ऊपर पतभ्मार के कोप की सूचना दी है-- 

मत पंचभूत छबि पर आुलाव। 

कछु करहु भविष्यत को उपाव॥ 

निदरहु जनि लखि कोकिल निकार। 

सुल रूप शब्द इनके उदार।। 

तुमका लखि फूले नहीं समात। 

चूसे तब सब रस मघुप जात ॥ 

धन बल विद्या कहु नहिं दिखाय । 

सब भाँति भई पतम्कार हाय ॥" 
वसंत के छब्रिमेय मनोमोहक प्रसार पर न भूल कर भविष्य की ओर देखना 
ही श्रेयस्कर है | मविष्य का दूत देश की दयनीय दशा (पतकर ) की ओर 
संकेत कर रहा है। भारतीय समाज तथा राष्ट्र की इसी दशा की ओर संकेत 
करने के लिए, प्रेमघन जी ने एक अन्य माध्यम का आश्रय लिया है। वह 
माध्यम है कथा-काव्य का | कथा-काव्य के द्वारा समकालीन परिस्थितियों का 
चित्रांकन भारतेन्दु काल में भी ग्राम्त होता है जिसका सुन्दर विकास स्वच्छंद- 
बादी काव्य ( द्विवेदी युग ) में हो सका है।* भारतेन्दु का भारत-दुर्दशा' 
नाटक इसी कोटि का है जिसमें भारत की समकालीन स्थिति का चित्रांकन 
विभिन्न प्रतीकों ( मानवीकरण ) के द्वारा व्यंजित होता है | परन्तु प्रेमघन जी 


१--बआह्मण, १५ जनवरी १८८४, ४० १२५, मिश्र जी की वसंत” कविता, संख्या 


११ खेंड १ । 
२--देखो आगे, अध्याय दसम । 
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ने 'जीण-जनपद? नामक काव्य में देश की दुदंशा की जो व्यंजना प्रस्तुत की 
है, वह प्रतीकात्मक ही अधिक है । इस कथा-काव्य पर गोल्डस्मिथ के “डिज़टेड 
विलेज! का स्पष्ट प्रमाव है, परन्तु वह प्रभाव भारतीय वातावरण के अनुकूल 
ही अधिक है। कवि ने केवल स्फूर्ति ही ग्रहण किया है, पर जहाँ तक मौलिकता 
का प्श्न है, वह कवि की अपनी कल्पना है, जो यथार्थ जीवन पर आश्रित है । 
यही कारण है कि कवि ने समसामयिक परिस्थितियों का, निर्धनता का एवं जन 
जीवन का जो चित्र इस काव्य में साकार किया है, वह देश की स्थिति का ही 
प्रतिरूप कहा जा सकता है । दत्तापुर गाँव एक विशिष्ट प्रतीक होते हुए भी 
सामान्य जन जीवन की व्यंजना करता है। स्पष्ट ही यह “गॉव” समस्त देश 
का प्रतीक है। काव्य के अंत में कवि ने जो गाँव की अवनति का विश्लेषण 
किया है वह अप्रत्यक्ष रूप से देश एवं जाति की अ्वनति का ही विश्लेषण 
है, यथा-- 

रह्यो एक घर जब लौं सुख समृद्धि लखाई। 

उन्नति ही सब रीति निरन्तर परी लखाई।॥॥" 


इस प्रकार प्रेमघन का 'जीण जनपद” देश की जी्ावस्था का चित्र ही 
सम्मुख रखता है | भारतीय 'राष्ट्रः के जागरण के लिए आवश्यक है कि इस 
“जीणता' का क्रमिक तिरोमाव हो सके । कवि तो यही चाहता है कि स्वदेशी 
का ही प्रचार हो जिससे जाति तथा देश अपनी जीख-शीण दशा को 
सेभाल सके । यहाँ कवि पर गांधी जी के स्वदेशी आन्दोलन का स्पष्ट प्रभाव 
लक्षित होता है। इसी प्रभाव के द्वारा कवि ने चरखे” को राष्ट्रीय एवं 
स्वदेशी चेतना का प्रतीक बनाया है जो समष्टि रूप से आर्थिक, सामाजिक एवं 
स्वदेशी स्वतंत्रता का प्रतीक है-- 
चला चल चरखा तू दिन रात। 

चलता चंरख बनाता निस दिन ज्यौं पश्रीषम बरसात । 

मन मन मंत्र जपा कर मन सें सुन न किसी की बात । 

कात कात कर सृत मैनचेस्टर को कर दे मात ॥। 

चलना तेरा बन्द हुआ जब से भारत में तात। 

दुखी प्रजा तब से न यहाँ की अन्न पेट सर खात ॥* 


१--प्रेमघन सर्वेस्व, भाग १, “जीण जनपद", पृ० ५१-५२ । 
२--अमघन सबस्व, भाग १, १० ६३२ पर कविता “चरखा?। 


शेर 
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(३ ) त्योहार एवं पशु--भारतीय समाज एवं राष्ट्र की दशा को व्यक्त 
करने के लिए भारतेन्दुकालीन कवियों ने पशुओं एवं त्योहारों को भी 
माध्यम बनाया है। देश की निस्सहायता, उसकी निर्बलता एवं उसके 
वासियों की अकर्मण्यता की व्यंजना इन प्रतीको? के द्वारा सम्भव हो सकी है | 
भारतेन्दुकाल के कवियों ने इन गप्रतीकों के द्वारा राष्ट्रीय चेतना के उस 
स्वरूप का दिग्दर्शन कराया है जो निष्कियता की सीमा को स्पश कर रही थी | 
माता के दुख की उस समय सीमा नही रहती है जब उसके ही “पुत्र! उसका 
ध्यान न देकर उसे दुख देते हैं। देश की इसी स्थिति का संकेत भारतेन्दु 
जी ने अपनी एक कविता “बकरी विलाप' में किया है। बकरी के ब्याज 
के द्वारा उन्होंने भारत माता की दीन हीन दशा को एक ओर और 
उसके पुत्रों की निष्कियता को दूसरी ओर व्यंजित किया है । बकरी एक स्थान 
पर कहती है-- 

घोर सरद्‌ सांपिनि समे, मोसो दुखिया कौन । 

जाके सत सब नासिहैं, बलिदायक अघ-मौन || 

माता को सत सो नहीं, प्यारो जग में कोय | 

ताके परम वियोग में, क्‍यों न मरे हम रोय ॥।+* 


परन्तु बकरी को यह प्रतीत होता है कि बल से हम '“स्वराज्य की ग्राप्ति नहीं 
कर सकते हैं | उसके लिए तो “अहिंसा” ही परम मार्ग हैं। कवि ने इस कथन 
के द्वार गाँधीजी के अहिंसा रूप को देशवासियों के सामने रखा है । तभी 
बकरी कहती है-- 


सब धर्मन सों श्रेष्ठ है, परम अहिंसा धर्म।* 


देश की दशा का प्रतीक एक अन्य पशु भी बनाया गया है और वह है 
गाय या पशु सामान्य | प्रतापनारायण मिश्र ने गाय! को भारतमाता का 
प्रतीक बना कर उसके द्वारा ईश्वर-प्रति यह प्रार्थना करवाई है कि उसकी 
दलित एवं पतित दशा को देखकर परमात्मा उसकी कातरता को न्यून कर । 
सम्पूर्ण कविता में एक दैन्य भाव के ही दर्शन होते हैं। मिश्र जी की उपयुक्त 
कविताओं के समान इसमें व्यंग्य का पुठ भी नहीं है, क्योंकि गाय! के द्वारा 
जो कुछ भी कहलाया गया है वह पतित अवस्था का हीं अधिक ग्योतक 


१--मरतेन्दुअथावली, बकरी विलाप, पृ० ६६१ | ६,१० | 
२--बही, ए० ६६२ ।२४। 


भारतेंदुकालीन काव्य में प्रतीक-योजना १, 


है | इसी प्रकार की दीन दशा एक अन्य कविता पशु प्रार्थना! में प्राप्त होती 
है जिसमें पशु यह कहते हैं कि हमारी माँ? के दूध से तो अपना पेट भरते हैं 
ओर घासपात को हमारे सामने से समेट लेते हैं । इसमें स्पष्ट ही भारत के 
प्रति अंग्रेजों की शोषिक अर्थ नीति का संकेत है जो कवि ने अत्यन्त कुशलता 
से प्रकट किया है--- 


दूध हमारी माय कर, भरहिं आपने पेट । 
घास पात हम उदर हित, आगेहिं घरें समेट | 
अतिशय निबल निबोल पर, छुरी चलाबत हाय । 
कया फिर जगधर सिष्ठ बनि, दया दया चिल्लाय ||* 


2०, ०, 


इन कुछ पशुपरक प्रतीकों के अतिरिक्त देश की दुर्देशा एवं पराधीनता 
आदि को व्यंजित करने के लिए त्योहारों का भी माध्यम ग्रहण किया गया है | 
इन प्रसंगों में किसी विशिष्ट त्योहार के कार्यकलापों की सावश्यता देश की दशा 
को भी समान रूप से व्यंजित करती चलती है । प्रतीक की दृष्टि से भारतेन्दु 
जी ने 'होली? को ऐसा ही माध्यम बनाया है। होली! को भारतीय समाज 
में चाप फूट का प्रतीक रूप प्रदान किया है। भारतीय समान की दशा का 
संकेत इन पंक्तियों में मानों साकार हो उठा है, जहाँ पर भाग, अमाग और 
अपनी अपनी डफ़ली अपना अपना राम का स्पष्ट संकेत प्राप्त होता है। ऐसा 
ज्ञात होता है कि कवि ने समस्त देश में अ्तारतम्यता एवं विचार विविधता 
की व्याप्ति की ओर संकेत किया है-- 


भारत में मची है होरी । 
इक ओर भाग अभाग एक दिसि, होय रही मकमोरी | 
अपनी अपनी जय सब चाहत, होड़ परी दुहूँ ओरी ।। 
दुन्द सखि बहुत बढ़ो री ॥* 
कलह एवं विद्वेष रूपी “दुन्द”! समस्त देश पर काली छाया” के समान 
आच्छादिव है। देश की दीन दशा से लवित जो आस हैं वही मानों पिचकारी 
हैं जिनसे सब लोग भींज चुके हैं ।* वर्संत सें जो सुख एवं आनन्द का प्रवाह 


१--बाह्मण, १५ जुलाई, सख्या १२, १० ५-6६ पर “गाय को दुह्ाई' कविता । 
२--आह्यण १५ अगस्त, संख्या १, खेंड ४, एृ० ४-४५ | ५, २४। 

३--मारतेन्दु ग्रंथावली, मधुमुकुल, ए० ४०५ ॥ ४७ । 

४--चअही, प्‌ृ० ४०५ । 


५१६ हिन्दी-काव्य में प्रतीकृवाद का विकास 


होना चाहिए, उसके स्थान पर समस्त देश में पत्रकार! की दुखदायिनी वर्षा 
ही दृष्टिगत हो रही है | सब प्रजा के ऊपर “पीलापन” का रंग? छाया हुआ 
है | स्वयं कवि के शब्दों में--- 
भइ पतमार तत्त्व कहुँ नाहीं, सोइ बसंत प्रगटो री । 
पीरे: मुख प्रजा दीन है, सोइ फूली सरसो री ॥। 
सिसिर को अंत भयो री ॥* 
इस होरी ने देश की चेतना को, उसकी संस्कृति एवं धर्म को धधूर! के समान 
कर दिया है--केवल अंधकार एवं अज्ञान ही शेष रह गया है।* 
उपयुक्त विश्लेषण से यह स्पष्ट हो जाता है कि भारतेन्दु जी ने होली को 
किस प्रकार मारतीय फूट एवं कलह का प्रतीक बनाया है। उसके द्वारा उन्होंने 
भारतीय समाज की अधोगति का जो चित्र अंकित किया है, वह अभूतपूर्व है--- 
वर्णन तथा प्रतीक दोनो की दृष्टि से | जहाँ भारतेन्दु जी ने होली! को समाज 
की अधोगति का प्रतीक बनाया, वही प्रतापनारायण ने उसे प्रेम रंग का प्रतीक 
बनाया और उस रंग को समस्त मानव समाज पर पड़ने की प्रार्थना ईश्वर से 
की है |? ग्रेम रंग से प्रत्येक मानव के हृदय पटल पर विश्वास 'ण्वं सहादु्धूति 
के भाव विकसित हो सके, यही कवि की हार्दिक अमिलाधा है। यही उसकी 
एकमात्र राष्ट्रीय भावभूमि की प्रतीक भी मानी जा सकती है। भारतेन्दु-काल 
की यह विशेषता है कि वहाँ पर नवीन प्रतीकों का प्रयोग समाज एवं स्वदेश 
सापेक्ष है। इस काल के इन प्रतीकों से यह स्पष्ट , हो जाता है कि “प्रतीक 
ऐसे संदर्भों के वाहक भी हो सकते हैं जो राष्ट्र एवं समाज की चेतना को 
आन्दोलित मी कर सकते हैं। भारतेन्दु-काल के प्रमुख कवियो ने प्रतीकों को 
द्वारा एक ऐसे जक्षितिज का उद्घाटन किया है जो भविष्य का दूत बनकर 
हिन्दी काव्य में अवतीर्ण हुआ । 


( ह ) रूप सौंदर्य के प्रतीक 
पिछले उपखंडों में प्रतीकों की एक विशिष्ठ नवरूपता के दर्शन होते हैं 
जिन्हें कवियों ने अपनी भावामिव्यंजना का माध्यम बनाया है। ऐसी नवरूपता 


१--फारतेदु ग्रंथावली, पू० ४०५ १॥ 

२--चबहीं, ए० ४०७ | ४७ । 

३ --जाह्यण, १४ माचे, रुख्या ८, खंड ५, ए० ४॥१७ कविता “होलिका पचीसी, द्वारा 
प्रतापनारायण मिश्र । 


भारतेंदुकालीन काव्य में प्रतीक-योजना पू१७ 


हमें रूप सौदर्य के प्रतीकों में प्रात्त नहीं होती है। अधिकांशतः कवियों ने 
जो थोड़े बहुत प्रतीकों का निर्वाचन किया है, वे सब रूढ़ि परम्परा के ही 
प्रतीकगत उपमान हैं। सौदर्य-वर्णय के प्रतीको का जो विशिष्ट अभाव 
इृष्टिगत होता है, वह कवियों की उस मनोबृत्ति का फल ज्ञात होता है जो 
परम्परा के प्रति एक स्पष्ट विद्रोह भावना को प्रश्नय देता है। फिर, कवियों 
के सामने समाज, राष्ट्र एवं अनेक ऐसे अन्य विषयो के नूतन आयाम थे 
जिन पर उनकी दृष्टि जमी हुई थी। वे केवल मात्र नारी के सोदर्य की भाव- 
भंगिमा में अपने को बॉधकर नहीं रखना चाहते थे। इन्हीं सब्र कारणों 
से रूपगत प्रतीकों का एक विशिष्ट अभाव दृष्टिगत होता है । 


सौंदर्य प्रतीकों का परम्परागत रूप क़रीब क़रीब सभी कवियों में प्रात होता 
है । वह भी बहुत ही कम | उपमानों को संख्या ( रूपक, उत्पेक्ञा आदि ) कहीं 
अधिक है। उदाहरणस्वरूप मारतेन्दुजी ने केवल एक स्थान पर प्रतीकों का 
प्रयोग रूप-सोंदर्य के व्यंजनाथ किया है, वह भी परम्परागत, यथ[--- 


ब्िरखति ननन्‍्दकुमार सखिन की दीठि बचाये। 
एक पंथ हे काज करति मुख अलक छिपाये ॥ 
छिप्यो बन्द हरिचन्द” सघन घन देह लुकंजन | 
तहं सोहे उडुगन निरखत करि ढिंग जुग कंजन ॥* 


यहाँ पर कवि ने प्रतीकों के द्वारा नायिका को गुम्र रूप से कृष्ण की ओर 
देखते हुए. चित्रित किया है | “चन्द' मुख का प्रतीक है जो काले बालों ( सघन 
धन ) के मध्य छिप गया है ओर इन्ही की ओट से दो आँखें ( पलक उडगन ) 
कृष्ण की ओर अपने दो हाथो ( जुग कंज ) को समीप कर एकटक देख रहीं 
हैं। इसी प्रकार प्रेमघन जी ने भी परम्परा का आश्रय लेकर एक नारी के 
सौंदर्य चित्र (अंगों ) का सकेत इस प्रकार किया है जो रुूपकातिशयोक्ति 
का ही उदाहरण है-- 
खम्भ खरे कदली के जुरे ज्ुग 
जाहि चितै चित जात लभाई। 
हेम पतोश्रन सों लदि के 
लतिका इक फैल रही छवि छाई 


१--सारतैन्दु ग्रथावली, सतसई सिंगार, पू० ३४०। ६२ । 


पूश्ट हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


देखिये तो घन प्रेम नहीं पै, 

खिले जुग कंज प्रसून सुहाई । 
है फल विम्ब में दाडिम बीज 

दई यह कैसी अपूरबताई |” 


उपयुक्त कवित्त में कदली के दो खम्म नारो की दो जंघाएँ हैं और लतिका पूरे 
शरीर की द्योतिका है | इसके अतिरिक्त अन्य परम्परा के प्रतीक कंज, बिस्‍्ब 
तथा दाड़िस बीज हैं जो क्रमश: नेत्रों, दो अधर तथा दंत-पंक्ति के प्रतीक माने 
गए. हैं। इस प्रयोग में मी कोई नवीनता नहीं ज्ञात होती है । यही बात 
कवि हरिशंकर के इस रूपकातिशयोक्ति अलंकार में भी दृष्टव्य है-- 


केहरि पै सरिता लसे, है नागिन तेहि तीर | 
दब्यो चहति गिर भार ते, राखि लेव जदुबीर ॥* 


इस वर्णन में कवि ने केहरि को * 'क! का प्रतीक बना कर उस पर सम्पूण 
ऊपरी शरीर को सरिता” की संज्ञा प्रदान की है जिसके आस-पास नागिन 
( केश ) सुशोमित है। 


निष्कषें--अस्ठ, उपयुक्त सभी प्रतीकों के विवेचन से यह स्पष्ट ध्वनित 
होता है कि कवियों ने परम्परा-पालन एवं नवीनता पालन-इन दोनों प्रवृत्तियों 
का समन्वय ही अपनी प्रतीक-योजनाओं में सहेतु किया है । इन कवियों ने 
* यथार्थ जीवन एवं जगत्‌ को भी अपने काव्य में एक विशिष्ट स्थान दिया है 
जिसके फल्लस्वरूप उन्होंने देशप्रेम पर आश्रित अनेक नवीन ग्रतीकों का चयन 
किया है । नवीन चेतना का जो स्पंदन उनके प्रतीकों में प्राप्त होता है वह 
यथार्थ भावना का ही अधिक पोषक है। उनकी प्रवृत्ति, जहाँ तक उस प्रवृत्ति 
विशेष के प्रतीकों का प्रश्न है, प्रेम तथा सोंदर्य-भाव पर कम ही टिकी है । यदि 
मिष्यक्ष दृष्टि से देखा जाय तो एक अंतह्ंष्ट्युक्त कवि, सौंदर्य के दोनों पत्षों--- 
कलुषित तथा सुन्दर--का समान संकेत करता है। फिर आधुनिक जनजीवन 
के विशाल प्रांगण में, जहाँ हेष, निर्धनता, अत्याचार, जातीय विडम्बना और 
अनेक अंधविश्वासों का अवाध जत्य नित्यप्रति हो रहा हो, तो कवि, उस 
समाज का प्राणी होने के नाते, कैसे अपने दामन को उस कलुषित जीवन से 
बचा सकता है £ हमारे कवियों . ने कमी भी अपने दामन को इस कलुषित 


१--अ मघन सर्वस्व भांग १, ए० २११-२१२। 
२--बह्य य, संख्या 5, खंड ८, पृ० १४१ । 


भारतेंत॒ुकालीन काव्य में प्रतीक-पोजना प्श्ट्‌ 


सौंदर्य से बचाने का प्रयत्न नहीं किया अपितु अपने प्रतीकों के द्वारा उस 
तथ्य का काव्यात्मक रूप ही जनसाधारणु के सामने रखा है। इस दृष्टि 
से भारतेन्दु काव्य को जन काव्य” कहा जा सकता है। इस काव्य में जन- 
प्रतीकों की सबल परम्परा का सूज्रपात होता है जो काव्य में यथार्थवाद को 
जन्म दे सकने में समर्थ हुआ । इसी बिन्दु पर भारतेन्दु काव्य की महानता है 
ओर उनके प्रतीको का स्थायित्व भी | 


भारतेन्दु काल में प्रकृति पदार्थों तथा वस्तुओं का स्वतंत्र प्रतीकत्व न्यून 
है। तो भी ये काव्य की रूपात्मक क्राति के अग्रदूत कहे जा सकते हैं | प्रकृति 
वस्तुओं के प्रति एक स्वतंत्र दृष्टिकोण का जो भी परिचय इस काल में प्राप्त 
होता है, वह प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की दृष्टि से एक विशिष्ट महत्व रखता 
है। आधुनिक ्रतीकवाद” की एक अस्पष्ट आधारशिला इस प्रवृत्ति के अंत- 
राल में व्याप्त प्रतीत होती है । 

भारतेन्दुकालीन रहस्य प्रतीकों के बारे में यह कहा जा सकता है कि 
उधका परम्परागत रूप ही सामान्यतः प्राप्त होता है। उसमें किसी प्रकार की 
नवीनता के दशन नहीं होते है। प्रशय-प्रतीकों की योजना एक सामान्य 
भावभूमि को ही रखती है। साथ ही रहस्य भावना पर सूफी प्रभाव भी 
दृष्टिगत होता है, जो अनेक सूफ़ी प्रतीकों के प्रयोग द्वारा स्पष्ट ध्वनित 
होता है। इस दृष्टि से हम कह सकते हैं कि कवियों ने भक्ति एवं सूफी 
प्रेमपंथ का समन्वय अपने दाम्पत्य प्रतीकों में सफलता से किया है | समष्टि 
रूप से यही कहना उपयुक्त होगा कि सूफी प्रेम शरा का रहस्यात्मक स्वरूप 
भारतेन्दु काल में सुरक्षित था। कहीं कहीं पर उसमें ऐन्द्रियता का पुट अधिक 
हो जाने से उसका तात्तिक रूप पृष्ठभूमि में चला जाता है। प्रतापनारायण 
मिश्र में यह प्रवत्ति कुछ अधिक है, पर भारतेन्दु जी में अपेकज्ञाइत कम । 


इस प्रकार, भारतेन्दु काल में जीवन के प्रति यथार्थ दृष्टिकोण का स्पष्ट 
आग्रह है । इसी से इस काव्य को यथार्थ जीवन का काव्य भी कह सकते हैं । 
उनका जीवन-द्शन आदरशोन्मुख यथार्थवाद पर आश्रित है, और उनके 
प्रतीक भी इसी भावभूमि को स्पष्ट करते हैं। 


दरशाम अध्याय 


स्वच्छन्दवादी काव्य में प्रतीक योजना 
( के ) पृष्ठभूमि 


भारतेन्दुकालीन प्रतीक योजनाओं में नवयुग तथा नवीन प्रयोगों का जो 
सिंहावलोकन प्रारम्भ हुआ था, उसका एक प्रकार से विकास ही स्वछुन्दवादी 
काव्य में प्राप्त होता है। इस नवीन भानसिक अमिनय में परम्परा तथा रूढ़ियों 
का अयोग भी नवीन चितना' के स्पंदन से अधिक अर्थगर्मित रूप में सामने 
आता है। इस अर्थविस्तार में नव मूल्यों तथा नव आदर्शों का एक विशिष्ट 
स्थान है | इन सब नवीन तत्वों के समाहार से प्रतीको के सजन में एक प्रकार 
की “गति' आ जाना स्वाभाविक था। ज्ञान की चृद्धि को भाषा में बॉधने के 
लिए प्रतीकों के नवीन सूजन की आवश्यकता एक मानसिक एवं बौद्धिक सत्य 
है ।' इसी सत्य के दशन आलोच्यकालीन कविता में प्राप्त होते हैं | 


परम्परा का रूप और प्रतीक 

इस काल में परम्परा का पालन कवियों के भानसिक लोक को संकुचित 
नहीं कर रहा था, पर उनकी चेतना को अधिक विस्तृत भावभूमि का वाहक बना 
रहा था। प्रतीक की दृष्टि से और उनके अनेक रूढ़ि प्रयोगों के आधार पर यह 
तथ्य भासित होता है कि कवि-परिपा्ी तथा अनेक रुठ़ि-प्रेम तथा सौंदर्य प्रतीकों 
का स्थान इस काल में भी रहा है | प्रकरण के प्रकाश में अनेक प्रतीको का 
भाग्य-निर्णय काव्य के विविध रूपों के साथ भी होता हुआ प्रतीत होता है । 
इस काल की एक मुख्य प्रवृत्ति, महावीरप्रसाद हिवेदी के प्रभावशाली 
व्यक्तित्व के कारण, भाषा तथा काव्य रूपों के शुद्धतम एवं विविध प्रयोगों में 
लक्षित होती है | भाषा के इस पारिमाजित रूप के कारण शब्द-प्रतीकों को भी 


१--ज्ञान तथा प्रतीक के लिए दे० अध्याय द्वितीय, साषांगत प्रतीकवादी दर्शन । 
पर्‌० 
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एक शुद्धतम रूप दिया गया | यही कारण है कि इस काल में जहाँ एक ओर 
इतिदृत्तात्मक स्वरूप के दर्शन होते है जिनमें भाषा का एक सुसंगठित एवं 
संस्कृत गरभित पदावलियों का विकास प्राप्त होता है, वहीं शब्द-शक्तियों की भी 
उत्तरोत्तर वृद्धि प्राप्त होती है | प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की दृष्टि से इस काव्य में 
व्यंजना एवं लक्षणा शक्तियों का वह रूप ग्राप्त होता है जो काव्य भाषा के 
अनेक शब्दों को नवीन अर्थ प्रदान करता है | मुकुटघर पारडेय, मैथिलीशरण 
गुप्त, जयशड्र प्रसाद में इस प्रद्धत्ति के स्पष्ट दशन प्राप्त होते है । स्वछुन्दवादी 
काव्य में हमारे प्राचीनतम शब्द-विज्ञान का नवीन संदर्भ के प्रकाश में 
पुनर्स्थापन किया गया है | प्रतीक का अर्थविस्तार इसी व्यज्ञना शक्ति पर 
(5प228०87ए०॥653) आश्रित होता है ।' अतः डा० श्री कृष्ण लाल का यह 
कथन कुछ सीमा तक ठीक है कि स्वछुन्दवादी काव्य में रस और अलंकार के 
स्थान पर ध्वनि तथा व्यञ्ञना की मान्यता प्राप्त होती है ।* यह ठीक है कि 
“रस? की वहाँ पर न्यूनता हो, पर यह निष्पक्ष रूप से नहीं कहा जा सकता है 
कि इस काव्य में रस का अमाव प्राप्त होता है। सत्य तो यह है कि अनेक 
कवियों ने प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति के द्वारा रसोद्रेक भी किया है और शब्द की 
ध्वन्यात्मक शक्ति की भी अभिवृद्धि की है | मेरे विचार से यदि यह कहा जाय 
कि इस काव्य में रसात्मक ध्वनि का विकास अपनी आरम्मभिक दशा में प्राप्त 
होता है, तो अत्युक्ति न होगी । 

सस्‍्वछुन्दवादी कान्य में राजनीतिक एवं सामाजिक कुरीतियों एवं सापम्राज्य- 
वादी शक्ति के प्रति एक असंतोष की भावना अन्योक्तियों के द्वारा हमारे सामने 
प्रकट होती है | इसी प्रकार की प्रवृत्ति भारतेन्दुकालीन कविता में भी प्राप्त 
होती है | इस दृष्टि से, हम कह सकते हैं कि द्विवेदीयुगीन कविता में अन्योक्तियों 
के द्वारा सब कुछ कहा गया है | उसमें क्‍या कहा गया है, इसे जानने के 
लिए, एक प्रकार की अंतर्ृष्टि की अपेक्षा है जो प्रतीकात्मक अर्थ के ऊपर पड़े 
आवरण को धीरे से हटा सके और काव्य के सौंदर्य को, युग की मांग के 


सननिनल%क+न--+म>»-ल७)-+--- 


१--प्रतीक और शब्द शक्तियों के लिए दें० अध्याय ३ तथा अध्याय २ भाषागत 
प्रतोक दर्शन तथा काव्यात्मक प्रतीक दर्शन मैं । 

२--आधुनिक हिन्दी साहित्य का विकास, दरा डा० श्री कृष्णलाल ( प्रयाग--१ ६५२ 
तौसरी बार ) ए० ४० । 

र३--आधुनिक काव्य धारा का सांस्कृतिक स्लोत, द्वारा केसरी नारायण शुक्ल, पृ० १४३ 
( काशी स० २००८ ) । 


५२२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अनुसार, व्यंजित कर सके | इस प्रसंग का प्रतीकात्मक महत्व आगे यथास्थान 
विवेचित किया जायगा । 


यदि विश्लेषण करके देखा जाय तो स्वछुन्दवादी काव्य में पौराणिक 
प्रवृत्तियों का महत्त्व प्रतीकात्मक ही है। अलडझ्जारों को शब्दावली में कहें तो 
अन्योक्तिपरक है । इस काल में पौराणिक काव्यों की ओर जो इतिवृत्तात्मक 
पवृत्ति के दर्शन होते हैं, उसका एक मनोवैज्ञानिक कारण था । कवि का मानस 
लोक देश की पराधीनता एवं साम्राज्यवादी आतंकों से अस्त था । उसकी अमि- 
व्यक्ति कवि किसी न किसी माध्यम के द्वारा करना चाहता था, जो स्पष्ट रूप 
में प्यनित न हो सके | इसके लिए उसने अनेक ऐसे पौराखिक कथानकों का 
निर्वाचन किया, जो उसकी प्राचीन परम्परा को पुनर्जीवित भी कर सके और 
देश की सोई हुईं चेतना को एक बार ककभोर भी सके | 


राम-कऋष्ण रूप--पौराणिक व्यक्तियों का आग्रह भी इस काल में कम 
नहीं रहा है | परम्परा से गहीत राम और कृष्ण की भावनाओं का पूर्ण प्रस्कुटन 
इस काल में भी प्राप्त होता है । विवेचन की सुविधानुसार मै इस काले के दो" 
प्रमुख कवियो--भ्री मैथिलीशरण गुप्त और अयोध्यासिह उपाध्याय--के काव्यों 
में ग़्हीत राम तथा कृष्ण के रूपों का विवेचन करूँगा । 


श्री गुप्त जी ने राम की भावना में युग के अनुसार नवीन तच्चों का 
समन्वय किया है। गुप्त जी तथा हरिआऔध जी ने ईश्वर की सत्ता समान रूप 
में मानी है। जहाँ मैथिलीशरण में उस सत्ता के प्रति भक्तिपरक रहस्य भावना 
का संकेत अधिक है, वहीं पर हरिआ्रोध जी में बौद्धिक चेतना का कहीं अधिक 
आग्रह है। इसी से उन्होंने कृष्ण के चरित्र का बौद्धीफरण ही किया है | गुप्त 
जी ने भी राम के चरित्र को बुद्धि की ठुला पर तोला तो अवश्य है, पर उनमें 
बुद्धि की अपेज्ञा मावना तथा संवेदना का आग्रह कहीं अधिक है। 


राम का आदर्श चरिन्न गुप्त जी में पूर्ण अभिव्यक्ति को प्राप्त हुआ है | 
यहाँ पर उनकी समानता ठुलसी से भी की जा सकती है जिन्होंने राम का 
आदर्शीकरण उनके मर्यादा रूप में चित्रित किया है| परन्तु गुप्त जी में राम का 
समाजीकरण है और उस सभाजीकरण में राम के ब्रह्म रूप को भी सुरक्षित रखा 
है | स्वयं कवि ने इस भाव का समाहार इन पंक्तियों में किया है-- 
प्रस्थान बन की ओर, 


या लोक-सन की ओर | 
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होकर न धन की ओर, 
है राम जन की ओर।* 
यही नहीं कवि के राम राष्ट्र नायक भी हैं जो “व्यष्टिः को समष्टि के लिए 
बलिदान योग्य मानते हैं*---यह एक उच्च सामाजिक आदर्श है जो व्यक्ति 
को समाज के प्रति सचेत करता है | राम के आदर्श रूप में कवि ने एक अन्य 
तत्व का प्रतीकात्मक धारणा में समावेश किया है । वह तत्त्व है एक शान्तिपूर्ण 
क्रांतिकारी का जो अपरोजक्षु रूप से उस समय के समाज में क्राति का ही 
आवाहन करता है, यथा-- 
सुख शान्ति हेतु में क्रांति मचाने आया । 
विश्वासी का विश्वास बचाने आया ॥* 

यही नहीं, राम का अवरोहण इसलिए हुआ था कि उनके द्वारा आयों के 
आदरश की पुनर्स्थापना हो सके और मनुष्य अपने अन्दर देवत्व के गुणों 
का विकास कर सके |" अतः राम की मावना में कवि ने पौराणखिकता एवं 
ऐविहापिकता को सुरक्षित रखा है, तो दूसरी ओर सुप्तम्ाय भारतीय जनता में 
उस आदर्श के द्वारा चेतना एवं क्रान्ति का बीजारोपण भी किया है। इस 
प्रकार गुप्त जी ने राम के चरित्र में अथविस्तार ही किया है और उसके प्रतीक 
रूप को एक व्यापक संदर्भ का वाहक बनाया है । 

इसी सामाजीकरण की प्रच्नत्ति का विकास कृष्ण की भावना में भी सन्नि- 
हित प्राप्त होता है। हरिश्रेष ने इसी कारण से कृष्ण का ही नहीं, पर कृष्ण 
लीलाओं का भी बोदड्डीकरण कर उन्हें अधिकतर समाज सापेक्ष ही चित्रित 
किया है। उदाहरणस्वरूप दावानल पान को ही लीजिए. | इस कृष्णलीला 
के तात््विक अश्रथ को* कवि ने उतना महत््व न देकर उसे कृष्ण के ऐसे 
मानवीय कार्य के रूप में चित्रित किया है जो उनके सेवा भाव तथा कत॑व्य- 
भाव को, एक महामानव के रूप में, रखता है। कवि कृष्ण के द्वारा 
कहलाता है--- 

!१--साकेत, द्वारा मैथिलीशरण गुप्त, ए० १२२ चतुर्थ से । 

२--वही, ५० २३२ अष्टम सभे। 

३--वही, अष्टम सगे, पृ० २३३ । 

४--वही, पृ० २१३ | 


६--दे० अध्याय सप्तम, कृष्णलीलाओं का ग्रतीकाथे, उपखंड ( गय॑ ) । 


२४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अतः सबों से यह श्याम ने कहा | 
स्वजाति छद्घधार महान धर्म है। 
चलो करें पावक में प्रवेश ओऔ' 
सघेनु लेवें निज जाति को बचा ।* 


इसमें कृष्ण का वह उदात्त रूप मुखर होता है जो स्वाजाति उद्धार के हेतु 
अनेक महान्‌ कार्यों को करते हैं। इसी प्रकार गोवरद्धन-धारण लीला का 
सामाजिक बौद्धीकरण भी कवि ने सुन्दरता से सम्पन्न किया है | महाब्ृष्टि 
से जनवा को बचाने के लिए कृष्ण ने सबको गोवदन पव॑त के नीचे ले जाने 
का उपक्रम किया । जनता के प्रति इस अक्वादय प्रेम-भाव के कारण लोग उस 
“ननन्‍्द के पुत्र को कहने लगे कि-- 

सकल ज्ञोग लगे कहने उसे। 

रख लिया डेंगली पर श्याम ने ।* 


कृष्ण के इस महत्‌ रूप के साथ कवि ने राधा का भी समाज सापेक्ष चित्रण 
किया है ओर उसे जल्ली जाति की शोभा की संज्ञा तक प्रदान की है.। कृष्ण 
के समान उसे भी कवि ने परदुशखकातर होते दिखाया है, यथा-- 


जन मन कलतपाना में बुरा मानती हैं । 

परदुख अवलोक में न होती सुखी हूँ ।* 
यदि राधा स्री जाति की परमशोमा है तो कृष्ण भी मनुष्य जाति के रत्न हैं । 
कृष्ण की इस परम सेवा भाव की प्रवृत्ति के आगे सकड़ों लालसाएँ तथा 
लिप्साएँ भी ठुच्छ हैं, वे उन पर विजग् प्राप्त कर राष्ट्र तथा देश की सेवा 
के लिए. एक “योगी के समान हमारे सामने आते हैं ।* 


राम और कृष्ण के इस रूप में एक समान तत्त्व ध्वयनित होता है। इस 
काल के कवियों ने धामिक आदशों को एक प्रकार से देश भक्ति के अर्थ में 
ग्रहण किया है । इस प्रकार राम, कृष्ण, अजुन, राणा प्रताप, चन्रगुप्त, आदि 
जितने भी आदरश चरित्रों का स्वरूप स्वच्छुन्द्वादी काव्य में प्राप्त होता है, वे 


१--प्रियप्रवास, द्वारा अयोध्यारसिह उपाध्याय, एकादश सगे, पृ० २५ ०८४ । 
२--वहीं, दादश सगे, ए० १६४ | ६७ । 

३--वहीं, नवम सगे, पृ० १७। ११। 

४--वहीं, चतुर्थ सगे, पू० ४१ । ३० । 

५--प्रियप्रवास, चतुदंश सगे, पृ० १६३। २२ । 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-योजना पूर५्‌ 


सब एक तरह से समाज के क्रातिकारी एवं उयद्रपथी नेताओं के प्रतीक है ।* 
इस प्रकार यहाँ पर यह स्वयं स्पष्ट हो जाता है कि परम्परा एवं धार्मिक क्षेत्र 
को किस प्रकार समाज एवं युग की मान्यता के अनुसार परिवर्तित किया जा 
सकता है | इस परिवतंन में विकास की उस दशा के दशन होते हैं जो 
किसी भी आदर्श प्रतीक को मानवीय चेतना के विकास के साथ आगे 
बढ़ाता है । 


नवीन चेतना का स्वरूप और प्रतीक 


उपयक्त विवेचन से यह ध्वनित होता है कि स्वच्छुन्दवादी काव्य में 
परम्पराओं का आग्रह भी नव चेतना के प्रकाश से स्पंदित है। इस नवीन 
ज्ञान-विशान का चठ॒मुंखी विकास अन्य नवीन काव्य-विषयों के समाहार में 
प्राप्त होता है। उसी नवीन विकास की परम्परा को इस काल के कवियों ने 
एक व्यापक रूप देने का प्रयत्न किया है। इस विस्तार में यथार्थ रूप का 
चित्रण करने के साथ साथ आदर्श की भावना को भी समान महत्त्व दिया गया 
है | मूलतः कवियों की वृत्ति यथार्थोन्मुख आदर्शज्ञाद की ओर ही अधिक थी | 
इस यैथार्थवाद का आग्रह पौराणिक कथानकों में प्राप्त होता है। इसके अति- 
रिक्त मानवीय जीवन का यह यथार्थ स्वरूप अन्य क्षेत्रों में भी प्राप्त होता है । 
इस प्रवृत्ति के दशन हमें प्रकृति पर्यवे्षण, प्रेम भाव की व्यंजना, रूप सौंदर्य 
ओर मानवतावाद के ज्षेत्रों में समान रूप से प्राप्त होता है। इसके कारण 
प्रतीकों के चयन में एक अत्यन्त नवीनता के दर्शन होते हैं | उस समय का 
समाज क्रान्ति की दशा से गुजर रहा था। ओद्योगिक क्राति का बीजारोपण 
भी हो रहा था। इस वेज्ञानिक प्रगति के अनेक स्तम्भ जैसे रेल, तार आदि 
भी कवि को कल्पना को नवीन अभियानों की ओर ले जा रहे थे । इसी से, 
स्वच्छुन्दवादी काव्य सें इन यांतिक वस्तुओं को भी प्रतीक का रूप प्रदान किया 
गया है | 

इस नवीन बौद्धिक चेतना के कारण प्रिम” भाव का केवल अंगारपरक 
रूप ही नहीं रह गया। अब प्रेम केवल रीतिकालीन नायक-नायिकाओं के 
रतिपरक अर्थ का द्योतक न होकर राष्ट्र, समाज और यहाँ तक कि समस्त 
मानवता को अपने विशाल बाहुओं में समेट चुका था। इस प्रकार प्रेम के 
अंतर्गत समाज एवं राष्ट्रपेम का भी समावेश कवियों ने अपने काव्य में किया 





१--छायावाद युग, द्वारा शंभूनाथ सिंह, पृ० २० । 
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और उसकी व्यज्ञना के हेतु अनेक प्रतीकों का सुन्दर प्रयोग किया है जिसका 
विवेचन यथास्थान होगा। यहाँ पर राष्ट्र तथा स्वदेश-प्रेम के अन्तर को 
हृदयज्ञम करना आवश्यक है। कवियों ने इन दो ज्षेत्रों को एक दूसरे से 
मिलाया नही है । स्वदेश-प्रेम का विस्तार किसी देश की भौगोलिक अन्विति 
से प्रार्म्म होता है और राष्ट्रीय प्रेम का विकास वहाँ के जनसमाज के 
सांस्क्ृतिक एवं राजनीतिक एकता का आधार चाहता है । इसी के आधार पर 
श्री पशुराम जी चतुबंदी ने स्वदेश प्रेम को अधिक व्यक्तिगत भावुकता का 
क्षेत्र माना है, जब कि राष्ट्रीय प्रेम समस्त राष्ट्र को प्रभावित किये रहता है 
आर उसे अधिकतर क्रियाशील भी बना देता है।' आलोच्यकालीन कविता 
में स्वदेश तथा राष्ट्र-मेम दोनों की अभिव्यक्ति हुई है। अनेक कवियों ने देश 
के अत्यधिक महत््व को प्रदर्शित करने के लिए देश का 'दिवीकरण! मी किया 
है और राष्ट्रीय जागरण को व्यक्त करने के लिए. अनेक ओजपूर्ण रचनाएँ भी 
की है। इन कवियों ने समाज की दयनीय दशा को, उनकी निर्धनता को एवं 
सम्राज्यवादी आतंकों को मी अपने काव्य का विषय बनाया है। 'सनेही! पर 
इसी कारण आर्यसमाज का विशिष्ट प्रभाव पड़ा है। इस विस्तृत प्रेम-माव 
को व्यक्त करने के लिए अनेक अप्रत्यक्ष माध्यमों का भी सहारा लिया गया है। 
कहीं पर वह धार्मिक आवरण में लिपण रहता है, कहीं पर वह नेताओं तथा 
राष्ट्रनायकों के माध्यम के द्वारा व्यक्त होता है और कहीं पर वह प्रतीकों के 
द्वारा भी व्यंजित होता है | सम्पूर्ण रूप से हम कह सकते हैं कि “प्रेम” का इस 
काल में ग्रहण जीवन के तत्व (?४]0०४0797ए ०६ ,//6) रूप में हुआ है । 
इसी तत्व-रूप को व्यंजित करने के लिए कवियों ने यदा कदा प्रतीकात्मक 
माध्यमों का आश्रय भी लिया है । 

प्रेम का जीवन-दर्शान के रूप में उपयुक्त ग्रहण स्वछन्द्वादी काव्य की 
विशेषता है। प्रेम का तात्विक रूप भी इस काल में स्पष्ट हो रहा था। 
आधुनिक हिन्दी रहस्यवाद का सूत्रपात यहीं से होता है, जब पाश्चात्य साहित्य 
के अध्ययन से और अपनी प्राचीन रहस्यवादी परम्परा से उद्भूत समन्वया- 
त्मक प्रवृत्ति का आग्रह होने लगता है। इस आधुनिक रहस्यवाद में रवीन्द्र- 
नाथ की गीतांजबलि का भी एक विशिष्ट प्रभाव पड़ा है। रवीन्द्रनाथ में इन 
दोनों प्रदत्तियों का भारतीयऋरण एक अपनी उच्चतम दशा में प्रात होता है | 
भ्री मैथिलीशरण गुप्त, मुकुट्धर पास्डेय, बख्शी, बद्रीनाथ भट्ट और प्रसाद में 


१--हिन्दी काव्य धारा में प्रेमप्रवाद, दारा'परशुराम चतुर्वेदी, १० १७६। 


स्वच्छुन्दवादी काव्य से प्रतीक-योजना ४२७ 


इस प्रवृत्ति का सुन्दर स्वरूप प्राप्त होता है। इस दृष्ठि से, रहस्यवादी प्रतीकों 
का चयन कवियों ने सामान्य जन जीवन से तथा वस्तुओं से ग्रहण किया है 
जिनके द्वारा उन्होंने 'परमतत्त्व! के प्रेम संबंध की ओर संकेत किया है । दूसरी 
ओर उन्होंने प्रकृतिगत रहस्थवाद्‌ की भी सुन्दर अवतारणा की है | यहाँ पर 
सर्वात्म-दर्शन का सुन्दर विकास प्राप्त होता है। इस कारण प्रकृति के प्रति 
एक बौद्धिक दृष्टिकोण का उदय हुआ जिसने प्रकृतिगत रहस्यवाद को मानव 
चेतना का एक अभियान ही बना दिया। कवियों ने प्रकृति के अंतराल में 
एक अपने जैसे सचेतन को आमासित पाया, उसमें विगत कालों की तरह उस 
पर आध्यात्मिकता का एकमात्र आवरण नहीं चढ़ाया ।' दूसरे शब्दों में 
प्रकृति के प्रति कवि का इष्टिकोण अध्यान्तरिक ( $प/)]०८४४४८ ) अधिक हो 
गया | यही कारण है कि उनके प्रवीकों में एकं 'निजत्व'ं का आरोपण 
अधिक है । 

आधुनिक रहस्यवाद की एक प्रमुख विशेषता यह दृष्टिगत होती है कि 
उस रहस्यभावना में “मानवता” का भी समाहार प्राप्त होता है, वह केवल मात्र 
आध्यात्मिक अथवा तात्विक ही नहीं है। स्वयं रवीद्धनाथ का सौंदर्यपरक 
रहस्यवाद दीन-दुखियों एवं मानव जाति के दुख-सुखों को भी अपने अन्दर 
समेटे हुए है । इस प्रकार के रहस्थवाद का बीज स्वच्छुन्दवादी काव्य में भी 
प्रात्त होता है। आधुनिक 'रहस्यवाद? “व्यक्तित्व-परिवर्तन पर कहीं अधिक ज़ोर 
देता है । इस धरती के मानव” को स्वर्गीय मानव के रूप में रूपांतरित देखना 
चाहता है।* तभी तो इस प्रकार के रहस्यवाद में सुजनात्मक एवं बुद्धिपरक 
प्रतीकों का ही अधिक चयन होता है । इस तरह आधुनिक रहस्यवाद जीवन 
के यथार्थ क्षेत्र को अपने अन्दर समाहित करता हुआ व्यक्ति के आध्यात्मिक 
एवं मानसिक जगत्‌ को उच्च अभियानों की ओर अग्रसर करता है । स्वच्छुन्द- 
वादी काव्य को इस पृष्ठभूमि के प्रकाश में यह कहा जा सकता है कि नव-शान 
के ज्षेत्रों का एक समन्वयात्मक रूप ही इस काल के प्रतीको में प्राप्त होता है । 
डपयुक्त सभी ग्रवृत्तियों के प्रकाश में उुविधानुसार हम इस काव्य की प्रतीक 
योजनाओं को निम्न वर्गों में विभाजित कर सकते हैं--- 

( १ ) रहस्यभावना के प्रतीक, 

( २ ) प्रेम तथा बिरह भाव के ग्रतीक, 


१--आधुनिक हिन्द्री साहित्य का विकास, द्वारा डा० श्री कृष्णुलाल, पृ० ७० । 
२--मिस्टिसिय्म, द्वारा ई० अंडरहिल, एृ० १५२ । 
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(३ ) रूप सौंदर्य के प्रतीक, 

(४ ) राष्ट्रीय एवं सामाजिक प्रेम के प्रतीक, 
( ५ ) भानवीकरण ( कुछ ही उदाहरण हैं ), 
( ६ ) अन्योक्तिगत प्रतीकों की योजना, 

(७ ) विशेष । 


( ख ) रहस्यवादी प्रतीक योजना 


स्वच्छुंदवादी काव्य में रहस्यवादी प्रतीकों का परम्परागत रूप मी प्राप्त 
होता है और आधुनिक भावभंगिमा के भी दर्शान होते हैं। इस दृष्टि से 
इस काल के मुख्य रहस्यवादी प्रतीकों को, विवेचन की सुविधानुसार, तीन 
वर्गों में विभाजित कर सकते हैं-- 

( १ ) प्रेमपरक रहस्यवादी प्रतीक, 

(२ ) प्रकृतिपरक रहस्यवादी प्रतीक, 

(३ ) परम्परागत दाम्पत्य प्रतीक, । 


( १ ) प्रेमपरक रहस्यवादी अतीक 


रहस्यवाद की परम्परा भारतीय साहित्य की एक, श्रति प्राचीन परम्परा है 
जिसे हम निगुंण काव्य में भी पाते है। जिस प्रकार निगंण धारा में प्रियतम 
का रूप निराकार माना गया था, उसी प्रकार यहाँ पर भी परमतत्त्व का रूप 
निराकार ही है। वह “ठुमः, प्रिय, प्राणेश, वह! और “स्वामी” आदि संबंधों 
के द्वारा व्यक्त हुआ है। इस अभिव्यक्तीकरण में उसके स्वरूप के प्रति आग्रह 
नहीं है | यही स्थिति हमें रवीनद्धनाथ की गीतांजलि में भी प्राप्त होती है. जहाँ 
पर उनका प्रिय, स्वामी, वह” आदि निराकार होते हुए भी मानवीय सम्बन्धों 
के माधुर्यपूर्ण रूप में प्रकः होता है । श्री मैथिलीशरण भी पूर्ण रूप से रवीन्द्र 
से प्रभावित वो अवश्य हैं, पर उनका भक्तिपरक दृष्टिकोण कभी-कमी राम 
के माध्यम से रहस्यात्मक सम्बन्ध की ओर संकेत करता है। 


अपने साध्य से एकात्म भाव की अकास्य लालसा ही साधक को प्रेमजनित 
आवेगो की ओर आहृष्ट करती है | वह अपने अन्दर “प्रकाश” का भी अनुभव 
करता है | ऐसी दशा में 'भेद? का प्रश्न ही नहीं रह जाता है, केवल मिलनेच्छा 
से उद्भूत सुख की भावी ललसामात्र रह जाती है। हृदय के समस्त तार 
अनेक इतर रागों का सृजन न कर, केवल एक राग--मिलन राग--की 
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मऊंकार का सजन करता है | श्री रूपनारायण पांडेय के शब्दों में इसी भाव 
का सुन्दर प्रतीकात्मक रूप प्राम होता है--- 


उस प्रियतम से जा मिला, होकर एकाकार | 
यह उसमें हैं ओर वह, इसका है आधार |। 
हततंत्री को छेड़ मन, गावे तज खदराग | 
बह मेरा है और में, उसका हूँ यह राग |।'* 
इसी प्रकार, श्री मैथिल्लीशरण गुप्त जी अपने हृदय के तार तार में “उसकी! 
विभूति ( तान ) का विस्तार चाहते हैं--- 
मेरे तार तार में तेरी तान तान का हो विस्तार। 
अपनी अँगुली के धककों से खोल अखिल श्रुतियों के द्वार ॥* 
इसी भाव के एक गीत की पंक्ति रवीद्धनाथ की भी है जिसमे उन्होंने “उसके? 
हर्ष को अपने अन्दर व्याप्त पाया है--तिरा आनन्द मेरे हृदय में परिपूर्ण है, 
इसीसे तू मेरे समीप आ गया है। ओ्रो समस्त स्वर्गों के स्वामी, अगर मैं 
न हूँगा तो तुम्हारे प्रेम का क्या मूल्य होगा १” ३ 


आधुनिक रहस्यवाद की यह प्रमुख विशेषता है कि वहाँ पर रहस्थात्मक 
प्रेम व्यक्त माध्यम के प्रति होते हुए भी अव्यक्त ही रहता है। प्रसाद ने ऐसे 
ही रहस्यवादी प्रतीक ग्राण तथा ग्राणाधार के द्वारा समस्त भौतिक इंद्रियों, 
हृदतंत्री ( वीणा ) के तारो में एक सामरस्य की स्थापना की है-- 


इंद्रियाँ दासी सहश अपनी जगह पर स्तब्ध हैं, 
मित्ष रहा गृहपति सह्ृश यह आश प्राणाघार से | 


साधक का यह त्याग” उसकी मानसिक वृत्तियों को परमाराध्य में एकाकार 
ही नहीं कर देता है, पर उस एकाकारिता में वह अपना निजत्व भी दूँढ़ता 


१--सरस्वती, सितम्बर १३१२ में मक्त की सावना, द्वारा रुपनारायण पंडिय, पृ० ४० रै 
२--भाकार, द्वारा मैथिलीशरण गुप्त, पृ० ८-३, (म्ांसी २००७ वि०) । 
३--““7४घ७ 40 45 ६580४ +99ए [०9 78 776 45 80 ईएा।., 
पफपड ६६ ३5 ६728६ 7790फ५ 7950 00776 009एछ7 (६0 778. (0 ॥॥6फ. 
[,070 ०६ &)] 9628४९४5, ए2276 ए0प)6 98 70 ए [0५8 ॥# 4 ज6४८ 
720[:.”? 
कलक्टेड प्योम्स एड प्लेज़ आफ़ रवीन्द्रनाथ, गीतांजलि, पृ० २८०, लंदन, १६५० £ 
४--कानन कुसुम, मकरंद विदु कविता, दारा जयशकर प्रसाद, ए० 8३ । 
३४ 
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है| आत्मसमपंण की यह पराकाष्ठा उस समय स्पष्ट हो जाती है, जब वह 
प्रत्येक वस्तु को अपने आराध्य के चरणों में न्‍्योछ्वावर कर देता है। अन्त 
में उस? आराध्य से पूछता है-- 
दूँगा सब में न्‍्यारे न्‍्यारे। ता 
कुछ भी पास न रखँँगा मैं, तभी त्याग फल चक्खँगा मैं । 
बतला दो संकोच छोड़कर, 'तुम! किसमें प्रसन्न होगे ! 
मुझसे अपने को लोगे तुम, अथवा मुझको ही लोगे * 
कितना अधिक आत्म-समर्ण का भाव साकार हो उठा है। साधक के पास 
“परम तत्त्व' की विभूति है जिसे वह “उसे? दान देने की बात भी कहता है | 
निजी और निकटतम सम्बन्ध का यह सुन्दर रहस्यात्मक उदाहरण है जहाँ 
मै? व तुम एक होते हुए भी अपनी निजता में स्वतंत्र भी हैं। यह स्वतंत्रता 
सापेक्षिक है, निरपेक्ष नहीं । यह सम्बन्ध है जिसे कवि ने एक अन्य स्थान 
पर राम के द्वारा भी व्यक्त किया है। मैथिलीशरण की भमक्तिभावना ने यहाँ 
साकार के द्वारा निराकार की सुन्दर उद्भावना की है--- 
रमा है सबमें राम । श 
हुआ एक होकर अनेक वह, हम अनेक से एक | 
वह हम बना ओर हम वह यों, अह्य ! अपूर्व विवेक । 
भेद का रहे न नाम। 
रमा है सबमें राम ॥* 
आत्मा और परमात्मा का एकांत मिलन रहस्यवाद की एक आवश्यक 
स्थिति मानी गई है | जब साधक परमात्मा के निकट पहुँचता है तब उसे एक 
प्रकार की लज्जा आती है। वह अपने “नाथ” के निकट भीड़ लगी देखता है 
आर उस भीड़ के छुट जाने पर एकांत में ही अपने “आराध्य” से मिलने की 
इच्छा करता है| सुकुट्धर ने इसी भाव को एक प्रतीकात्मक रूप से इस प्रकार 
रखा है--- 
होने में तव सम्मुख आज, नाथ सताती मुमकको लाज । 
प्रांगण में है हुई जनों की भीड़ अपार । 
भरा शंख रव से नस का है हृदयागार ।। 
१--सरस्वती, कविता यथेष्ट दान, द्वारा मैथिलीशरण गुप्त, जनवरी १६१८, संख्या १, 
पू० २५-३२६ । 
२--मंकार, द्वारा मेयिलीशरण गुप्त, पए० २० । 
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सजता है पूजा का साज। 
नाथ सताती मुझको लाज | 
शून्य कक्ष में अथवा कोने में ही एक, 
करूँ तुम्हारा बैठ यहाँ नीरब अभिषेक 
सुनो न तुम भी वह आवाज । 
नाथ सताती मुझको लाज ॥" 
प्रतीक-योजना की दृष्टि से प्रागण संसार का प्रतीक है और यह पूजा का 
राज अनेक वाह्य अनुटान हैं जिसमें फेंस कर जीवात्मा भ्रम में पड़ जाती 
है। और जब्र ये बाह्य आडम्बर समाप्त हो जाते हैं तो ईश्वर की अनुभूति 
हृदय के एक कोने में ही हो जाती है। अनुभूति प्राप्त करने के अनेक मार्ग 
है और इन अनेक मार्गों ( साधना पद्धतियों ) को देखकर साधक एक बार 
विश्रमित होकर कह ही उठता है-- 
तेरे घर के द्वार बहुत हैं, 
किससे होकर आऊ में। 
सब दारों पर भीड़ मची है, 
कैसे भीतर जाऊँ मैं ।*  ' 
सत्य तो यह है कि उच्च ध्येय तक पहुँचने के लिए व्यक्ति को संकटों आदि 
का सामना करना ही पड़ता है। साधना पथ के संकटों एवं प्रलोभनों की 
आयोजना अनेक प्रतीकों के द्वारा सूफी तथा संत काव्यों में ( भक्ति काव्य में 
भी ) प्रात्त होता है। उस प्रकार का साधनापरक रूप स्वच्छुन्दवादी काव्य में 
प्राप्त नहीं होता है। इसका कारण यही है कि इस काल के कवियों में अपने 
तथा अपने आराध्य के मध्य एक भमावात्मक तथा कुछ सीमा तक बौद्धिक सम्बन्ध 
डी था| यही कारण है कि सूफ़ी तथा संत काव्य के रहस्य-प्रतीकों में और 
आधुनिक प्रतीकों में रू ओर तत्व का एक विशिष्ट अंतर है। इसका यह 
अथ नहीं कि इस काल के कवियों में साधना पथ में आनेवाले प्रल्ोभनों 
ओर संकटों की नितानन्‍्त न्यूनता है। उन संकटों का रूप विशिष्ट न होकर 
सामान्य ही है। इन संक्ों की एक प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति उपयुक्त उदाहरणों 
में भी प्राप्त होती है जहाँ अनेक मार्गों की, भीड़ों की और द्वारपालों की 
योजना यही तथ्य प्रकट करती है। इसके अतिरिक्त संकटों की एक समष्टि 


१--सरस्वती, अप्रेल १६२० संख्या ४, लज्जामस्त कविता, पृ० २२४ । 
२--अंकार, कविता स्वयमागत, मैथिलीशरण गुप्त, पु८ १०८। 
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योजना गुप्त जी ने, एक अत्यन्त रहस्यवादी विधि से, इस प्रकार प्रस्तुत 
किया है-- 


जो मुझसे हो सका; किया, 
आगे पीछे, दायें बाँयें, छेड़ रही हैं सी छायायें 
नीचे वे विल्षीन हो जायें, 
कर दो ऊूचा ठौर ठिया । 
जो भुमसे हो सका, किया।' 


साधक ने प्रेम रूप दीपक को तो प्रज्वलित कर दिया ओर उस दीपक को लेकर 
साधना-पथ पर अग्रसर हुआ | तब संसार में उसे चारों ओर से अनेक मृग- 
मरीचिकाएँ, प्रलोभनादि (छायाएँ) ने घेर लिया। इन्हीं बाह्य आकर्षणो एवं 
विषयो से परमात्मा पास आकर भी दूर चला जाता है। उसकी आहट) 
को जीव हृदयंगम नहीं कर पाता है, पहचान नहीं पाता है। “उसका! निवास 
तो हृदय में है, जहाँ वह” बार बार आता है, पर “जीवात्मा” उसे पहचान 
नहीं पाती है। निदान “जीवात्माः उसे तब पहचानती है जब वह” चला 
जाता है, और उसके चले जाने पर “बहः पश्चात्ताप भी करती है, पर सब व्यर्थ- 


अब जो मै पहचाने तुमको 
तो तू भूल गया है. मुझको 
में हँ--जिसने तुके भझुल्ाया 
बार बार तू आया 
पर मेंने पहचान न पाया।"* 
“उसका यह आना और चला जाना साधक के अज्ञानान्धकार का ही कारण 
है | रवीन्द्रनाथ ने भी इसी भाव को एक अन्य प्रतीक योजना के द्वारा व्यंजित 
किया है, जहाँ निद्रा अज्ञान की प्रतीक है--- 


कि ८७ 


“वह आये और मेरे पाश्व॑ में बेठ गये, पर मेरी निद्रा नहीं हूटी । आह ! 
यह कैसी निष्ठुर निद्रा थी | 


१--भकार, मेथिलीशरण शुप्त, कविता 'यथाशक्ति, पूृ० १४७ । 
२--भंकार, मैथिलीशरण, कविता 'परिचय', ०० १११। 
३--जिंड एच्ल्‍नाएछ6 बग्ते 5. 9>ए 79 अंते&5 फिएा 9 ज०एदर० 000, ४४४०६ & 
८घ४६८6 57669 40 एछ०8, (0 ४758797]6 ४76 . 
कलकरेंड प्योम्स ऐंड प्ले आफ़ खौन्द्रनाथ, ए० १३।॥ 
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इन प्रेमररक रहस्यवादी प्रतीकों की योजना के अतिरिक्त अन्य ऐसी 
योजनाएँ भी हैं जो प्रेम-भाव के किसी लौकिक सस्बन्ध पर आशित हैं | इनमें 
हमें मानवेतर वस्तुओं का रहस्थात्मक स्वरूप प्राप्त होता है। रहस्यवादी प्रवृत्ति 
में किसी चेतन शक्ति का प्रमाव सर्वत्र व्याप्त प्रतेत होता है जिसे अनुमव 
तो किया जाता है, पर पूर्ण रूप से उसका साक्षात्कार नहीं होता है। 
सामान्यतः परम्परा से मृगमरीचिका को श्रममय माया का ग्रतीक माना गया 
है। उसी रुद्गि प्रतीक के द्वारा शुत जी ने एक रहस्यवादी प्रतीक को सुन्दर 
अवतारणा की है-- 
कठिन धूप में दोड़ रहा है हरिण कहाँ तू 
हाय ! हाय ! मर रहा व्यथ क्‍यों आज यहाँ तू ! 
“जीवन धन के लिए सभी यह श्रम है सेराः 
'पर जीवन-धन कहाँ, अरे यह श्रम है तेरा? । 
क्या कहा कि जीवन-धन नहीं 
दौड़ा जाता हूँ जहाँ ! 
बहन हो किन्तु आभास तो 
मिलता है उसका वहाँ ।* 
यह जीवन-घन का अनुसन्धान एवं उत्का आमास प्राप्त होना एक 
रहस्यवादी प्रवृत्ति है | इसी प्रकार, एक अन्य प्रतीक योजना में जीवात्मा रूप 
नमक की एक छोटी सी डली रहस्य रूपी अगाध सिन्धु की रहस्यमयता (थाह) 
को समभने के लिए एक अभियान के रूप में चलती है | तब, मुकुट्धर के 
शब्दों में उस अगु रूप आत्मां की क्‍या अंतिम दशा होती है, इसे भी एक 
सुन्दर प्रतीकात्मक शैली में व्यंजित देखिए-- 
एक दिन की बात है, है पाठको ! 
नोन की जब एक छोटी सी डली। 
सिंधु के जलपूर्ण दुगेम गर्भ की 
थाह लेने के लिए घर से चली ।।१॥ 
किन्तु थोड़ी दूर भी पहुँची नथी। 
ओर वह उसमें स्वयं ही घुल गईं । 
रंग से मद के अहो पूरी रँगी, 
वे महाश्रम पूर्ण आँखें खुल गई ॥२॥ 





१--सरस्वती, जनवरी १६१६ संख्या १, पृ० ३२ पर अन्वेषफ़ कविता, द्वारा गुप्त जी । 
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कर बड़ा साहस चली थी वह मपट 

सिन्धु के तल का लगाने को पता। 

खो सकल निज रूप गुण को ही अरे 

हो गई उसमें स्वयं ही लापता।॥ ३॥'* 
यहाँ पर अद्वेत भावना की पूर्ण अन्विति प्राप्त होती है, क्योंकि आत्मा का 
पूर्ण तिरोभाव श्रगाघध परम तत्व में हो जाता है। प्रतीक की दृष्टि से यह 
मानवीकरण ( नोन का ) का उदाहरण होते हुए भी एक तात्विक भावभूमि 
को एक अत्यन्त सरल एवं हृदयग्राही रूप में सम्मुख रखता है । 


(२) प्रकृतिगत रहस्यवादी प्रतीक 
इन ग्रतीकों का स्वरूप प्रकृति से ग्रहण किया गया है जो मुलतः दो रूपों 
में व्यक्त हुआ है। एक रूप तो वह है जो समस्त चराचर प्रकृति में एक 
सचेतन सत्ता का अनुमव करता है। दूसरा वह रूप है जो प्रकृति, ईश्वर, 
आत्मा आदि में एकात्म भाव की अनुभूति प्रकृति के द्वारा करता है। 
प्राकृतिक वस्तुओं के प्रतीकात्मक संदर्भ के द्वारा कही कहीं पर एकात्स भाव 
की व्यंजना प्राप्त होती है। सिन्धु और उससे मिलने को उत्सुक नदी को, 
व्यक्ति और ईश्वर की मिलनेच्छा का प्रतीक बना कर श्री जयशंकर प्रसाद ने 
एक रहस्य भावना का संकेत इस प्रकार प्रस्तुत किया है--- 
यह सही तुम सिंधु अगाध हो, हृदय में बहुरत्न भरे पड़े-- 
न घटते बढ़ते निज सीम से--तुमः कभी, 
वह वाड़च रूप की लपट में लिपटी फिरती नदी, 
प्रिय तुम्हीं उसके प्रिय लक्ष्य हो, 
जगत की नव कल्पित कल्पना, भर रही हृदयाब्धि गंभीर में, 
तुम नहीं इसके उपयुक्त हो, कि यह प्रेम महान संभाल लो, 
जलधि ! में न कभी चाहती कि तुम भी सु पर अनुस्क हो, 
पर मुझे निज वक्ष उदार सें, जगह दो, उसमें सुख से रहूं *। 
निस्वार्थ प्रेम में आत्मा की कोई भी इच्छा नहीं होती है, वह तो केवल “प्रिय” 
के हृदय में एक छोटा सा स्थान भर चाहती है | परमाणु का महत्त्व इसी में 
है कि वह अर ( /(००८प८८ ) में समा सके | इस एकात्म अनुभूति को 


१--स रस्वती, जनवरी १६१७, संख्या १ १० ४१ पर दुस्साहस कविता, द्वारा सुकुटधर । 
२--कानन कुसुम, द्वारा जयशंकर असाद, ए० ७५, कविता “गंगासागरः । 
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उपयुक्त प्रतीक योजना सुंदरता से व्यंजित कर रही है | इसी प्रकार प्रकृति, पुरुष 
ओर सौंदर्य ( चिर सुन्दर नारी रूप ) की समष्टि भावना ही एक “परम सत्य 
की अनुभूति कराती है। पुरुष जब प्रकृति को अपने में चिर सौंदर्य-भावना 
(सत्री) के साथ एकाकार कर लेता है, तब पुरुष, प्रकृति और “वह” (परमात्मा) 
सब एक हो जाते हैं। इसी भाव को प्रसाद जी ने अन्य प्रतीक योजना 
के द्वारा व्यक्त किया है जिसमें एक चिर सुन्दरी नारी को भक्ति या सौंदर्य का 
प्रतीक बनाकर पुरुष को प्रकृति की ओर उस नारी के द्वारा उन्मुख होते 
दिखाया है | किस प्रकार वह पुरुष” प्रकृति में ईश्वर की अनुभूति प्राप्त करता 
है, इसकी क्रियात्मक व्यंजना इस प्रकार प्रस्तुत की गई है । पुरुष कहता है--- 


आनन्द आसन पर सुख मंदाकिनी में स्नात हो। 
हम और वह बैठे हुए हैं श्रेम पुलकित गात हो। 
यह देख इष्यों हो रही है सुन्द्री | तुमको अभी। 
दिन बीतने दो, दो कहाँ फिर एक देखोगी कभी। 
«फिर बह हमारा, हम उसी के, वह हमी, हम वह हुए | 
तब तुम न मुझसे भिन्न हो, सब एक ही फिर हो गए।* 


यह एक लघुकथा रूप है जो अपने में प्रतीकात्मक अर्थ का स्पष्टीकरण करती 
है । जब तक प्रकृति और ईश्वर के प्रति श्रद्धा एवं भक्ति का उदय नही होता है, 
तब तक प्रकृति के प्रति सौदर्यानुभूति भी नहीं होती है । इस अनुभूति के बिना 
व्यक्ति, प्रकृति और ईश्वर में तादात्म्य मी स्थापित नहीं कर पाता है। कवि 
ने इसी सत्य का प्रतीकात्मक निदेश उपयक्त कविता भक्ति योगः में किया है । 

प्रकृति की वस्तुओं तथा स्वयं प्रझृति के प्रति इस रहस्य भावना का एक 
अन्य रूप भी प्राप्त होता है, जो अपरोक्षु रूप से किसी परम सत्ता”! का आमास 
समस्त रूपराशि की प्रष्ठभूमि में देता है। इसमें 'चेतन शक्ति! का स्पंदन 
प्रकृति के माध्यम से व्यंजित होता है | प्रकृति के व्यापारों एवं उसकी अनेक 
घटनाओं में जो पूब॑-स्थापितसामरस्य प्राप्त होता है, वह किसी न किसी 
शक्ति? का ही कार्य है । उपा की लालिमा, कली का खिलना, रवि-किरों 
का विविध रंग ओर कुसुमों का द्रम गुल्म आदि में खिलना--ये सब कार्य 
किसके संकेत से सम्पन्न हो रहे हैं ! इसी संकेत को प्रतीक रूप देने के लिए उस 
चेतन शक्ति के कर में अनेक रंगों भरी तूलिका' की सुन्दर कल्पना की गई 


१--कानन कुसुम, द्वारा प्रसाद, ए० ३१-३२ । 
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है | देखिए, मैथिलीशरण जी ने प्रकृति के कार्यों के पीछे एक परम चेतन 
तत्व” का आभास इस प्रकार व्यंजित किया है-- 


तेरे कर में हैं कौन रंग ? 
रवि किरणों में है विविध वर्ण, कल राग पूरे है लोक करों। 
कुसमांकित है द्रम गुल्म परे, अरणेब-अचला में मणि-सुबर्ण । 
सब में तेरा रस है अभंग। 
तेरे कर में हैं कौन रंग ॥" 
सत्य में यह रस” जो समस्त प्रकृति में अ्रमंग रूप से व्याप्त है, वह सृष्टिकर्ता 
ब्रह्म' की ही विभूति है। इसी व्याप्त 'रस” को रीद्धनाथ ने एक अन्य प्रतीक 
के द्वारा व्यजित किया है, और वह है उसके संगीत का परम प्रकाश जो समस्त 
संसार को आलोकित करता है। कवि के शब्दों में--तेरे संगीत का प्रकाश 
संसार को प्रकाशित करता है। तेरे संगीत का चेतन-प्राण आकाश से आकाश 
तक दौड़ रहा है | तेरे संगीत की पावन धारा समस्त पाषाणजनित अबरोधों 
को तोड़ती है और सदेव गतिशील रहती है ।* एक परम तत्त्व की विभूति का 
श्रनुभव प्रसाद जी ने मी एक प्रतीकात्मक रूप से व्यंजित किया है। वह शक्ति 
है 'छायानट' जो अपनी छाया ( माया संसार ) के पीछे से अपनी विभूति का 
संकेत ( सम्मोहन वेगु ) देता है-- 


छायानट छबि परदे में, सम्मोहन बेशु बजाता। 
संध्या कुहुकिनि अंचल में, कोतुक अपना कर जाता ।। * 
(३ ) दाम्पत्य भाव के प्रतीक 


प्रथम वर्ग के रहस्यवादी प्रतीक भी प्रेम भाव पर आश्रित है, पर वहाँ पर 
प्रणय रूप का सवंथा अभाव है । संत काव्य, सूफी काव्य एवं कृष्ण काव्य में 
भी इन प्रतीकों का रतिपूर्ण तात्तिक संकेत प्राप्त होता है। इस परम्परागत रूप 
को स्वच्छुन्दवादी काव्य में एक विशिष्ट स्थान प्राप्त है। उस परम्परा में भी 


१--भकार, कविता 'रग ढय', द्वारा मैथिलीशरण गुप्त, ३० १५३। 
२--॥४८१/४०॥४६ ७०ई 7फए छाप४९० फीप्रशा087८७ ६86 छ070., 7706 
[66-०£०४६७ ०६ ए४ए छापभ्नट ४5 ६709 #४टफए ६0 ४6६9. 7४6 ४079 
डटा68073 ०0 7फ%ए प्यप&४0 7४९६५ 70029 28॥] 50007 099:806$ &/व 
&78065$ 00.7 
कलक्टेड प्योम्स पड प्लेज़् आफ़ रवौन्द्रनाथ, १८ ४ गीताजलिं । 
३--ओऑंसू , द्वारा प्रसाद, ए० ३३ । 
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नवीनता का समावेश प्राप्त होता है। परम्परा की दृष्टि से पति, पत्नी, 
नैहर और ससुराल की भी योजना मिलती है जो क्रमशः परमात्मा, आत्मा, 
संसार तथा परमपद” के प्रतीक माने गये हैं| संत काव्य की तरह इनका 
प्रयोग ईश्वरी प्रसाद शर्मा ने भी इस प्रकार किया है--- 


आज चली साजन घर सजनी छोड़ विकल परिवार री । 

असमय आज छोड़ पीहर को, 

चली जा रही अपने घर को, 

लाय पालकी पर बिठलाई, 

ऊपर चादर लाल उडढ़ाई, 

“ईश्वर! सब लग पाय बिद्ाकर माँगन लगी सुहाग री ॥* 
इसी भाव की एक अन्य प्रतीक योजना भी प्राप्त होती है जो नितांत नवीन है । 
इंश्वरी प्रसाद शर्मा ने नग्नी ( आत्मा ) को नव्वर से ( परमात्मा ) मिलने 
को कहा है ओर नथ्नी को ज्ञान की बाती जलाने को, पीहर की सुरति को 
भुलाने को.कहा है जिससे कि वह नट्वर की अनुभूति प्राप्त कर सके । * 

इस प्रकार इन प्रतीक योजनाओं के द्वारा दाम्पत्य भाव की उस स्थिति 
के दशन होते हैं जो तात्विक एवं आध्यात्मिक सत्य” के परिचायक हैं । नारी 
रूपी आत्मा का अभियान आध्यात्मिक दृष्टि से एक क्रमिक विकास है । इसी 
का बल लेकर वह साधना-पथ के अनेक अवरांधों पर विजय प्राप्त कर, 
मिलन की ओर अग्रसर होती है | श्री गुत जी ने साधना पथ के अनेक संकटों 
को घन, अंधकार, पारावार के द्वारा व्यंजित किया है | देखिए-- 
रोकी मत, छेड़ो मत कोई मुझे राह में 
चलती हे आज किसी चंचल की चाह में । 
घहरा रहे हैं घन चिंता नहीं इनकी 
अवधि न बीत जाय हाय! चार दिन की | 
छाया है अंधेरा रहे लक्ष्य है समच्ष ही 
दीप्रि मुझे देगा अभिरास कृष्ण पक्ष ही। 
ठहरो, समक्ष ही तो कछ्ुब्ध परावार है 
करना उसे ही अरे, आज मुझे पार है। 


१--अन्योक्ति तरगिणी, द्वारा ईश्वरी प्रसाद शर्मा, सप्तम तरंग, पृ० ६२ | 
२--अन्योक्ति तरगिणी, द्वारा रेश्वरी प्रसाद शर्मा, सप्तम तरंग, ए० ६५ । 


पू३्ट हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


आपको न देखा आप मेंने कभी आप में | 
डूबेगा विलाप आज डूबेगा मिल्षाप में ।* 
प्रणय भाव की कितनी सुन्दर प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है जिसमें दाम्पत्य भाव 
की एक आध्यात्मिक परिण॒ति है। इसी भाव का एक अन्य रूप भी है जो प्रिया 
ओर प्रियतम के मध्य एक 'केलि' के रूप में प्रात होता है। उस "केलि' का 
स्वरूप भी नितांत नवीन प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है। यह श्री गुप्त जी की 
अपनी उद्धावना है जो कदाचित्‌ रवीद्धनाथ से प्रभावित प्रतीत होती है| वह 
केलि रुपे है आँखमिचौनी' का | प्रतीकार्थ की दृष्ठि से यह आँख मिचौनी 
आत्मा (जीव ) और परमात्मा के मध्य उस स्थिति का द्योतक है जब जीवात्मा 
को परमात्मा का आभास कहीं पर मिलता है और वह “से? पाने के लिए 
प्रयत्वशील होती है । लेकिन परम प्रिय फिर कहीं ओमल हो जाता है| इस 
प्रकार जीव और ईश्वर के मध्य यह 'क्रीडाः चला करती है | यह अनुसंधान 
उसी समय समाप्त होता है जब आत्मा बाह्य संसार मे न भटक कर अपने 
हृदय-दपण सें उसका” प्रतिबिब देखती है, तब उसका परम प्रिय” उसी के 
निकट प्रतीत होता है-- 
आँखमिचोनी में तुम प्यारे 
पलक मारते छिपे कहाँ ! 
थक कर हार गई हूँ यह में 
तुम्हें खोजकर जहाँ तहाँ ? 
अपने को तो देखे ह॒ग फिर, करें तुम्हारी चाह 
दपण ओर उठी आँखें तो, उसमें तुम थे वाह ।* 

आत्मा और परमात्मा के इस नित्य लुक छिप के खेल का संकेत रवीन्धनाथ 
ने अपने एक गीत में इस प्रकार रखा है--“आकाश पर मेरी” और तेरी” 
महान्‌ लीला विस्तार प्राप्त कर चुकी है। तेरे! और 'मेरे! स्वर से समस्त 

युग तिरे! और मेरे लुकने ओर छिपने में व्यतीत होते जाते हैं ।”?* मैथिलीशरण 


१--भकार, द्वारा मैथिलीशरण गुप्त, प० ३४-३५ कविता थ्यात्री” । 
२--वही, पृ० १३२-१३३ कविता “खोज , तथा “आँख मिचौनी” भी । 
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कलेक्टेड प्योम्स एड प्लेज आफ रवीन्द्रनाथ, ए० ३४, गीतांजलि । 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-योजना प३े६ * 


ने इसी नित्य क्रीड़ा को अपने मौलिक प्रतीकों के द्वारा व्यंजित किया है। 
भाव साम्य का यह अर्थ नहीं है कि उन्होंने रवींद्रनाथ का नितांत अनुकरण 
किया है | सत्य तो यह है कि कोई भी कवि किसी अन्य कवि से स्फूर्ति भर 
प्रहण करता है और उस ग्रहण किये हुए, 'वत््वें को अपनी निजी प्रतीकात्मक 
शैली के द्वारा व्यक्त करता है | 


ताक्ष्षिक प्रतीक योजनाएँ 


रहस्यवादी भावना की दृष्टि से द्विवेदी-युगीन कविता में कुछ ऐसी भी 
प्रतीकों की योजना प्रास होती है जो स्वतंत्र जीव, माया और संसार के सम्बन्ध 
को व्यक्त करती है | मुकुट्धर पाण्डेय ने अपनी एक कविता में माया के फैले 
हुए. शोभाकारी प्रसार को एक “हान्‌ मरुभूमि' का प्रतीक बनाया है जिसके 
ऊपरी रूप को देखकर जीव विश्रमित हो जाता है। यथा--- 


हुआ प्रथम जब दर्शेन, 
गया हाथ से निकल तभी सन 
« सोचा मैंने--यह शोभा की सीमा है प्रख्यात । 
मन तो मेरा और कहीं था, मुकको इसका ज्ञान नहीं था । 
छिपा हुआ शीतल किरणों में है मरुभूमि महाव्‌ |” 
वाह्म सौंदर्य ( किरण ) की ओट में यह मरुभूमि ( माया ) ही जीव को विश्रम 
में डाल देती है । तमी तो, प्रसाद ने भी पथिक ( जीव ) को मसगमरीचिका 
( माया ) से बचने का आवाहन किया है जो एक परम्परागत प्रतीक ही है ।* 
इसी प्रकार चातक ( जीव ) को सम्बोधित कर कवि ने उसे धुएँ के बादलों 
( संसार ) पर न रीमने की चेतावनी दी है ।* 
इस प्रकार, इन परम्परागत प्रतीकों के द्वारा भाया और संसार के स्वरूप 
पर प्रकाश पड़ता है जो उसकी अस्थिरता के प्रति व्यज्ञना भी करते हैं | इस 
अस्थिर रूपराशि में जीवों का आकर्षण स्वामाविक है | परन्तु जीवात्मा का 
प्रारू्घ केवल इसी रूपराशि सें आबद्ध होने से विकास के उच्च अमभियानों 
का दिग्दरशंन नहीं कर सकता है। अपनी दीन दशा से उबरने के लिए वह 


१--सरखती, मर १६१८ सख्या ५, पृ० २२५ पर “रुप का जादू” कविता, मुकुट- 
घर्‌। 

२--कानन कुसुम, द्वारा प्रसाद, ए० १२ कविता “करुणा कुज” | 

३--अन्योक्ति तरंगिणी, द्वारा ईश्वरी प्रसाद शर्मा, तीसरी तरज्ञ, ए० २६ । 


इड० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


“इंश्घरः की शरण में मी जाता है। श्री मैथिलीशरण गुप्त ने इसी दशा को 
एक प्रतीकात्मक रुप में रखा है। इसमें माया से आच्छादित संसार को मकड़े 
के जाल्न से व्यंजित किया है--- 
मात्र-तंतु डाल डाल । 
था बुना विशाल जाल । 
आप फेँसा हा कपाल | 
मकड़ जाल छाया 
खाया यह दीन आज चरण शरण आया । 


इसी प्रकार इस चराचर विश्व को इख्तजाल के द्वारा व्यंजित किया है और 
परम्परागत प्रतीक दक्ष! को संसार की विचित्रता का भी रूप प्रदान किया है--- 
अच्छा इंद्रजाल दिखलाया । 
खोलें जब तक पलक, कौतुकी 


तुमने पेड़ लगाया ।* 


इसी मायाजनित प्रभाव के कारण व्यक्ति अनेक शान तंतुओं का निमल 
सजन करता है। अपने शरीर की ( पिजड़ा ) शोमादि बढ़ाने के'लिए, अनेक 
विहड्डीं ( आत्मा प्राण भी ) को मोहित करने के लिए ही वह जीव अनेक 
प्रकार के उपयक्त प्रयत्न करता है-- 
सी सौ ज्ञान तंतुओं के में जाल निरंतर बनता हूं । 
परन्तु फेसता नहीं विहद्गम लाख लाख सिर घुनता हूँ | 
पिंजर की रचना सें कितनी | 
दिखला रहा कला भें । 
करता हूं इतना श्रम पंक्षी | 
किसके लिए भत्ता मैं ? 
तुमे चुगाने को अच्छे से अच्छा चारा चुनता हूँ । 
सौ सौ ज्ञान तंतुओं के में जाल निरंतर बुनता हूँ ।* 


अतः निष्कर्ष रूप में यह कहा जा सकता है कि उस परम शक्ति की यह 
सृष्टि? अत्यन्त मोहक है, अत्यन्त विलक्षण है | उसके सत्य स्वरूप का अनुभव 
करना एक साधारण जीव के लिए अत्यन्त दुलं॑भ है। यह समस्त प्रसार उस 
१--मभहड्डार, द्वारा मैथिलीशरण गुप्त, पृ० २८ कविता शरणागत? । 
२--चही, १० १०२, कविता 'इंद्रआाल?” | 
३--मड़्ार, पृ० ८३-८७, कविता 'विहज्ञम! । 


दि 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-योजना प्‌ ४१ 


विराट शक्ति की अनमोल वीणा” है जिसे वह सदैव बजाया" , रावत 
करता है | उसे श्रवण कर हम निरन्तर उसी के साथ द्वत्यः किया करते हैं 
अंत में हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि यह क्रीड़ा' चिरन्तन है | कवि के 
शब्दों में-- 
* तुम्हारी वीणा है अनमोल । 
है विशट ! जिसके दो तबे है भूगोल खगोतल । 
इसे बजाते हो तुम जब तो 
नाचेंगे हम सब भी तब लो, 
चलने दो--न कहो कुछ कब लीं, 
यह क्रीड़ा कल्लोल । 
तुम्हारी बीणा है अनमोल ।॥'* 
यही है कवि के द्वारा व्यंजित (विराट! की रहस्यमयता । 


( ग ) प्रेम तथा विरह की प्रतीक योजनाएँ 


द्विविदीयुगीन काव्य में प्रेम तथा विरह को व्यंजित करने के लिए एक 
सबल प्रतीकात्मक रूप के दशन होते है। कवियों ने अपनी प्रेमाभिव्यंजना में 
रीतिकालीन रुढ़ि परिपाटियों का त्याग कर, प्रेम भाव की एक स्वतंत्र प्रतिश 
अपने प्रतीकों के द्वारा किया है। इस दृष्टि से इस काल के प्रतीकों का एक 
अपना विशिष्ट महत्त्व है, क्योंकि उन्हीं की आधारशिला पर भावी हिन्दी 
काव्य की प्रतीकात्मक अभिव्यंजना अपनी चरमावस्था में प्राप्त होती है । 
दूसरी प्रमुख विशेषता जो प्रेम-प्रतीकों में दृष्टिगत होती है, वह है प्रकृति के 
माध्यम से हृद्गत भावों की व्यंजना । प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की दृष्टि से यह 
एक नितान्त नवीन प्रयोग कहा जा सकता है जिसमें कवि अपनी भावनाशओों 
तथा सवेदनाओं से प्रकृति को अतिरंजित न कर, उनके द्वारा अपने विशिष्ट 
भावों तथा संवेदनाओं की व्यंजना प्रस्तुत करता है | दूसरे शब्दों में, उनके 
द्वारा कवि अपने मानस लोक का प्रतिबिब खड़ा करता है जिसमें उसकी 
सवेदना धृंघ० की ओर से, नेत्रों की तरह रॉका करती है। 


भौंरा-कली 
इन विशिष्टताओं के प्रकाश में स्वच्छुन्दवादी काव्य के परम्परागत 
प्रेम प्रतीकों में अनेक मानवेतर सम्बन्धों की योजना भी प्राप्त होती है। 
६--वही, एृ० ११, कविता *विराट वीणा! । 


४२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


इन प्रमुख सम्बन्ध-पतीकों में कली और भोरा का संबन्ध अत्यन्त मुखर माना 
गया है | इस संबन्ध के द्वारा प्रेम-विरह की भावना अपत्यक्ष रूप से साकार हो 
उठती है | साकेत की 'उर्मिला! अपना विरहोद्गार प्रत्यक्ष्‌तः वर्णित न कर, 
उसकी एक व्यंजनामात्र 'कली और भौरे' के द्वारा प्रस्तुत करती है-- . - 


अमरी |! इस मोहन मानस के 

सुन, मादक हैं रस भाव सभी | 
मधु पीकर ओर मदांध न हो, 

उड़ जा, बस है श्र ज्ञेम तभी | 
पड़ जाय न पंकज बन्धन में 

निशि यद्यपि है कुछ दूर अभी | 
दिन देख नहीं सकते सबविशेष, 

किसी जन का सुख भोग कभी ।* 


एक अन्य स्थान पर उमिला कली और अली के प्रेम सम्बन्ध को एक निस्वार्थ 
कोटि तक पहुँचा देती है और यह निस्वार्थत्‌ उस समय साकार हो उठती है 
जब कली अपने अन्दर की धूल को भी अपने प्रिय भौरे के सामने निस्संकोच 
रख देती है | यहीं पर तो शुद्ध आत्मसमर्प ण॒ का भाव प्रतीकों के द्वारा साकार 
हो सका है, यथा--- 


मान छोड़ दे मान अरी | 
कली, अली आया, हँसकर ले, यह बेला फिर कहाँ घरी ॥ 
सिर न हिला मोंकों में पड़कर रख सहृदयता सदा हरी, 
छिपा न उसको भी प्रियतम से यदि है भीतर धूल भरी।* 


शुप्त जी ने परस्परा के इन प्रतीकों के द्वारा जो प्रेम माव की परमोज्ज्वलता का 

रूप रखा है, उसमें प्रेम का उदात्तीकरण ही उमिला के ब्याज से व्यंजित 

होता हैं। प्रेम का गम्भीर्य कहीं कहीं पर व्यंग्य के द्वारा और भी मोहक हो 

उठता है । एक स्थान पर उमिला अपने को कली और लक्ष्मण को भौरे का 

प्रतीक बनाती है | यहाँ छुली भौरे का प्रतिकूल पवन में छोड़ कर चले जाने 
की सुन्दर व्यंजना साकार हो उठी है ! 


१--साकत, द्वारा मैथिली शरण गुप्त, नवम सगे, घपृू० २९६ । 
२--साकेत, नवम सर्ग, पू० ३१७। 
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मुसका कर आलि, लिया उसको 


तब लों यह कौन बयार चल्नी 
पथ देख जियो! कह गज ख्हाँ 


किस ओर गया वह छोड़ छत्ती 7" 
इसी छुलयुक्त प्रेम की ओर प्रसाद ने कल्ली और भोरे के सम्बन्ध द्वारा संकेत 
किया है-- 

कलियों को उन्‍्मुख देखा 

सुनते वह कपट कहानी | 

फिर देखा उड़ जाते भी, 

मधुकर को कर मनमानी ॥|* 

दीप-पतद्ड --प्रेम के वलिदानपरक रूप की अमिव्यंजना इस प्रतीक- 

योजना के द्वारा प्राप्त होती है जिसमें नवीनता का स्पष्ट आग्रह है। इस प्रतीक- 
योजना पर सूफ़ी भावना का भी प्रभाव स्पष्ट है। दूसरी ओर दीपक और 
पतद्भ' उस भावभूमि को भी स्पष्ट करते हैं जिसमें अन्योन्य प्रेम की तीत्रता भी 
व्यंजित होती है | श्री मैथिलीशरण गुप्त ने साकेत में उर्मिला के द्वारा इसी 
अन्योन्याश्रित प्रेम भाव की व्यंजना इस प्रकार की है-- 


दोनो ओर प्रेम पलता है, 
सखि, पतद्भध भी जलता है हाँ ! दीपक भी जलता है। 

सीस हिलाकर दीपक कहता-- 

बंधु, वृथा ही तू क्‍यों दहता 

पर पतज्ना पड़कर ही रहता 

कितनी विहलता है।* 

मानों पतद्भध के व्याज से उमिला की विरहजनित प्रेम भावना का संकेत प्राप्त 
होता है जो दीपक की “लौ' में केवल अपने को “राख? करने के लिए. ही जाता 
है, पर जाता है अवश्य, क्ष्योंकि प्रेम की रीति यही है | प्रेमी और प्रिय के 
सम्पूर्ण क्रियाव्यापारों का वर्णन इन दो प्रतीकों के द्वारा किया गया है। उदूं 
साहित्य में परवाना और शमां बहुत ही प्रिय प्रतीक रहे हैं | यदि माशुका के 


१--साकेंत, नवम सर्ग, ए० २६५-२६६ । 
२--आँसू , जयशकर असाद, ४० ७८ । 
३--साकेत, द्वारा मैथिलीशरण गुप्त, नवम सगे, पु० २८०-२८१ | 
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रूप की ज्वाला, उसकी संपूर्ण निदेयता का प्रतीक है यह शमा, तो आशिक 
की सच्चाई और त्याग का प्रतिरूप है यह निरीह” परवाना । श्री गुप्त जी ने 
दोनों का परम मिलन दिखाया है | किसी उदूं कवि का कथन है-- 

ऐ किसकी जान के पीछे पड़े हो परवानों, 

ये शर्मां रोज़ जाई बुराई जाती है ।" 


प्रसाद ने इस प्रसिद्ध प्रतीक के द्वारा त्याग और बलिदान की भावनाओं 
को प्रकट किया है | उनका पतज्ञ जलकर भी फूल के सदृश खिल उठता है, इस 
खिलने में ही मानों प्रेमी का समस्त व्यक्तित्व सार्थक हो उठता है । कवि के 
शब्दों में-- 
बलने का सम्बल लेकर 
दीपक पतज़् से मिलता | 
जलने की दीन दशा में 
बह फूल सदृश हो खिलता ।* 
प्रेम में यह बलिदान एवं त्याग की व्यंजना एक अन्य माध्यम से भी व्यक्त 
होती है, वह है दीप का “निर्वाण! | दीप उस त्याग का ( पुरुष ) प्रतीक है जो 
अंत तक किसी न किसी रूप में, अपनी ज्योति से कुटी को आलोंकित किये रहता 
है और अपने निर्वाण में भी संसार को प्रकाश का वरदान दे ही जाता है। 
पदुमलाल पुन्नालाल बख्शी की दीप-निर्वाण” कविता इसी भाव को व्यक्त 
करती है। अधिक व्यापक अर्थ में कहे तो यह दीप' देश-प्रेमी के उस त्याग 
का प्रतीक है जो शहीद होकर भी अपने बलिदान की अमिटठ छाप देश के 
मानस पठल पर छोड़ जाता है। कविता इस प्रकार है, जब चंद्र का उदय हो 
जाता हैं ओर सूर्य का गमन, उस समय--- 


निश्रम हुआ चंद्रमा लज्जित होकर किया श्रयाण । 
थी कुटीर में छुद्र दीप की ज्योतिशिखा प्रियमाण || 
बढ़ाकर जीवन किसी प्रकार किया रवि का उसने सत्कार 
प्राणों की आहुति से उसने किया जगत कल्याण | 
निकली एक मलिन रेखा ही हुआ दीप निर्वाण ॥२ 


१--उद्धृत प्रसाद का काव्य” से, ६० १८७, द्वारा डा० प्रेमशडूर । 
२--आँसू , द्वारा प्रसाद, पृ० ४४ । 
३--सरस्त्ती, अगस्त १६२०, संख्या २, ४० ८० पर दीप निंवोण? कविता । 
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दीपक का यह साधनापरक रूप प्रेम भाव का उज्ज्वलतम प्रतीक माना जाता 
है जो प्राणों की बत्ती” को स्नेह के तेल से प्रज्वलित किये रहता है ।* 


चातक चकोर आदि---जिस प्रकार दीपक और पतज्ञ में बलिदान भाव 
की मुखरता व्यंजित होती है, उसी प्रकार चातक इत्ति का प्रयोग परम्परा से 
गहीत रहा है । मीरा ने अपनी सम्पूर्ण प्रेम-मावना का, विरह का प्रतीक 
“चावक' को बनाया है।* उसी प्रकार, उर्मिला ने भी अपनी विरहजनित 
अवस्था की प्रतिरु्षता “चावक' के द्वारा साकार कर दी है। चातक के ब्याज 
से मानों स्वयं उर्मिला के हृद्गत भाव साकार हो उठे हैं- 


चातकि, मुकको आज ही हुआ भाव का मान । 

हाँ ! वह तेरा रुदन था, में समझी थी थगान | 

भ्रम उठे है शून्य में उमड़ घुमड़ घन घोर, 

ये किसके उच्छूबास से छाये हैं सब ओर ।* 
ये घन हृदयाकाश पर विरह के बादल हैं | कवि ने यहाँ पर चातक और घन 
के परम्परागत प्रयोग में एक नवीनता का समावेश किया है। वह यह कि 
चातक को अपनी भावाभिव्यंजना के माध्यम के द्वारा उसे प्रतीक का रूप भी 
प्रदान किया है । परन्तु कभी कभी ऐसा भी होता है कि प्रेमी को अपने प्रिय की 
निष्ठुरता को भी सहन करना पड़ता है। “वह तो अपने प्रिय से प्रेम तथा स्नेह 
का प्रतिदान चाहता है, पर दुर्भाग्य से उसे प्रिय से मिलती है--प्रताड़ना एवं 
घृणा । अयोध्यासिह उपाध्याय के शब्दों में--- 


पपीहा तज बसुधा का वारि। 

ताकता है जलघर की ओर। 

बरसकर बहुधा उपल समूह 

डराता है घन कर रब घोर [४ 
इन प्रमुख प्रतीक योजनाओं के अतिरिक्त परम्परा के सम्बन्ध-प्रतीकों में यदा-कदा 
अन्य उदाहरण भी मिलते हैं, जैसे सृग और नाद का, चन्द्र तथा चकोर 
का। प्रसाद ने चंद्र तथा चकोर के संबंध का प्रेमपरक रूप इस तरह रखा है -- 


१--साकेत, एृ० २८५ नवम सर्ग । 

२--दे० अध्याय सात, उपखड *ग? में । 

३--साकेत, नवम सगे, १० २६०-२३१। 

४--पारिजात, द्वारा इरिओध जी, एृ० ३१६ तथा ५४ भी । 
३५, 
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है चंद्र हृदय में बेठा, उस शीतल किरण सहारे | 
सौंदर्य सुधा बलिहारी, चुगता चकोर अंगारे ॥* 


यहाँ पर कवि ने परम्परागत प्रतीक को भी एक नवीन' भाव-मंगिमा में 
ग्रकट किया है | उसके हृदय में किसी “चंद्रमुख” की रूप सधा का आवास है 
जिसका पान उसके चकोर रूपी प्राण ( नेत्र भी ) न कर अंगारों का पान करते 
हैं, यह सौदर्य का एक अद्भुत पक्त ही है | इसी प्रकार मृग का नाद सुनकर 
आत्मविमोर हो जाना और उसी के जाल में फ्रेंस जाना प्रेम का एक अन्य 
अद्भुत रूप ही है जिसे मणिराम गुप्त ने ग्रहण किया है ।* इस प्रकार इन प्रमुख 
प्रतीक योजनाओं के द्वारा यही स्पष्ट होता है कि कवि ने इन ग्रतीकों के द्वारा 
प्रेम भाव का उदात्तीकरण, मानवीय संदर्भ भें, करने का प्रयत्न किया है । 


प्राकृतिक वस्तुएँ तथा घटनाएँ---स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रेम तथा विरह्‌ 
के नवीन प्रतीकों का स्वरूप भी प्राप्त होता है। छायावादी काव्य में इस प्रवृत्ति 
का चत॒मृंखी विकास हो'सका है जो इस काल मे एक प्रारम्मिक दशा में प्राप्त 
होता है | यहाँ पर एक नवीनतम प्रवृत्ति के भी दर्शन होते हैं। बह यह कि 
अब कवि ऐसे प्रतीको ( प्रकृति से ) के अनुसधान में संलझ हुआ जो उसकी 
भावात्मक सवेदना को नूतन विधि से व्यजित कर सके । बावरा के कथनानुसार 
कवि जत्र अपने निजी आनंद के लिए काव्य-सजन करता है, तो वह स्वयं 
अपने लिए. नत्रीन प्रतीको का खोजता है |! इस खोज में वह एक प्रकार का 
आत्म-विश्लेषण करता है। उस विश्लेपण के द्वारा उस अंत्ंष्टि को जन्म 
देता है जो प्रतीकात्मक अ्रभिव्यक्ति को एक दाशनिक घरातल पर भी प्रतिष्ठित 
करती है | अ्रतः प्रतीकतरद अयने उद्गम में एक रहस्यात्मक काव्य हो है, 
जिसकी शिक्षविधि एवं दर्रान ताचिक भावभूमि को ही स्पष्ट करते है जो कवि 
के निजी मानस-लोक का प्रतिबिब ही खड़ा कर देते हैं |* इस बगग के प्रतीको 
में हमें इसी प्रद्त्ति के दशन होते हैं जिसका सुन्दर विकास प्रसाद के आस? 
और गुप्त जी के साकेत' में प्राप्त होता है । 


प्रेम भाव को प्रकृति के माध्यम से लाक्षणिक अर्थ प्रदान करना प्रतीक 
१--ऑसू , प्रसाद, ४० ४३ तथा साकेत, प० २८० पर भी । 

२--सरस्वर्ता, रूप का जादू , ए० ३२२ स॒० ६ पर । 

३--दैरीटेज आफ सिम्बालिफम द्वारा सी० एम० बावरा, एृ० २ ( लद॒न १६४७ ) । 
४--बही, पृ० १० 
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वाद का एक उज्ज्वल संवेदनात्मक पक्ष है | प्रसाद ने इसी संवेदना को 
“जनीगंधा? कविता में प्रकृति वस्तुओं को प्रतीक का रूप देकर व्यंजित 
किया है । 


र्पशें हुआ उस लता लजीली से विधुकर का, 
विकसित हुईं, प्रकाश किया निज दल मनहर का, 
सौरभ विस्तृत हुआ मनोहर अवसर पाकर, 
सतान बदन विकसाया इस रजनी सें आकर |” 


मानवीय क्रियाश्रों का प्रकृति वस्तुओं पर आरोपण कर प्रेम-भाव की सुन्दर 
व्यंजना प्रस्तुत की गई है | इसी प्रकार, हरिओऔध जी ने प्रियप्र वास में सूर्य 
और सूर्यमुखी के अन्योन्य ब्यापारों द्वारा आकर्षण का चित्र प्रस्तुत किया है ।* 
साकेत की प्रेम-विरह की भाव-भूमि में प्रकृति का अत्यधिक डदात्त रूप 
सामने रखा है। उन्होंने प्रकृति के द्वारा उमिला के विरह को, प्रेम को, और 
यहाँ तक कि विश्व-प्रेम को एक साथ व्यंजित किया है । प्रकृति के प्रति इस 
अंतरदंष्टि का ब्निकास साकेत की उमिला को जहाँ गास्मीर्य प्रदान करता है, वहीं 
ऐसे प्रकृति-प्रतीको का निर्माण करता है जो कवि की अपनी प्रतीकात्मक नूतन 
प्रक्रिया ही कही जा सकती है। इसका एक सुन्दर रूप विंटप ओर५बल्ली (लता) 
के क्रिया-व्यापारों के द्वारा व्यजित होता है। ये प्राकृतिक वस्तुएँ एवं उनके 
कार्यकलाप विरहिणी उर्मिला के भाव को साकारता देते हैं-- 


अवसर न खो निठल्ली 
बढ़ जा, बढ़ जा विटपि-निकट बल्ली ! 
अब छोड़ना न लल्ली, 
कदम्ब-अवलम्ब तू मल्ली ॥।* 
अपने ही वलिदान तथा अपनी निरीह अवस्था का प्रतीक 'पीतपत्र”! को बनाकर 
उर्मिला ने एक संवेदना का प्रतीकात्मक रूप ही स्पष्ट किया है-- 


पाऊँ मैं तुम्हें आज, तुम मुककोी पाओ, 
ले लूँ अंचल पसार, पीतपत्र, आओ । 





१--कानन कुसुम, द्वारा जयशब्डर प्रसाद, ए० ३४ । 
२--प्रियप्रवास, प चदश सगे, २२४५३ । 
३--साकेत, नवम सगे, ए० २६३ । 


पूडप्र हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


८ तुम हो नीरस शरीर 
.. मुझमें हैं नयन-नीर, 
मुझको बतक्नाओ | 
लेँ में अंचल पसार, पीतपन्न, आओ ॥* 


2 
जिस प्रकार 'पीतपत्र! दीन दशा का ग्रतीक है, उसी प्रकार अंतरित्तषु हृदय का 
प्रतीक है जिसमें विरह रूप काले बादल, पृथ्वी से ( मन से ) ही पानी ग्रहण 
कर, जगती को वरदान रूप में देते हैं। इस वैज्ञानिक घटना का काव्यात्मक रूप 
उर्मिला के विरह संकेत में प्राप्त होता है जो कवि की एक नितान्त मौलिक 
प्रतीकात्मक कल्पना है-- 


मेरी ही प्रथिब्री का पानी | 
ले लेकर यह अंतरिक्त सखि, आज बना है दानी।* 


इन प्राकृतिक वस्तुओं तथा घटनाओं को प्रतीक का रूप देकर कवि ने 
अन्तर्जगत्‌ की संवेदना को मुखर करने का प्रयत्न किया है । प्रेम का एक अन्य 
पक्त निष्फल प्रेम भी होता है जो वियोग की भावना को जन्म दूता है। प्रसाद 
ने आस! काव्य में इस निष्फल प्रेम की व्यंजना, समुद्र का अपने प्रिय चंद्रमा 
के निकट पहुँचने के निष्फल प्रयास से किया है-- 


देखा बोने जलनिधि का, 

शशि छूने को ललचाना । 

वह हाहाकार मचाना 

फिर उठ उठ कर गिर जाना । * 
परन्तु क्या इस अप्राप्य गंतव्य के न पाने पर समुद्र अपना प्रयत्न स्थगित 
कर देता है ! यह तो उसकी ही हार नहीं, पर प्रेम में बलिदान की हार है । 
तभी तो नदी की धारा अवाध गति से समुद्र की ओर चली जाती है, इस आशा 
से कि उसका मिलन समुद्र से तो होगा ही। ठीक उसी प्रकार उर्मिला की 
जीवन धारा इसी आशा से प्रवाहित है कि कभी उसे “प्रिय” के दर्शन होंगे 
ही--क्योंकि प्रतीक्षा एवं प्रयत्न में एक बल होता है जो “प्रिय” को अपनी ओर 
खींच द्दी लेता है-- 


१--साकेत, नवम सगे, पृ० २८८ | 
२--वही, नवस सगे, ए० २६१ | 
३--आँसू , द्वारा प्रसाद, पएृ० ७७ । 
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पाया--अब पाया--बह सागर 

चली जा रही आप छजागर 

कब तक आवेंगे निज नागर 
अवधि--दूतिका द्वारा 
सखि, निरख नदी की धारा ।' 


इन प्रतीकों में व्यक्तिगत अनुभूति किसी अन्य माध्यम के द्वारा व्यंजित 
होती है | परन्तठ प्रसाद का “आँसू! काव्य नितात व्यक्तिगत अनुभूति एवं 
आत्माभिव्यंजनात्मक शैली पर आश्रित एक विरह-काव्य है। इसमें प्रतीक-- 
विधान का एक अत्यन्त व्यक्तिगत रूप प्रात होता है। आँसू के प्रतीक अपनी 
निजता में भी केवल आत्मामिव्यक्ति मात्र के व्यजक नहीं हैं, पर उनके द्वारा 
कवि ने एक व्यापक दर्शन का संकेत भी दिया है ।* प्रतीक-दर्शन की दृष्टि से 
यह तथ्य आस! को केवलमात्र एक विरह काव्य ही नहीं घोषित करता है, 
पर उसमें कवि का बौद्धिक एवं मानसिक “सत्य! भी है, जो एक जीवन-दर्शान 
की ओर ले जाता है | आॉसू का प्रणय एवं विरह निवेदन एक र॒सात्मक “कथा 
का रूप कहा जो सकता है | एक प्रकार से, यह आत्मकथा प्रतीकों के द्वारा ही 
व्यंजित होती है | सत्य में, वासना से प्रेम, निराशा से आशा, निद्रा से जाशति 
ओर व्यक्ति से समष्टि का ग्रहण इसी वेदना के द्वारा सम्भव हो सका है। 
अतः कवि ने ऑसू में जिन प्रतीकों को ग्रहण किया है, वे अधिकतर लौकिक 
तथा मानवीय हैं | सफ़ी कवियों की भाँति अलौकिक तथा अमानवीय नहीं 
हैं| इस दृष्टि से ऑसू के अनेक प्रतीक चिन्तन तथा भावना के समन्वित 
आधार-भूमि पर प्रतिष्ठित हैं | दूसरे शब्दों में, उसमें रागात्मिका चत्ति तथा 
बौद्धिक चेतना का तिल-तंदुल रूप प्राप्त होता है । 

इस पृष्ठभूमि के प्रकाश में आँसू के प्रेम-विरह के प्रतीकों का सत्य स्वरूप 
हृदयंगम किया जा सकता है| इन प्रतीकों की पृष्ठभूमि का रहस्य स्त्रयं कवि 
के शब्दों में-- | 


जो घनीभूत पीड़ा थी 
मस्तक में स्प्रति सी छाई । 


१--साकेत, नवम सगे, पृ० ३००। 
२--प्रस्ताद का काव्य, द्वारा डा० प्रेमशंकर, पृ० २६६ । 
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दुर्दिन में आँसू बनकर 
वह आझाज बरसने आई ॥'* 
अतः आस! स्मृति के व्यक्त रुप हैं जो अनेक प्रतीकों के द्वारा अभिव्यक्ति को 
ग्राप्त हुए है । यही कारण है कि ऑसू के प्रतीक उसके भावोद्रेक एवं संवेदना 
को जीवित रखते हैं । जड़ प्रकृति में चेतना का आरोप, अन्योक्ति, लाक्षणिक 
व्यंजना--समभी तत्त्व सूच्मता की ओर अग्रसर हैं । स्मृतियों का तरल होकर 
दुर्दिन में क्रियात्मक रूप धारण करना, हृदय तथा अंतःकरण में मंथन को 
जन्म देता है | कवि इन्हीं स्मृतियों को एक प्रतीक रूप में चित्रित करता है--- 
अवकाश असीम सुखों में 
आकाश तरंग बनाता। 
हँसता सा छायापथ में 
नक्षत्र समाज दिखाता ॥* ः 
यह नक्ञत्र-समाज, जो हँसता सा दर्शित होता है, वह स्मृतियाँ ही हैं जो तरल 
हो गई हैं | हद याकाश भी भावपरिव्तन के कारण सागर में परिवर्तित हो 
जाता है। यह सागर विस्मृति की लहरियों का प्रतीक है जिसके बारे में कवि 
ने कहा-- 
यह पारावार तरल हो 
फेनिल हो गरत जउगलता। 
मथ डाला किस दृष्णा से, 
तल में बडवानल जलता ॥ २ 
सागर के अंतराल में ( विस्मृति ) सोती हुईं बढ़वाग्ि विरहमग्नि का प्रतीक है, 
जिसने सागर के अंतस्तल को मथ डाला है। इस मंथन से सागर के बुलबुलों 
का फूट जाना स्वामाविक है और-- 
बुलबुले सिंधु के फूटे, नक्षत्र मालिका टूटी |। 
नभ-मुक्त-कंतला धरणी, दिखलाई देती लूटी ॥४ 
आँख का विरह-दर्शन एक ऐसे प्रतीकवाद को जन्म देता है जो जीवन 
१--आँसू , ० १४। 
२--चही, ३६० ४८ | 


३--चबही, १० ४२ । 
४--वही, ३० १० । 
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तथा विरह के समानान्तर रूपों को प्रकट करता है। इसी तथ्य को प्रकट 
करने के लिए टेनीसन में भी इन मेमोरियम” में विरह को जीवन की 
सापेक्षता में ही देखा है | उसने विरह को “पत्नी' के रूप में ग्रहण किया है|" 
इसी विरह का प्रतीक यह आस? है जो सीपी में एक रत्नाकर की तरह 
ज्ञात होता है-- 

इस छोटी सी सीपी में, रत्नाकर खेल रहा है। 

करुणा की इन बदों में, आनम्द जड़ेल रहा है।* 


यह सीपी ही नेत्र का प्रतीक है ओर रत्नाकर विरहजनित स्मृतियों का जो 
कवि को “आनन्द” से भी ओतगप्रोत कर रहा है। परन्तु वेदना का स्थान वहीं 
पर होता है, या वेदना अपना स्थान वहीं पर बनाती है जहाँ नितांत शज््यता 
का साम्राज्य हो | इसी शूज्य छृदय में किसने किसने डेरा डाला, इसे भी कवि 
के शब्दों में सुनिए-- 
मंका मककोर, गर्जेन था, बिजली थी, नीरद माला। 
« पाकर इस शून्य हृदय को, सबने आ डेरा डाला ॥* 


वेदना के सभी तत्वों को कवि ने प्राकृतिक घटनाओं के द्वारा व्यंजित किया 
है। मंझा ज्ञोम का प्रतीक है तो गर्जन तड़पन और पीड़ा का। दूसरी ओर 
बिजली द्वुदय में व्याप्त टीस की प्रतीक है और मेघमाला अंधकार का | इसी 
विरह वेदना को रजनी के तम के द्वारा भी व्यंजित किया है जिसमें स्मृतियाँ 
“आलोक विदुः ( आस) के रूप में प्रकठ होती हैं--- 

रजनी की रोई आँखें, आलोक बिंदु टपकातीं । 

तम की काली छायाएँ, उनको चुप चुप पी जाती ॥४ 
कितनी गहरी ठीस है इन प्रतीको मे । यही विरह तो कवि के अनुसार काल 


१--(2 502709, जा0 ६700 )ए8 क्ला(8 ४76 
० 2०885००७] ॥045६8288 50 8 काट 
ए 9080-7#69ते 80 ४५7 ० ॥66 
5.5! (076855 क्‍६ 76608 ४7प5 96. 
इन ममोरियम, द्वारा टेनीसन, पृ० ५२ । 
२--आँसू , द्वारा प्रसाद, ए० १५। 
इ--वही, ० ४७। 
४--वही, १० ३७ । 
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चादर” के समान है जिसका खुलना हम “संध्या? के बाद देख नहीं पाते हैं ।* 
इसी वेदना एवं ज्ञोम से उद्भूत ये आँसू कवि टेनीसन के अनुसार धूमिल हैं 
जिनका रहस्य उसे ज्ञात नहीं है | किसी स्वर्गिक निराशा की गहराई से ये अश्रु 
छुदय में भर आते हैं और नेत्रों में साकार हो उठते हैं। लहलहाते हुए पतमर 
के खेतों को देखता हूँ तो उन दिनों की याद हो आती है जो अब नहीं रहे ।* 
प्रसाद के आस! धूमिल एवं निष्क्रिय नहीं हैं, वे सक्रिय हैं, अपनी गति में 
वेगशील हैं। वेदना की गहनता में कवि की सूखी फुलवारी ( हृदय ) में 
पतमकड़ तथा भाड़ ( दुख-विषाद ) खड़े हुए थे | ऐसे हृदय में उनका प्रिय 
किसलय नव-कुसुम के सहित मघुदूत होकर आमभासित होता है ।* जब प्रिय के 
इस ग्रकार आगमन का आभास हो गया, चाहे वह स्मृति रूप में ही क्‍यों न 
हो, तब कबि के मानस लोक में एक विरहजनित हर की साकारता होने लगी | 
कवि ने कहा-- 
हिलते द्रमदल कल किसलय, देती गलबाही डाली । 
फूलों का चुम्बन छिड़ती, मधुपों की तान निराल्ी ॥४ 
कवि के मानस लोक में कामना का सिंधु तो लहरा रहा है, और किसी शशि 
( प्रिय का मुख ) की छबि शरद्‌ पूर्णिमा की भाँति उसके हृदय पर आच्छा- 
दित है ।" एक अन्य स्थान पर प्रियवम के आगमन का चित्न प्रस्तुत करते 
हुए! कवि ने कहा-- 
घन में सुन्दर बिजली सी, 
बिजली में चपल चमक सी। 
आँखों में काली पुतली, 
पुतत्ञी में श्याम कलक सी ।॥* 


१--ओसू , ढारा प्रसाद, पृ० ३७ । 

२--7४३४७, 76]6 ६6975, 4 70 707 जश्ञ4 #8ए 77789॥7, 
६३४5, #7007 ४78 667६9 0६ 80776 8/ए0706 06५७००४४ 
हि82८ 78 96 5869./70, 800 22/0762 ६0 (06 6ए९5 
॥09700'ट्रीग2 09 ६86 ॥9/77ए शयाफा77 56005, 

2 2व एंडएएद092 ० (56 39ए७ ६2६ 826 70 77076, 
द प्रिन्सेज़, द्वारा टेनीसन, उद्धृत असाद का काव्य से, पृ० १६८ । 

३--आऑँसू , ४० १६। 

४--वहीं, ४० २६। 

५--वहीं, ९० रे३। 

६--वहीं, ३० ३८। 
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घन केश के प्रतीक हैं, तो बिजली रूप के आमभा की प्रतीक है। प्रियतम की 
धूमिलता को ही यह सौंदर्य प्रकाश का दान देता है। इसका अमभिव्यक्ती- 
करण कवि ने एक अत्यन्त सुन्दर प्रतीक-योजना के द्वारा प्रस्तुत किया है। 
गोधूलि ( धूमिल ) बेला में ही कोई अंचल के ओट में दीप जलाता है। 
आँखों में मिलन की प्रतीक्षा आभासित होती है। उधर अंबर में चंद्र का उदय 
होता है, इधर सुन्दरी का मुख शशि की छुबि से पूर्ण है | अंचल का दीप मंमा 
में बुक नहीं जाता, किन्तु वह छिप भी तो नहीं सकता | प्रियतम के हृदय का 
प्रेम ( दीप ) मी अनेक मंमाओं ( ज्ञोमों ) में गुप्त नहीं रह सकता है | प्रिय 
की जीवन धूमिलता ( गोधूलि ) को प्रकाश का दान इसी सौंदर्य ने दिया है । 
उस दिन कितना कुतूहल था जब इस दशा में “प्रियववम” का आगमन 
हुआ, यथा--- 

शशि मुख पर घूँघट डाले, 

अंचल में दीप छिपाये। 
जीवन की गोघूली में 
कौतूहल से तुम आये।* 

प्रियतम के इस आगमन पर कवि अपने प्रेम तथा विरह भाव को अनेक संबंध- 
प्रतीकों के द्वारा व्यंजिव करता है ( दीपक और पतंग, शशि और चकोर 
ज्योत्स्ना और सागर आदि ) । प्रियतम की यह विरह-जनित अनुभूति कवि की 
सर्वस्व हे, क्योंकि उसके तममय अंतर में भी प्रिय के अतिरिक्त किसी अन्य का 
निवास नहीं है, उसकी पीड़ा ही उसमें निवास कर रही है--- 


विश्रम सदिरा से उठकर 

आओ तममय अंतर में | 

पाओगे कुछ न, टटोलो, 

अपने बिन, सूने घर में ।* 
परन्तु, कवि की यह विरह-वेदना और प्रियतम के प्रति एक आग्रह ही 
केवल कवि को मान्य नहीं है | वह तो विरह-बेंदना के द्वारा एक ऐसे “सत्य 
को व्यंजित करना चाहता है जो विरह दर्शन की भावभूमि को स्पष्ट कर सके । 
इसके लिए उसने अपनी विरह-भावना का असार व्यक्ति से समष्टि की ओर 





१--ओँसू , ४० १६। 
२--वही, ४०४५१ । 
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क्रमशः उन्मुख किया है | यही कारण है कि कवि के आस! की परिणति 
होती है उदात्त विश्व प्रेम की सबंतोमुखी करुणा में। उसके विरह प्रतीक 
मानवीव प्रेम की वैयक्तिक भूमि से क्रशः ऊपर उठते हैं, वैयक्तिक सोंदर्य 
ओर तज्जन्य अनुभूतियों से प्रभावित होते हैं, उन्हें परखते है और उनसे आगे 
बढ़ने का उपक्रम करते है। आँसू! की यही साथंकता है कि वह किसी निराशा- 
जन्य जड़ता का कारण नहीं बन जाता । कालिमा घुल जाते ही कवि जीवन 
की गम्भीर समस्याओं पर विचार भी करता है। यही कारण है कि आस का 
स्वस्थ जीवन-द्र्शन उसे दुखात काव्य होने से बचा लेता है। उसका कवि 
एक ऐसे स्वस्थ और विस्तृत रंगमंच पर खड़ा है जहाँ से उसका भानवतावाद 
स्पष्ट भासित होता है, क्योंकि-- 
सबका निचोड़ लेकर तुम 
सुख से सूखे जीवन में, 
बरसो प्रभात हिमकन सा 
आँस्‌ इस विश्व सदन में ।' 


( घ्‌ ) रूप सौंदय के प्रतीक 


द्विवेदी काव्य में रूप-सोंदर्य के प्रतीकों का स्वरूप मूलतः लौकिक धरातल 
पर ही है | इन प्रतीकों में परम्परा का और कुछ सीमा तक नवीनता का 
आम्मह प्राप्त होता है । जहाँ तक प्रतीको की संख्या का प्रश्न है, उनकी संख्या 
बहुत ही सीमित है । अधिकत? कावियों ने रूप-वर्णन में उपमानो की योजना 
अनेक अलंकारों के आवरण में यदा कदा की है | 

परम्परा के अनेक प्रतीक यथा कमल, शशि, कल्लम, हरि, दाड़िम आदि 
प्रयोग इस काल में बहुत ही सीमित है, और दूसरी ओर उनका उपमानगत 
प्रयोग अपेक्षाकृत अधिक है | रामनरेश त्रिपाठी ने 'शशि' के प्रतीकत्व के द्वारा 
एक सौंदर्य-चित्र का भावात्मक निरूपण किया है | कवि ने 'शुशि' को मुख 
का अतीक रूप देकर नायक तथा नायिका के रूप-संकेत इस प्रकार प्रस्तुत 
किये हैं-- 

सुन श्रणयी के इंदुबदन में, 
मृदुल कोौमुदी हास। 


१--आँसू , ३६० ७६। 
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विकसित हुआ भ्ुकाया उसने, 
शशि को शशि के पास ।”" 


एक अन्य स्थान पर कवि ने अनेक परम्परा के उपमानों को समष्टि रूप से 
नियोजित किया है, और उनको रूपकातिशयोक्ति के अंतर्गत प्रतीकों की 
स्थिति तक पहुँचा दिया है। सूर के कूटों में तथा रीतिकाल में ऐसी प्रतीक- 
योजनाएँ यदा-कदा मिलती है जिन पर हम विचार कर चुके है। उसी प्रकार 
एक गणनामात्र का रूप यहाँ पर भी अहण किया गया है।' इस गणना में 
कमल नेत्र का, सिंह कठि का, लता शरीर का, गिरि कुच का, कम्बु ग्रीवा का, 
शशि मुख का, प्रवाल ओष्ठ का, दाड़िम दंतपंक्ति का, पिक स्वर का, शुक्र 
नासिका का, मृग नेत्र की चपलता का, शुक्ति दाँतों का और अलिकुल केशों 
के प्रतीक है। इस योजना में किसी प्रकार की नवीनता के दर्शन नहीं 
होते हैं । 

सौंदर्य-बर्णन में कवि अप्रस्तुतगत प्रतीकों की योजना को एक नवीन 
भावभंगिमा के साथ भी रख सकता है और प्रसाद के आँसू! में इस भाव- 
भंगिम के सुन्दर दशन होते हैं। इस क्षेत्र में प्रसाद जी ने नवीन दिशा की 
ओर संकेत किया है। यहाँ पर सुन्दरता अत्यन्त सूकछ्म एवं अशरीरी हो गई 
है | सन्दरी का मुख अलकों से घिरा, काली जंजीरों में बँधे चंद्रमा की भाँति 
प्रतीत होता है जो प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की दृष्टि से एक नूतन उद्भावना 
ही है। यथा--- 

बाँधा था विधु को किसने, 
इन काली जंजीरों से, 
मणिवालें फशियों का झुख, 
क्यों भरा हुआ हीरों से ।* 

नीलम की प्याली में मद्रिा की कुछ ऐसी ही दशा थी जैसे नेत्रों में कूमती 
हुईं मादकता की । सूफी कवियों के साक्ी में भी कुछ इसी प्रकार की मादकता 
के दशन होते हैं । 

कवि सौंदय-संकेतों में परम्परा की ओर भी आकृष्ट है और इसका सुन्द्र 
उदाहरण प्रिययम के इस वर्णन में साकार हो उठा है-- 


१--मिलन, द्वारा राम नरेश त्रिपाठी, प्रथम सगे, ए० २।५ | 
२--पथिक, द्वारा रा मनरेश त्रिपाठी, प्रथम सगे, पृ० १० । 
३--आओँखू क्र पू०२ १ | 
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विद्रम सीपी समस्पुट में 
मोती के दाने कैसे ! 
है हंस, न शुक यह, फिर क्‍यों, 
चुगने को मुक्ता ऐसे |" 
सीपी में मोती के दानों के समान ही उसकी दंत-पंक्ति ओष्डों के मध्य में 
थी । प्रियतमा के प्रथम दर्शन में कवि ने उसे नितान्‍्त सौंदर्य युक्त दशा में 
अवलोकन किया, इसी रूप सुधा को कवि ने “मधु राका के अस्काने' से व्यंजित 
किया है ।* इस प्रकार मुख के लिए कमल का प्रयोग भी कवि ने एक 
स्थान पर किया है। कमल के ( मुख ) समीप दो पुरइन रहते हैं | कमलपात 
पर जलविन्दु क्षण भर भी नहीं ठहरते | प्रियतमा के कमल मुख के ही 
निकटस्थ कर्णों (पुरइन ) में भी प्रेमी की आत्तवाणी ( जलविन्दु )न 
रुक सकी |? 
इस प्रकार आँसू ' के इन रूप-प्रतीकों के द्वारा कवि ने भावाभिव्यंजना 
को भी मुखरता प्रदान की है. | प्रत्येक प्रतीक सजीव एवं सप्राण है | नारी के 
नख-शिख वर्णन में नीलम की प्याली, चन्द्रमा, काली जंजीरें, मधुराका, 
क्षितिज, कमल, सीपी, मोती के दाने आदि जितने भी प्रतीकों का प्रयोग कवि 
ने किया है, उन सभी में माव तथा रूप साम्य है | सबसे विलक्षुण प्रतीकों 
का प्रयोग वहाँ पर कवि ने किया है जहाँ रूप संकेत और संभोग श्रृंगार का 
एक साथ निर्वाह किया है । कवि कहता है-- 


परिरन्‍भ कुम्भ की मदिरा, 
निश्वास मलय के मोंके 
यहाँ कुंभ कुच का और मलय निश्वास के द्योतक हैं | परिरम्म कुंभ को 
मदिरा तथा “भ्रुख' चन्ध चाँदनी के प्रतीकों में कवि ने रूप तथा संभोग श्रृंगार का 
सांकेतिक चित्रण किया है। मिलन और विरह, सौंदर्य तथा निर्दयता, सभी 
का अंकन इन्हीं प्रतीकों के द्वारा किया गया है। निर्देयता की भावना और 
सौंदर्य की भावना का रूप इन पंक्तियों में साकार हो उठा है-- 


१--शँसू » 7० रे३े। 
२--वही, १० १७। 
२--वही, पू० २६ । 
४--वहीं, एृ० ३४ | 
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हीरे सा हृदय हमारा, 
कुचला सिरीष कोमल ने। 
हिम शीतल प्रणय अनल बन 
अब लगा विरह में जलने ।॥।* 
बिरोधाभास का यहाँ पर एक अत्यन्त हृदयग्राही प्रतीकात्मक रूप है | हीरे को 
कोमल शिरीघष केसे कुचल सकता है ? किन्तु नहीं, सौंदर्य की सकुमारता ने 
( शिरीष कुसुम ) ही प्रेमी के हीरे रूप हृदय को पराजित कर लिया है | स्वयं 
शीतल हिम प्रणयाग्नि बन कर जल उठा, और यही तो है प्रेम का परिवर्तित 
रूप । इस प्रकार प्रसाद ने रूप-प्रतीकों को एक बूतन संदर्भ में प्रयोग कर 
उनके सापेक्षिक महत्व की ओर संकेत किया है| रूप ग्रतीकों के उपयक्त 
विश्लेषण के प्रकाश में डा० प्रेमशंकर का यह कथन नितान्‍्त सत्य है -« कवि 
ने अपने जीवन में जो अनुभव प्राप्त किये थे, उसीसे उसने आँसू की नारी 
का निर्माण किया । उसमें रूप, ताप सभी कुछ हैं। अपनी सम्पूर्ण मादकता 
को लेकर भी यह नारी केवल वासना और ऐन्द्रियत का प्रतीक बन कर नहीं 
रह जाती । अपने शारीरिक आकर्षण में भी वह गुणों से पूरित है। स्थूल 
सौंदर्य जीवन में वह क्रान्ति नहीं ला सकता जो ऑसू की नारी प्रस्तुत कर 
सकी । प्रसाद की यह कल्पना योरुप में-युगों तक प्रचलित रहनेवाली 'हेलन 
की सुन्दरता! के आगे बढ़ जाती है ।* 


( ढ़ ) सामाजिक तथा राष्ट्रीय प्रतीक 


इन प्रतीको में प्रेम का एक समश्िित रूप प्राप्त होता है जो अपनी विस्तृत 
परिधि के कारण देश, समाज, राष्ट्र एवं विदेशी सत्ता--सबको अपने अन्दर 
समेटे हुए है | पृष्ठभूमि “क' में यह संकेत किया जा चुका है कि इस काल के 
कवियों ने अन्योक्तियों के माध्यम से उन्हें जो कुछ भी कहना अभीप्सित था, 
उसे उन्होंने अपने प्रतीकों के द्वारा व्यंजित किया है | अस्त, इस पृष्ठभूमि के 
प्रकाश में इन समस्त प्रतीकों को हम निम्न वर्गों में विभाजित कर सकते हैं- 
(१) पौराणिक तथा ऐतिहासिक ( कथा काव्य भी ) 


(२) मानवेतर प्रकृति ( चेतन तथा जड़ ) | 


१-आँसू , पृ २३०७० ।॥ 


२--प्रसाद का काव्य, द्वारा डा० प्रेंमशंकर, ए० १६६ । 


'पभप्य हिन्दी-काव्य में प्रतीकत्द का विकास 
(१) पौराणिक तथा ऐतिहासिक प्रतीक 


७] 


द्विवेदीयुगीन काव्य में इस वर्ग के प्रतीकों की अत्यधिक संख्या है, क्योंकि 
सामान्यतः इस काल की प्रवृत्ति इतिबृत्तात्मक काव्यों की ओर अधिक थी । 
युगों से मान्य कृष्ण तथा राम को इस काल के कवियों ने उनके पौराणिक एवं 
धार्मिक स्वरूपों के साथ उन्हें समाज एवं राष्ट्रसापेन्ष रूप में भी ग्रहण किया | * 


३७ (७ 


इसके अतिरिक्त हमें इस काल में अनेक अन्य पौराखिक आख्यानक- 
काव्य प्राप्त होते हैं. जिनमें अप्रत्यज्ञ रूप से देश तथा समाज प्रेम की फत्नक 
ग्राप्त हो जाती है। कवियों ने इन काव्यों के द्वारा देश की सुप्त चेतना को 
जागणत करने के लिए प्रयत्न किया है | 

ऐतिहासिक तथा पौराणिक आख्यानों में यह शक्ति है कि वह किसी भी 
संदर्भ में अपने पात्रों का उन्नयन एवं उदात्तीकरण कर सकती हैं | श्री मैथिली- 
शरण गुप्त, सियारामशरण गुप्त, सनेही, प्रसाद, लाला भगवानदीन, कामता- 
प्रसाद, गुरु आदि कवियों ने इस दिशा में विशेष कार्य किये हैं | इस काल मे 
वीर काव्यों को बहुलता का एक मनोवैज्ञानिक कारण भी दृष्टिगत होता है । 
उस समय का मध्यवर्गीय समाज ब्रिटिश साम्राज्यवाद के अत्याचार से आत्डित 
हो गया था । राजनीति केक्षेत्र में विदेशी सत्ता का उत्तरोत्तर बढ़ता हुआ 
प्रभाव देखकर उस वर्ग में एक असंतोष की भावना ने जन्म लिया | इस 
असन्‍्तोष ने देश-प्रेम की भावना का बल पाकर एक सक्रिय रूप सें काव्य के 
क्षेत्र में पदापण किया । उस समय के अधिकांश कवि सध्यवर्गीय समाज के थे 
जो देश की दशा को निकट से अध्ययन कर सके। उन्होंने देश की आत्मा? 
को पकड़ने का प्रयत्न किया, जिसके फलस्वरूप उन्होंने आदश॑जगत्‌”? की 
अवतारणा पुराण तथा इतिहास के द्वारा सम्पन्न की | इस साम्राज्यवादी आते 
का, अत्याचार का, अर्थ-शोषण का, भाषा, भोजन और भेष का, दयनीय 
दलित रूपो का, उस समय सामना नेतागण ही कर रहे थे जो विभिन्न सुधार- 
बादी आन्दोलनों एवं कांग्रेस के प्रतष्ठित पुछष थे | इन नेताओं का आदशी- 
करण करने के लिए भी इन्होंने अनेक पौराणिक तथा ऐतिहासिक कथानकों 
का आश्रय लिया। भेरे विचार से पौराणिक कथानकों के द्वारा इस काल के 
कवियों ने उन्हें इसी रूप में प्रतीक का स्वरूप दिया है जिसमें आदर्श-मभावना 
की चरम परिणति है। यही इस काव्य का ग्रतीकत्व है, जो अपरोक्ष है। पौरा- 
'(खिक देवी देवताओं को लेकर कवियों ने उपयक्त सत्य का ही प्रतिपादन किया 


१--देखों पृष्ठभांम “क' मैं राम तथा कण के प्रतीकरुप में । 
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है | श्री मैथिलीशरण गुप्त जी ने इस दिशा में विशेष सफलता प्राप्त की है । 
यही नहीं, उन्होंने उमिला, यशोधरा, काली ( शक्ति-काव्य ) आदि नारी 
अरित्रों के द्रा, एक प्रकार से, उनके सामाजिक एवं जातीय जीवन को ही 
मुखर किया है| 'भारत-भारती” में उनकी जो सास्कृतिक चेतना स्फुरित हो 
सकी, वह मानों समस्त भारतीय राष्ट्र की चेतना का, उसकी स्फूर्ति का 'प्रतीको 
ही बन गई | नवजागरण का सांस्कृतिक पक्ष जितनी सुन्दरता से भारत- 
भारती” में व्यंजित हो सका, उसने उस ग्रंथ को राष्ट्रीय जागरण एवं ज्योति 
का एक प्रकाशपिंड ही घोषित कर दिया। इस दृष्टि से मैं भारत भारती” को 
राष्ट्रीय नवजागरण का एक प्रतीक-ग्रंथ/ मानता हूँ। इसी प्रकार से अन्य 
पौराखिक अख्यानों का संकलन 'कविता-कौमुदी” तथा सरस्वती पत्रिका (१६०० 
१६२६) में प्राप्त होता है । 

मैं अपने उपयुक्त कथन को एक कथा-काव्य के द्वारा सरष्ट कर देना 
चाहता हूँ--ऐसा काव्य है, श्री मैथिलीशरण का “शक्ति” काव्य | “शक्ति! 
काव्य में शक्ति ( काली / करा प्रादुर्भाव देवो की सम्मिलित शक्ति के द्वारा 
प्रदर्शित किजा गया है--जिसने आसुरी शक्तियों का पराभव किया । प्रतीकात्मक 
दृष्टि से यह कथा देवासुर संग्राम का ही एक मानसिक रूप है। इसमें सदद्त्तियों 
के प्रतीक देवगण हैं जिनकी एकत्र शक्ति का नाम शक्ति है जो महिषासुर पर 
विजय ग्राप्त करती है | कवि ने अत्यन्त कुशलता से इस प्रतीकात्मक कथा- 
काव्य में सामाजिक एवं राष्ट्रीय भावों का संगुंफन किया है । असुरों के मीषण 
अत्याचार के जो संकेत कवि ने दिये है, वे विदेशी सत्ता के प्रति भी लागू 
होते है, यथा-- 

दुष्ट देत्यगण मचा रहे हैं दारुण अत्याचार ।* 
यही नहीं, कवि ने इन दैत्य-अंग्रेज़ों के प्रति यह भी कहा है कि वे लोग दया 
कर भारतीयों को स्वतंत्रता न दे देंगे-- 
भरी घोर हिंसा दनुजों में 
जो हैं नीच निसर्ग। 
लौटा देंगे वे न दया कर 
हमें हमारा स्वगे।॥* 
१--शक्ति, द्वारा मैथिलीशरण युप्त, ए० ७ । 
२--वही, ४० ८ | 
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यह स्वर्ग ही देवों की अमरावती है ( मारत ) जिसे केवल संध शक्ति के द्वारा 
प्राप्त किया जा सकता है-- 
सबकी एक भ्रदीघप्ति मूर्ति वह, 
सबकी एक स्फूति । 
सबकी वह सम्मिलित शक्ति थी, 
महाशक्ति की मूर्ति ।* 
यहाँ पर. कवि भारतीय राष्ट्र की संघ शक्ति का आवाहन करता है, क्योंकि 
संगठित जाति की स्फूर्ति में एक हिमालय की सी दृढ़ता होती है। कवि ने 
महिषासुर मृत्यु के बाद देवों के द्वारा जो शक्ति! की वंदना करवाई है, वह 
मानों भारतीय राष्ट्र की शक्ति मूर्ति की वंदना है-- 
हम सब तुममें, तू हम सबसें, 
हम अनेक तू एक। 
तू ही एक हमारी मतिगति, 
तू ही बुद्धि विवेक ।* े 
जो बात 'शक्ति' काव्य के बारे में सत्य है, वही अन्य पौराणिक काव्यों 
के बारे में मी। यह दूसरी बात है कि अन्य कवि गुप्त जी के समान राष्ट्रीय 
भावनाओं को अपने काव्यों में अन्तर्हित न कर सके हों, पर सभी ने न्यूनाधिक 
रूप से इसी प्रवृत्ति का विकास अवश्य किया है | जो बात पौराणिक आख्यानक 
काव्यों के बारे में समीचीन है वही सत्य” ऐतिहासिक कथाओं में भी दृष्टिगत 
होता है। लाला भगवान दीन ने वीरपंचरत्न' में राणा प्रताप आदि का जो 
चित्रांकन किया है, उसमें राष्ट्रननायक के ही दर्शन होते है | कामताप्रसाद गुरु 
ने दुर्गावती' में शाह को एक विदेशी सत्ता के रूप में और रानी को नायिका 
रुप में राष्ट्र नेता का रूप प्रदान किया है ।* इसी प्रकार सियारामशरण गुप्त 
ने मौर्य विजय में चंद्रगुप्त को भी राष्ट्रगायक अथवा नेता के रूप में चित्रित 
किया है | इसी प्रकार की प्रवृत्ति प्रसाद में मी अत्यन्त स्पष्ट है। उन्होंने 
प्राचीन वैमव का गान कर आधुनिक भारतीय दशा का चित्र अंकित किया है । 
उनकी अनेक कविताओं में राष्ट्रीय स्वर अत्यन्त स्पष्ट है | ऐसी ही एक कविता 
४शुल्प सौंदर्य! है जिसमें प्रसाद भारतीय संस्कृति के ध्यंसावशेष को प्रतीक का 





१--शक्ति, ए० ११ । 
२--चही, पृ७ रज-रश८ । 
३--सरस्वती, फ़खरी, १६१५, ए० १११ पर दुर्गोवती कविता? । 
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रूप प्रदान किया है। उन्होंने उस “प्रतीक को ऐतिहासिक पृष्ठभूमि में प्रस्तुत 
करने का सफल प्रयत्न किया है । 

है भारत के ध्यंस शिल्प ! स्मृति से भरे, 

कितनी वर्षा शीतावाप तुम सह चुके | 

तुमको देख करुण इस वेष में, 

कौन कहेगा कब किसने निर्मित किया | 

शिल्पपूर्णो पत्थर कब मिट्टी हो गए, 

किस मिट्टी की ईटें हैं बिखरी हुई |" 
वर्ष, शीत और आतप--इनके द्वारा कवि ने भारत के ऊपर युगों-युगों से 
होते हुए. वाह्म आक्रमणो एवं संकटों का ही चित्र खींचा है जो एक प्रतीका- 
त्मक रूप है। यदि आज के अधोगामी भारत की सांस्कृतिक दशा को देखा जाय 
तो उसके शिल्पपूर्ण पत्थरों को पहचानना ही दुलंभ हो जाय | अब ये शिल्प- 
पूर्ण पाषाण (गौरव ) मिट्टी के रूप में परिवर्तित हो गए हैं। उनका जीवन 
रस जो उन्हे स्फूर्ति अऋदान करता था, लुप्तप्राय हो गया है। इस प्रकार, प्रसाद ने 
एक प्रतीक ( शिल्प पाषाण ) द्वारा मारतीय संस्कृति एवं राष्ट्र की दयनीय दशा 
का और उसके प्राचीन वैमव का चित्र एक साथ अंकित किया है। इसी प्रकार 
जन्माष्टमी! कविता में कंस के हृदय को दुश्चिन्ता सा व्याप्त अंधकार रूप 
घन देश के ऊपर विदेशी आतंक का, जातीय अज्ञानता का प्रतीक है। यही 
नहीं, कवि कृष्ण के आगमन को एक दिव्य ज्योति के रूप में ग्रहण करता है 
जो भारत भाग्य एवं विश्व-भाग्य पर पड़ी कालिमा को दूर कर सकेगा--- 


उसे ज्जेले में ले आने को अभी, 
दिव्य ज्योति प्रकटित होगी सत्य ही ।* 


इन कविताओं में, स्पष्ट रूप से, प्रसाद की राष्ट्रीय भावना का एक भावात्मक रूप 
प्राप्त होता है । इसी भावना का आदर्शीकरण उन्होंने कुछ ऐतिहासिक चरित्रों 
के द्वारा भी किया है। “महाराणा का महत्त्व! में राष्ट्र-प्रेम की भावना प्रताप 
के शौर्य तथा देश-प्रेम के द्वारा व्यक्त हुईं है। इसी प्रकार की प्रवृत्ति भरत 
कविता में भी लक्षित होती है जिसमें राष्ट्रीय भावना की प्रबलता है। भरत 
भारत के गौरव का प्रतीक है। “अभिज्ञान शाकुन्तल” के मारीच ने भरत के 


१--कानन कुसुम, शिल्प सोंदये, पृ० ११० । 
२--कानन-कुसु म, जन्माष्टमी, पृ० १२३-१२४ । 


शे६्‌ 
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स्वदमनकारी, सप्तद्वीप विजेता की भविष्यवाणी की थी और कहा था कि 
संसार का कोई भी बीर इसके सामने टिक नहीं सकेगा | यहाँ सभी जीवों की 
रक्षा करने के कारण इसका नास स्वंदमन था। आगे यह संसार का भरण- 
पोषण करेगा, ओर मरत कहलायेगा ।* प्रसाद ने भरत के इसी स्व॑ंदमनकारी 
रूप का चित्रांकन किया है । 


द्विवेदीयुगीन काव्य में प्रात अनेक ऐतिहासिक एवं पौराणिक आख्या- 
नकों का प्रतीकात्मक रूप इसी दृष्टि से हृदयंगम किया जा सकता है। इस 
प्रवृत्ति में प्रसाद का स्थान अन्य कवियों से सवंथा भिन्न है| अन्य कवियों की- 
भाँति प्रसाद की इन रचनाओरो में इतिद्त्तात्मकता अधिक नहीं है । दूसरी 
ओर प्रसाद के आख्यानों में संकेत अधिक है जो उन्हे प्रतीकात्मक रूप भी दे 
देते हैं। ऐसा ज्ञात होता है कि कवि अपनी व्यक्तिगत अनुभूति और चिन्तन 
के आधार पर एक भावात्मक जीवन-दशंन प्रस्तुत करना चाहता है। यही 
कारण है कि प्रसाद के आख्यानक काव्यों में भी कवि का आंतरिक संधर्ष भी 
देखा जा सकता है | रामनरेश त्रिपाठी और मैथिलीशरण शणुप्त मे विस्तार 
ओर व्यवस्था अधिक है, उनमें आन्‍्तरिक संघर्ष के कम ही दर्शन होते है । 
इस दृष्टि से प्रसाद के ये 'कथा काव्य? भावप्रधान आत्मनिष्ठ और व्यक्तित्व- 
निष्ठ होने से प्रतीकात्मक अधिक हो गए है | - 


इतना होने पर भी, जहाँ तक राष्ट्रीय भावना की अन्विति का प्रश्न है, 
उसका एक सबल रूप हमें गुप्त जी तथा त्रिपाठी जी में मिलता है । रामनरेश 
जिपाठी और श्रीधर पाठक ने लौकिक कथानकों को अ्रपनी भावाभिव्यंजना का 
माध्यम बनाया है। इस प्रकार राष्ट्रीय एवं जातीय प्रेम भाव को प्रतीकाध्मक 
रूप से व्यंजित किया है। सत्य में, इस प्रद्गत्ति का प्रेरणा-लोत पाश्चात्य 
लौकिक आख्यानक गीतों का है जिसमें गोल्डस्मिथ के “हरमिट”, 'डेजटेंड 
विलेज! और “ट्रबलर' का प्रमुख स्थान है। श्रीघर पाठक ने भी उसी के आधार 
पर 'ऊजड़ गाँव” की रचना की है जो एक अनुवाद है। यही उनके “एकांत- 
वासी योगी और “्रंतपथिक! के बारे में भी सत्य है। जहाँ तक मौलिकता 
का सम्बन्ध है, उसका तत्त्व रामनरेश त्रिपाठी के मिलन” तथा “पथिकः काब्यों 
में अधिक है| अतः उन्हीं के आधार पर मेरा विवेचन अपेक्षित होगा। 
मौलिकता की दृष्टि से श्रीघर पाठक की भारत गीत? पुस्तक, राष्ट्रीय एवं 


१--असाद का काव्य, द्वारा डा० ग्रेमशइ्ूर, पृ० १५१ । 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-योजना ५६३ 


जातीय प्रतीकों की दृष्टि से, एक मौलिक रचना है| इस पर यथा स्थान 
विवेचन होगा । ह 
त्रिपाठी जी ने राष्ट्रीय एवं जातीय रूप का संकेत “मिलन” काव्य में यदा- 
कदा दिया है। इस प्रेम-कथा के द्वारा कवि ने प्रणय-पथ के आवरण में भारतीय 
दशा एवं देश-प्रेम की भावना का एक करतंव्य के रूप में चित्रांकन किया है। 
स्पष्ट ही, कवि ने प्रणय भाव को देश-प्रेम के भाव का पोषक ही माना है | 
अतः मिलन का प्रेम! एक व्यापक संदर्भ का वाहक है जिससे राष्ट्रीय, 
जातीय एवं दाम्पत्य भावनाओं का समष्टि रूप प्राप्त होता है। विजया और 
आनन्द उस व्यापक प्रेम के प्रतीक है। आनन्द के निम्न वचन मेरे ऊपर 
के कथन को स्पष्ट करते हैं--- 
तुम रमणी सुकुमारमना हो 
यह अब जाओ भूल । 
पर-पद्‌ दलित स्वदेश भूमि को 
चलो करें उठद्घार । 
हम मनुष्य होकर क्‍यों छोड़ें 
निज पैतक अधिकार।”* 
तत्कालीन राष्ट्रीय आंदोलनों का भारतीय॑ जीवन में एक प्रमुख स्थान हो गया ' 
था | उसी आंदोलन की भावभूमि को स्पष्ट करने के लिए कवि ने एक 
ऐसी घटना की अवतारणा की है जो तत्कालीन राष्ट्रीय आंदोलनों का 
प्रतीक रूप सा ज्ञात होती है | अँग्रेज़ों के अत्याचार का और नवोदित भारतीय 
चेतना का संघर्ष भी नितात स्पष्ट है--- 


स्वतंत्रता के लिए प्रजा जब 

उत्सुक हुई नितांत। 
विजातीय शासकगण ने तब, 

सुन पाया वृतांत । 
वे अतीव क्रोधातुर धाये 

दुल्ल बल सहित अपार । 
करने लगे उठे हृदयों पर 

भीषण अत्याचार ।* 


८--भिलन, द्वारा रामनरेश त्रिपाठी, ४० ८-६।१६ प्रथम सर्ग । 
२--मिलन, द्वारा रामनरेश त्रिपाठी, ए० ६७-६८।२६ चतुर्थ सगे । 
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इस प्रकार, मिलन काव्य की भावभूमि में पौराणिक कथाओं की तरह 
जातीय एवं राष्ट्रीय भावना अंतःसलिला की भाँति प्रवाहित प्रतीत होती है । 
इस काल के कवियों ने इस प्रकार लौकिक और पौराणिक ( ऐतिहासिक भी ) 
माध्यमों के द्वारा ऐसे प्रतीकात्मक संदर्भों की अवतारणा की है जिनमें राष्ट्र 
एवं समाज के पक्षों का समाहार हुआ है । यह तत्कालीन समय की एक सॉँग 
थी जिसे कवि अवहेलना की दृष्टि से देख नहीं सकता था । 


(२) मानवेतर प्रकृति ओर प्रतीक योजना 


इस वर्ग के अन्तर्गत कवियों का देश तथा जाति-प्रेम अ्रनेक प्राकृतिक 
वस्तुओं एवं जीवों के द्वारा व्यंजित हुआ है | प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की दृष्टि 
से प्रतीकों के चयन में परम्परा के भी प्रतीक हैं और अनेक नवीन भी । इसी 
के आधार पर, विवेचन की सुविधा के लिए, मानवेतर प्रकृति के प्रतीको को 
दो खशडों में विभाजित कर सकते है--- 

( १) जड़ प्रकृति 

( २ ) चेतन प्रकृति 


प्राकृतिक घटनाएँ तथा जड़ प्रकृति 


कवियों ने प्रकृति के व्यापारों तथा वस्तुओं को ऐसे प्रतीकात्मक संदर्भों का 
वाहक बनाया है जिनसे तत्कालीन देशीय तथा सामाजिक परिस्थितियों का 
चित्र साकार हो सके | किसी भी देश के लिए चेतन ज्ञान का प्रकाश अपेक्तित 
है जो वहाँ के “तम? का नाश कर सकने में समर्थ हो | तभी देश के जीवन में 
एक क्रान्ति, एक जागरूकता के दर्शन हो सकते है । विश्व के इतिहास में जहाँ 
कहीं भी “क्रान्ति! का स्वर मध्यवर्गीय एवं निम्नवर्गीय जनता से उठा है, वहाँ 
इस “प्रकाश” की अवतारणा प्रथम हुईं है । तभी तो, ईश्वरी प्रसाद शर्मा ने 
तेजवान प्रमाकर का सिहवलोकन करते हुए. अंधकार में अनेक निशाचरों के 


अत्याचारों के नाश की प्रार्थना की है। ये निशाचर ही विदेशी सत्ता के 
प्रतीक हैं | 


इससे भी सुन्दर हृदयग्राही वर्णन पाठक जी ने भारत गगन पर “रैन! 
( अंधकार-अशान ) के आच्छादित होने की घटना से किया है। भारत को 
एक ऐसी देवनारी का रूप दिया है जिसके किकणि एवं नूपुर द्ूठ कर गिर रहे 


१--अन्योक्ति तरह्ल्‍ियी, ए० २६, द्वितीय तरज्ञ । 
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हैं जो भारत की दयनीय एवं दलित अवस्थाओं के द्योतक हैं। मानवीकरण के 
द्वारा कवि ने भारत की दशा का एक सुन्द्र चित्र प्रस्तुत किया है--- 


मिलन प्रिय अभिसारि सुर-तिय, 
चलत चत्बल पगन | 
छिटकि छूट॒त तार किंकनि, 
टूटि नूपुर--नगन। 
निरखहु रैनि भारत-गगन ।* 
जब देश पर पराधीनता की रैन है, तब एक अमिसारिका के भूषण भी टूट कर 
गिर जायेँ तो असम्भव नहीं है, क्योंकि उसका अभिसार एक अन्य व्यक्ति 
(सत्ता) से ही होगा | कवि ने यहाँ पर एक परम्परा के प्रतीक (अमिसारिका) 
को भारतीय दशा का व्यंजक बनाकर अपनी मौलिक कल्पना का सुन्दर 
परिचय दिया है । 
परन्तु देश एवं राष्ट्र का उद्धार निबलता से नहीं होता है, उसके लिए 
पौरुष एवं कत्तव्य भावना का होना अपेक्षित है | विश्व का इतिहास भी यही 
सिद्ध करता है कि निबल राष्ट्रों ने अपने श्रम, बल और अपने बलिदान से 
देश के भाग्य को बदल दिया है। इसी भाव को एक प्रतीकात्मक रूप देने के 
लिए. श्री बालकृष्ण शर्मा नवीन” ने एक निरीह तारे के बल पौरुष का 
चित्रांकन किया है--- 
इस विस्तीण गगन संडल का एक परम लघु तारा । 
अगणित तारागण में यद्यपि छुपा रहा बेचास |। 
अपने बल पोरुष से अपना किया बुलन्द सितारा । 
कभी सहस््त--किरन के आगे अपना कर न पसारा ॥।* 
इस सितारे (भाग्य ) को बुलंद करने के लिए. किसी भी देश को सावधानी 
से कार्य लेना पड़ता है । किसी उच्च ध्येय को ग्राप्त करने के लिए. अनेक संकटों 
का सामना करना पड़ता है--अनेक ओऔघषट घाटों, नदियों, अंधड़ों को पार 
करना पड़ता है। अपनी खोई शक्ति का संचय कर ( बेड़ा बनाना ), अ्रन्य 
लोगों पर अधिक आश्रित न होकर, अपने बाहुबल के द्वारा'ही देश का भाग्य 
परिवर्तन हो सकता है। श्रीधर पाठक ने उपयुक्त भाव को एक प्रतीक-योजना के 


१--भारत गीत, पूृ० ६२ “भारत-गगन' | 
२--सरखती, अग्रैल, १६१८ सख्या ४, ए० १६६ पर “तारा? कविता, द्वारा नवीन जी-। 
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द्वारा व्यक्त किया है जिसमें सावधानी से महत्‌ कार्य ( देशोद्धार ) में संलग 
होने की चेतावनी हैं--- 


तू प्यारे कहना मान, अभी मत चल रे | 
गहरी दरिया, नाव पुरानी, चल रहा अंधड़ चढ़ रहा पानी, 
ओऔघट घाट, थाह अनजानी, केवट कर रहा आनाकानी, 
मत होवे नादान, जिद से टल्ञ रे।। 
थका हुआ है, कुछ सुस्ता ले, पता पार का कुछ पुछवा ले, 
अपना बेड़ा आप बनाले, क्यों पड़ता गैरों के पाले, 
होगा जल्द उतार आज या कल्ष रे ॥* 


जातीय उद्धार के लिए व्यक्तियों का बलिदान भी अपेक्तित है। बलिदान तथा 
आत्मत्याग के द्वारा देश की चेतना, जो प्रस्तुत चिनगारी की तरह काली राख 
में पड़ी हुईं है, उसे प्रज्वलित किया जा सकता है। यह चिनगारी (देश की 
चेतना) विदेशी सत्ता के कारण नितान्त कुचल दी गई है । उसी को पुनर्जीवित 
करने के लिए कवि ने इस प्रतीक का सहारा लिया है--. *« 


स्वृति अंकित रह गया चरित्र । 

विस्तृत काली राख पड़ी है विगत विकास विचित्र | 

कुचल दिया चिनगारी को, हो, कौलों ने एकत्र । 

सुप्त दशा में सिसक रहा है, इसका प्राण पवित्र । 

“ईश्वर” अब तो शीघ्र जगा दे, चलकर मारुत मित्र ।* 
यह काली राख प्राचीन वैभव की प्रतीक है। व्यक्ति और राष्ट्र का सम्बन्ध 
जहाँ इस “राख में दबी चिनगारी को प्रज्वलित कर सकता है, वहीं वह व्यक्ति 
के उस सम्बन्ध की ओर भी संकेत करता है जो तत्कालीन दशा से निर्मित 
हुआ है | यदि एक देशवासी देश के प्रति अन्य वाह्य प्रभावों के द्वारा अपने 
कतव्य को भूल जाय, तो वह समाज के प्रति उदासीन ही कहा जायगा | 
द्िवेदीयुगीन भारत की दशा कुछ इसी प्रकार की थी कि व्यक्ति पाश्चात्य 
प्रभावों के कारण अपने देश की सम्यता एवं धर्म आदि को भूले जा रहे थे | 
श्रीकृष्णदास ने कदाचित्‌ इसी दशा से' बचाने के लिए, सीप और समुद्र की 
प्रतीक योजना का सहारा लिया है। इसमें सीप को एक ऐसे व्यक्ति का रूप 


१--भारत गीत, कविता सावधानी, १० ७३-७४ । 
२--अन्योक्ति तरंगिणी, द्वारा ईश्वरी प्रसाद, पृ० ५६ षष्ठ तरंग | 
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दिया है जो घन से प्रेम करने के कारण अपना निवास तक छोड़ देती है, पर 
वह फिर लौट कर समुद्र को मोती का वरदान देती है। इसी प्रकार समाज 
में रहने वाला व्यक्ति चाहे थोड़ी देर के लिए समाज को छोड़ भी दे, पर अन्त 
में, अपने सापेक्षिक अस्तित्व के कारण, उसे समुद्र रूपी संसार में आना ही 
पड़ता है | व्यक्ति का कतंव्य है कि वह जिस देश समाज में पैदा हुआ है उसे 
भोती! से भर दे, अपनी 'सीप” का उन्नयन कर--- 

पर है तेरा स्नेह दूर गगन स्थित घन से, 

स्थित से क्‍या, वह मिला हुआ जो है तव मन से ।। 

उसके लिए निवास छोड़ देती तू अपना, 

ऊपर आती मग्न भाव सुख को कर सपना। 

प्रेम नीर की मकड़ी लगा देता तब घन है, 

छक जाता बस एक बूंद में तेरा मन है। 

इस सुख से ही मत्त किन्तु क्या तू ग्रह तजती, 

« नहीं नहीं फिर लौट उसे मोती से सजती।"* 

समस्त कविता की अन्तिम दो पंक्तियाँ ऊपर की पंक्तियों के अर्थ को 
एक प्रतीकात्मक रूप प्रदान करती हैं जो व्यक्ति' और देश के सम्बन्ध का 
एक सुन्दर रूप कहा जा सकता है । 


इन उदाहरणो के ग्रतीकात्मक संदर्भ यह स्पष्ट करते हैं कि कवियों ने 
दलित देश की अवस्था को सन्मुख रखा तो अवश्य है पर उनके सामने देश- 
जाणति का भावी सूर्य आलोकित होता हुआ दृष्टिगत होता है। उन्होंने देश की 
निराशाजनक स्थिति में भी आशा की, उत्साह की एवं त्याग की भावनाओं को 
अपने प्रतीकों के द्वारा व्यंजित किया है। क्म-च्षेत्र में प्रत्येक मानव को अपना 
सर्वस्व त्याग कर देना होता है, तभी देश एवं जाति का उद्धार सम्भव होता 
है। शहीदों की एक एक रक्त बूँद स्वाधीनता की आधारशिला को प्रस्त॒त 
करती है । जब प्रत्येक व्यक्ति देश, जाति एवं समाज के लिए एक सूखे पेड़ 
की तरह, इस आकांछ्ा को अपने हृदय में जन्म दे सके कि उसकी अन्तिम 
“राख से भी देश एवं जाति का कल्याण हो, तभी देश का भाग्य विधाता 
जीवंत होकर क्रियाशील हो सकता है-- 





१--सरस्वती, जनवरी १६१८, सख्या १, पृ० १७ पर '“परिंगह” कविता, द्वारा 
श्रीकृष्णदास । 
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जीणें शीण यह अधम कल्ेबर 
जलकर कर दे पर उपकार | 
ओर हमारी सड़ी राख से, 


गड़ी जाति का हो उद्धार ॥* 
(२ ) मानवेतर चेतन श्रकृति 


प्रकृति की प्राणवान्‌ वस्तुओं एवं जीवों को प्रतीक का रूप देकर, उनके 
द्वारा देश एवं जाति की दशा को व्यंजित करना भी इस काल के कवियों की 
एक प्रवृत्ति थी। मैथिल्लीशरण गुप्त ने इसी प्रतीक के द्वारा पराधीनता की 
बेडियों ( पिंजर ) में भारतीय आत्मा को जकड़ा हुआ चित्रित किया है | यह 
कौर” अपने स्वामी ( अंग्रेज ) के द्वारा पिजर-बद्ध है जो दुर्भाग्यवश उसी के 
कर्मों का ही फल है | कवि के शब्दो में स्वर्ण का पिंजर तुके यह निज गुरों 
से है मिला! ।* सत्य तो यह है कि जब मनुष्य युगों युगो से पराधीनता में 
आबद्ध रहता है तो उसकी मनोबृत्ति “दासतामय” हो जाती है। देश की इसी 
दुखद अवस्था को व्यंजित करने के लिए. ईश्वरीप्रसाद ने भी इसी प्रतीक का 
आश्रय लिया है। पिजर-बद्ध पत्ती के पैरों में बेड़िया पड़ी हुई है, और 
उसके स्वामी ने उसके परों को काट भी डाला है। एक पराधीन व्यक्ति की 
यही दशा होती है, क्योंकि 'पराधीन सपनेहूँ सुख नाही? एक सत्य है; 


पैरों में पैजनियों के मिस बज़नी बेड़ी भरना । 
पिंजरबद्ध हुए पक्षी के पर को फेर कतरना ॥ 
रहा अब और हुमे क्‍या करना [३ 


इसी प्रकार, कवि ने 'मधुकर' को आधीन होते और फिर अपने ज्ञान एवं 
विक्रम से स्वाधीन होते प्रदर्शित कर, इसी पराधीनता की बेड़ियों से ऊपर उठ- 
कर, स्वाधीनता की मनोहारिणी वायु में श्वास लेने की ओर एक अपरोज्न 
संकेत किया है ।* 


१--सरस्वती, जनवरी, १६२० संख्या १, ४० १४ पर हरे और सूखे पेड़ की बातें? 
द्वारा केशवप्रसाद मिश्र । 

२--सरस्वती, अगस्त १६११ संख्या ८ पृ० ३५७ पर “पिंजरबद्ध कौर”, द्वारा मैथिली- 
सरख शुत्त । के 

३--भन्योक्ति त्तर॑गिणी, पृ० ११, बद्ध पक्षी! । 

४--वही, पृ० ८-१ । 
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( च्‌ ) मानवीकरण 


स्वच्छुंदवादी काव्य में मानवीकरण के प्रतीकों का एक स्वस्थ रूप तो 
प्राप्त होता है, पर उसका चतुझुंखी विकास छायावाद में ही हो सका | मानवी- 
करण के विश्लेषण” से यह स्पष्ट होता है कि कवि इसके द्वारा प्रकृति तथा 
विश्व के पदार्थों एवं घटनाओ से अपना रागात्मक सम्बन्ध ही स्थापित नहीं 
करता है वरन्‌ कभी कभी उस सस्बन्ध के द्वारा किसी भाव अथवा धारणा 
को मानवीय क्रियाओ के संदर्म में भी देखता है। सत्य तो यह है कि मानवी- 
करण की परम्परा हिन्दी काव्य में अत्यन्त प्राचीन है, अधिक से' अधिक इतना 
ही कहा जा सकता है कि अंग्रेज़ी साहित्य के प्रभावानुकूल इस प्रवृत्ति का 
चतुसुंखी विकास आधुनिक हिन्दी काव्य में सम्भव हो सका | 


दिवेदीयुगीन काव्य में मानवीकरण के अत्यधिक उदाहरण प्राकृतिक 
घग्नाओं तथा वस्तुओं के क्षेत्रों से प्राप्त होते हैं। जहाँ तक भावों तथा संवेद- 
नाओं के मनवीकरण का प्रश्न है, उनके उदाहरण बहुत ही कम हैं | अयोध्या 
सिंह उपाध्याय में इस मानवीकरण के उदाहरण अधिक प्राप्त होते हैं, जो 
द्विवेदी-काव्य की प्रवृत्ति को सामान्यतः स्पष्ट कर देते हैं । 


अयोध्या सिंह उपाध्याय ने ऊश को एक नारी के रुप में चित्रित कर, उसे 

एक शंगारमयी युवती का रूप इस प्रकार प्रदान किया है-- 

अनुराग राग समय प्राची। 

कमनीय प्रकृति कर पाली । 

है राह देखती किसकी। 

रख मंजुल मुख की लाली । 

सिंदूर माँग में भर कर। 

पाकर लाज्निमा निरात्री। 

क्यों लोहित बसना आईं । 

ले. जन-रंजनता ताली ।* 
मुख की लाली, माँग में सिंदूर और लोहितवसना रूपों के द्वारा कवि ने ऊषा 
के प्राकृतिक दृश्य की साइश्यता एक शृंगारमयी नारी से स्थापित की है | कवि 


१--मानवीकरण और प्रतीक के लिए दे० आध्याय ३, उप खड ड | 
२--पारिजात, द्वारा अयोध्यासिंह उपाध्याय, ए० ३६।२,३ । न्‍ 
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ने प्रमात-कालीन सूर्य के आगमन से ऊषा-सुन्दरी को आकुल दिखाकर उसके 
द्वारा पूर्ण रूप से एक नारी के हृदयगत भावो की भी अस्पष्ट व्यंजना प्रस्तुत 
की है, जो अपने प्रिय से मिलनाठर है । इससे भी अधिक सुन्दर प्रकृति का 
मानवीकरण कवि ने तटस्थ होकर उस समय किया है, जब प्रभात का समय 
हो रहा है और रजनी का असित ( काला ) वसम क्रमशः धूमिल हो रहा है, 
उस समय कवि ने पकृति को एक बधू का रूप प्रदान किया है। उसका सित 
वसन पहनना, तारों के गहनों का उतारना और उसके अनुराग से गगन का 
रागयुक्त होना उन दशाओ की ओर संकेत करता है जो प्रभात को एक सच्च- 
स्‍नाता नायिका के रूप में अंकित करता है--- 

प्रकृति-बधू ने असित वबसन बदला सित पहना । 

तन से दिया उतार तारकावलि का गहना। 

उसका नव अनुराग नील नभतल पर छाया । 

हुई रागमय दिशा, निशा ने बदन छिपाया । 

आरंजित हो ऊषा-सुन्दरी ने सुख माना।« 

लोहित आभा बलित विवान अधर में ताना ।"* 


इसी प्रभातकालीन मानवीकरण की प्रक्रिया को, श्री मैथिलीशरण गुप्त ने, एक 
सूक्त रूप में अपने महाकाव्य 'साकेत” में इस प्रकार रखा है-- 


अरूण पट पहने हुए आह्वाद में, 
कौन यह बाला खड़ी प्रासाद में | 


आकाश का अरुणांचल ही प्रासाद है जिसमें उप्रा रूप बाला अरुण पट 
पहने हुए सुशोमित है । 

प्रभात-कालीन प्रकृति के मानवीकरण के अतिरिक्त रात्रि का मानवीकरण 
भी दिवेदी काव्य सें प्रास होता है। रात्रि के स्वरूप का सादृश्य भी नारी के 
रूप से किया गया है। कहीं कहीं पर यह मानवीकरण किसी पात्र के भनो- 
भावों के द्वारा भी सम्पन्न हुआ है । उस समय प्रकृति का मानवीय रूप उस 
पात्र का ही प्रतिर्प सा लगता है जो अपनी हृदय की संवेदना का आरोप 
प्रकृति की घटनाओं पर करता है। प्रियप्रवास की राधा ने अपनी विरह अवस्था 
को व्यंजित करने के लिए, “रजनी? को नारी रूप मेँ अंकित किया है--- 





१--पारिजात अ्मात पृ७ ४दा१,२ | 
२--साकेत, प्रथम सगे, पृ० १० । 
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विकलता उनकी अवलोक के । 
रजनि भी करती अनुताप थी। 
निपट नीरब ही मिष ओस के | 
नयन से गिरता बहु वारि था।।* 


प्राकृतिक वस्तुओं में नदी, पर्वत आदि का भी मानवीकरण दिवेंदी काव्य 
में प्राप्त होता है। यह प्रवृत्ति भी प्रकृति के प्रति एक तादात्म्य की भावना को 
स्पष्ट करती है | सरिता? को मानवीय क्रियाओं से युक्त दिखाकर, उसके द्वारा 
कवि ने जीवन? के प्रवाह का संकेत भी किया है| इस प्रकार मानवीकरण 
के साथ एक अन्य अथ-समावेश उस मानवीकरण को एक अर्थ प्रदान कर 
देता है जो “भप्रतीक' की स्थिति का सफल निदंश है | उपाध्याय जी ने “सरिता? 
कविता में इसी समन्वय को स्पष्ट किया है, यथा-- 


किसे खोजने निकल पड़ी हो। 
जाती हो तुम कहाँ चली। 
ढली रंगतों में हो किसकी | 
तुम्हें छुल गया कौन छली | 
क्यों दिन रात अधीर बनी सी । 
पड़ी घरा पर रहती हो। 
कभी फेलने लगती हो क्‍यों । 
कृश तन कभी दिखाती हो।* 

“प्रिय प्रवास” में मानवीकरण का जो रूप प्राप्त होता है, वह मनोमभावों 
की दशा पर अधिक आश्रित है। ये मनोभमाव दुश्खात्मक एवं सुखात्मक-- 
दोनों प्रकार के हैं। परन्ठु जहाँ तक “प्रियप्रवास” का प्रश्न है, उसमें मानवी- 
करण का रूप दुःखात्मक अनुभूति पर ही अधिक अवलम्बित है। करुणा 
एवं विरह का प्रसार प्रियप्रवास का मूल भाव है जो कभी यशोदा के द्वारा 
कभी राधा और गोपियों के द्वारा व्यंजित होता है। अतः मानवीकरण की 
प्रक्रिया इसी संदर्भ में क्रियात्मक रूप धारण करती है। त्ज की धरा? को एक 
विरहिणी का रूप देना इसी प्रश्त्ति का फल है--- 

विपुलत नीर बहाकर नेत्र से 
मिष कलिन्द-कुमारि प्रवाह के । 


१--प्रिय प्रवास, द्वारा अयोध्या सिंह उपाध्याय, तृतीय सगे, १० ३५।८७ | 
२--पा रिजात, “सरिता”, पृ० ८१-८२ । 
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परम कातर हो रह मोन ही 
रूदन थी करती ब्रज की धरा ।" 
कुष्ण के प्रस्थान से केवल ब्रज के लोग ही दुखित नहीं थे । उनकी विरहा- 
वस्था का प्रतित्रिच कबि ने पादपों पर भी आरोपित किया है और उन्हें भी 
मानवीय क्रियाओं से युक्त दिखाया है-- 
सकल पादप नीरब थे खड़े, हिल नहीं सकता यक पत्र था। 
च्युत हुए पर भी बह मौन हो, पतित था अबनी पर हो रहा ।* 
बिरह-विदग्धा राधा ने अपनी विरहानुभूति का प्रसार समस्त प्रकृति में 
किया है। इसके फलस्वरूप उसने अपनी जैसी दशा का आरोप चमेली पर करते 
हुए, उसे मानवीय संदर्भ में चित्रित किया है | 
हाँ ! बोली तू न कुछ मुकसे ओ” बताई न बातें । 
मेश जी है कथन करता तूँ हुई तद्गता है। 
तेरे प्यारे कुंबर तुमको चित्त से चाहते थे। 
तेरी होगी न फिर दयिते ! आज ऐसी दशा क्‍यों * 
अतः इस प्रकार राधा ने मानवीकरण के द्वारा अपने प्रेम-सम्बन्ध का 
आऔर अपनी विरह-वेदना का आरोप प्रकृति पर किया है। प्रणय भाव को 
व्यक्त करने के लिए प्रकृति के रूपों का मानवीकरण उस विशिष्ट प्रेम भाव 
को एक साकारता प्रदान करता है | इसी प्रणय-माव को व्यक्त करने के लिए, 
धसाकेतः की 'सीता' मी मानवीकरण का आश्रय लेती हैं। छाया को उसने 
एक ऐसी ऊँघती हुई नारी का रूप दिया है जो आलस्य से संयुक्त चित्रित की 
गई है । उसे किरणों का लोल पुंज जगाना चाहता है, पर-- 
बहीं सहज तरुतले कुसुम शैय्या बनी 
ऊंघ रही है पड़ी जहाँ छाया घनी। 
धुस धीरे से किरण लोल छल पुंज में, 
जगा रहा है उसे हिलाकर कुंज में, 
किन्तु वहाँ से उठा चाहती वह नहीं 
कुछ करवट सी पलट ल्ेटती है वहीं ।* 
१--प्रिय प्रवास, ठेतोय सर्ग॑, पृ७० शेशाप८ | 
२--वही, तृतीय सगे पृ० २१६।२० । 
३--वही, पंचदश सगे, पृ० २१८।२० । 
४--साकेत, पंचम सगे, पृ० १३६। 
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प्रकृति के इन मानवीकरण रूपों के अतिरिक्त, कुछ अन्य मानवीकरण 
भी द्विवेदी काव्य में प्रात्त होते हैं | सामाजिक राष्ट्रीय प्रतीको के अन्तर्गत 
शक्ति का और भारत माता के मानवीकरण पर प्रथम विचार हो चुका है । 
इसी प्रकार श्री मैथिलीशरण ने मातृ-भूमि का दैवीकरण किया है-- 
है माठ्भूमि तू सत्य ही सगुण मूर्ति सर्वेश की ।* 
द्विवेदी काव्य में मानवीकरण के उस रूप का सर्वथा अ्रभाव होता है 
जिनमें किसी मनोभाव या भावना को मानवीय क्रियाओं से युक्त दिखाया 
जाय | सत्य में, इस प्रचृत्ति का विकास छायावादी काव्य में ही प्राप्त होता है। 
कहीं कहीं पर प्रसाद में इस प्रवृत्ति का आभास अवश्य प्राप्त होता है। 
उदाहरणस्वरूप प्रसाद ने आस! काव्य में अमभिलाणा' को मानवीय क्रिया 
करवट लेने से सम्बोधित किया है जो केवल एक सकेत मात्र है। यथा--- 
अभिन्ञाषाओं की करवट 
फिर सुप्र व्यथा का जगना। 
भीगी पलकों का लगना 
सुख का सपना हो जाना।* 
इसी प्रकार, एक अन्य स्थान पर कवि ने वेदना भाव को एक सुहागिन का 
रूप दिया है जो वेदना की नित्यता की ओर सफल संकेत है--- 
इस व्यथित विश्व पतमड़ की, 
तुम जलती हो मद होली। 
है अरुणे, सदा सुहामिन 
मानवता सिर की रोली।२ 


( छ ) अन्योक्तियों में प्रतीक योजना 


विगत खंडों में यदा कदा अन्योक्तिगत प्रतीकों की ओर संकेत किया जा 
चुका है। इनका क्षेत्र मूलतः उपदेशात्मक ही है जो रीतिकालीन प्रवृत्ति का 
विकास ही ज्ञात होता है । 


इन सब प्रतीकों का ध्येय है सानवीयजीवन के यथार्थ एवं नीतिपरक पत्तों 


१--मंगल घट, दरा मेथिलीशरण गुप्त, एृ० ६ । 


२--ओसू , पए० ४९ । 


३--चही, ए० ६६8 । 
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का प्रतीकात्मक उद्घाव्न करना है। इस दृष्टि से अन्योक्तियों के प्रतीकों को 
निम्न वर्गों में विभाजित किया जा सकता है-- 
( १) मानवेतर जड़ प्रकृति ( वनस्पति संसार तथा प्रकृति घटना ) 
(२ ) मानवेतर चेतन प्रकृति ( जीवधारी वर्ग ) 
(३ ) यांजिक प्रतीक ( मोटर आदि का हो है ) 


(१) मानवेतर जड़ प्रकृति 

बीसवीं शताब्दि के प्रथम दस वर्षों में अन्योक्तियों का परम्परागत रूप 
इतना अधिक विकास प्राप्त कर सका कि आश्चर्य होता है । उस काल में 
प्रकाशित “सरस्वती' पत्रिका में इन अन्योक्तियों का छायानुवाद भी (संस्कृत से) 
अत्यधिक हुआ जो कवियों की उस मनोदृत्ति की ओर संकेत करता है जो 
उन्हे संस्कृत-गभित भाषा लिखने की ओर प्रबूृत्त कर रहा था। उस समय 
की अन्योक्तियों में मापा का एक क्रमिक पारिमार्जित रूप भी प्राप्त होता है । 
यह प्रवृत्ति सामान्यतः सभी अन्योक्तियों में लक्षित होती है । 

वनस्पति संसार के बृत्षोंपौदों आदि को कवियों ने अन्योक्तियों का 
माध्यम बनाया है । मनुष्य के जीवन में गुणों का एक विशिष्ट स्थान होता है 
जो उसे जीवन में बल ही नही देता है पर उनके द्वारा हो जीवन को ढालने 
का भी प्रयत्न करता है । परन्तु यह भी सत्य है कि मनुष्य में सभी सदगुण 
नहीं होते है, कोई न कोई कमी रहती है । यह कमी तो प्रेरणा? का ख्ोत है । 
जब मानव अपने में कोई कमी अनुभव करता है तो वह उसके निवारणार्थ 
प्रयत्न भी करता है। इस माव को “कनेरः के द्वारा चित्रित किया है जिसमें 
शोभा का विकास तो प्राप्त होता है पर उसमें सुगन्ध का अभाव रहता है--- 


शोसा सही है तुममें अपार, सुगन्ध है किन्तु न कर्शिकार । 

अहो तभी है यह बात ख्यात--नैकत्र सर्वो गुण सन्निपातः ||" 
सब गुण होने पर भी, एक सुगन्ध न होने से कनेर का महत्व आधा ही रह 
जाता है, उसी प्रकार सब गुण होने पर भी चरित्र के अभाव में, मनुष्य पशु 
के समान हो जाता है। मानव जीवन में छोटी से छोटी वस्तु का भी महत्त्व 
होता है, उनका अस्तित्व निमुल नहीं होता है। अतः निरीह वस्तुओं पर 
हसना व्यर्थ है। कभी कभी ऐसा होता है कि वे अपनी निरीहता में भी 


१--सरस्वती, दिसम्बर, १६०७, पृ० ५०४ अन्योक्ति पुष्पावली, द्वारा मैथिलीशरण गुप्त । 
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अत्यन्त उपयोगी होती हैं | यदि फूल अपनी सुगन्ध तथा सुन्दरता में हृदयआही 
है तो उसके जीवन के लिए,, उसकी सुरक्षा के लिए, कॉटे का एक विशिष्ट 
स्थान है। इसी प्रकार जीवन में भी उच्च या बड़े व्यक्तियों का ही नहीं, पर 
छोटे एवं निम्न व्यक्तियों का भी समान महत्त्व है। यह समीचीन नहीं है कि 
अपनी उच्चता में हम अपने से नीचे पुरुषों पर हँसें | तभी तो, कॉटे के ये 
वचन फूल के प्रति एक सत्य कथन है-- 


हमें तुम क्यों हँसते हो फूल । 
तुम हमको बैरी समझे हो, करते हो यह भूल । 
हमसा यदि न सहायक पाते, तो उड़ जाती धूल । 
गाय भेस बकरी चर लेती होते तुम निर्मल । 
शूल्री कर त्रिशूल से बन कर रोके हैं. तब शूल ।* 
इस अन्योक्ति का एक सामाजिक महत्व भी है। समाज के दो विपरीत वर्ग--- 
निर्धन एवं धनवान्‌ , मज़दूर तथा मिलमालिक आदि का संघर्ष सदा से चला 
आ रहा है | इस से, निम्नवगीर्य जनता अपनी हीनता को “कॉटे' के द्वारा भी 
व्यक्त करती है और अपनी महत्ता पर प्रकाश भी डालती है । परोपकार एवं 
सत्करत से ओस? की निर्वाण-प्राप्ति भी होती दिखाई गई है जिसको व्यंजित 
करने के लिए; मुकुब्धर ने एक लम्बा वर्णन किया है। ओस का गुलाब के 
कोष में वास दिखाकर उस पर रजनी के अंधकार, कॉटों की मार और 
ताराओं के परिहास का चित्राकन किया गया है। प्रातःकाल के समय समीर 
ने प्रफल्लित “ओस विन्दु' को पृथ्वी पर गिरा दिया, तब भी वह तृण का हार 
हो गया । लेकिन किसी जन्तु ने फिर प्रथ्वी पर गिरा दिया और इस दशा में 
भी उसने पसीज कर प्रथ्वी को सिक्त किया | यह दृश्य देखकर सूर्य ने अपनी 
किरणों के ताप से उसे अपने पास बुला लिया और इस प्रकार कवि ने 
“अस? की निर्वाण प्राप्ति का एक कथात्मक सकेत किया है ।* इतने संकटों के 
पड़ने पर भी ओस” ने अन्तिम दम तक साहस नहीं छोड़ा और अपने 
सत्कर्मों से 'परम पद” तक की प्राप्ति की | इस सम्पूर्ण अन्योक्ति में व्यक्ति को 
यह उपदेश दिया गया है कि जीवन में अनेक संकटों के आने पर भी, परो- 
पकार की भावना को, साहस को और कम को नहीं छोड़ना चाहिए. | यही 


१--सरस्वती, सितम्बर १६१५, ४० १९६ स० ३, “कांग ओर फूल”, द्वारा गया 
प्रसाद शुक्ल 'सनेह्ीः । 
२--सरस्वती, सितम्बर १६१७। पृ० १२५ ओस कौ निर्वाण प्राप्ति, द्वारा सुकुटवर । 
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सत्पुरुषों की महानता है | यही उसे बलिदान की ओर भी प्रेरित करता है जो 
“ओस' के प्रतीकत्त्व के द्वारा व्यंजित हुआ है | सत्य परोपकारी की यह प्रवृत्ति 
होती है कि वह अपने हानि करने वाले के प्रति भी सहृदयता की भावना को 
रखता है; परन्‍्ठ दूसरी ओर ऐसे भी व्यक्ति होते हैं जो अपने हित करने वाले 
को हानि पहुँचाने में भी नहीं हिंचकते हैं | इसी तथ्य को मैथिलीशरण गुप्त ने 
एक संलाप-शैली के द्वारा प्रतीक रूप में व्यक्त किया है। यहाँ घन और सर्य 
के वेशानिक सत्य” का प्रतीकात्मक निदश भी प्राप्त होता है । सूर्य के ताप से 
ही जल वाष्प रूप में 'सेघ” का रूप धारण करता है--इसी सत्य का आश्रय 
लेकर कवि ने कहा--- 

घनमाला ने कहा सूर्य के सम्मुख आकर-- 

तेरा सारा तेज देखती हूँ में आकर? 

बोला रवि मूँह फेर कि--यह उसका ही फल्ल है, 

स्वकरों से जो तुके पिलाया मैंने जल है।"* 


परोपकारी पुरुष की भावना को श्री गुप्त जी ने चन्दन बच्ष के द्वारा" और 
पदुमलाल पुन्नालाल बझुशी ने कथन शैली के द्वारा निशा ओर चन्द्र के 
प्रतीकत्व के द्वारा परोपकारी और स्वार्थी पुरुषों की ओर ही संकेत किया है-- 
चंद्र हरता है निशा की कालिमा, 
हृदय की देता उसे है लालिमा। 
किन्तु होकर ल्ञोक निन्‍्दा से अंशक, 
निशा देती है उसे अपना कलंक |? 
इस प्रकार परोपकार एवं सत्करम की महत्ता पर आश्रित अनेक प्रतीकों का 
चयन इस बात को सिद्ध करता है कि जीवन में इन गुणों का एक विशिष्ट 
स्थान कवियों को मान्य था | परन्तु परोपकारी व्यक्ति को इस बात का भी 
ध्यान रखना आवश्यक है कि वह अपने सेवा-भाव या दया-भाष को उन्हीं 
व्यक्तियों पर दान करें जो सत्य में उनके अधिकारी हैं | यदि व्यक्ति अपनी 
परोपकारी बदृत्ति का समुचित प्रयोग न कर सका, तो उसकी दशा उसी 'ेघ” 
के समान समझनी चाहिए जो ऊपर भूमि पर 'मूसरवंद” की तरह 'मूसलाधार' 
पानी बरसाया करते हैं । 
१--मंगल घट, द्वारा मैथिलीस्रण गुप्त ए० २७१ । 
२--सरस्वती, फ़रवरी १६०७, पए० ६० अन्योक्ति पुष्पावली, द्वारा गुप्त जी । 
२७-सरस्वेती, फ़रवरी, १६१६ सं० २, ए० ११८ पर “क्तप्नताः, द्वारा बख्शी। 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-योजना ५७७ 


संपत पूरे अधूरे विवेक के, दान के रूरे विधान भुलाचे । 
मूसरचंद ए मूसरधार, धराधर ऊसर पे बरसावे ॥* 
इस प्रकार मानव जीवन में जिन सदगुणों की अपेक्षा होती है, उनका 
प्रतीकात्मक रूप इन अन्योक्तियों में सरक्तित है। जीवन एवं संसार के प्रति 
मानव उसी समय एक स्वस्थ दृष्टिकोश बना सकता है, जब वह जीवन के प्रति 
आस्था” रखता है। परन्तु दाशंनिक क्षेत्र में जीवन एवं संसार को ऋषणमंगुर 
एवं अस्थिर कहा गया है। सत्य में, इस अस्थिरता में ही आस्था रखना और 
उससे निलिप्त रहना ही व्यक्ति को इस संसार के प्रति निष्काम बना सकता है। 
यथार्थ दृष्टि से, यह जगत्‌ सत्य? प्रतीत होता है, पर आदर्श की दृष्ठि से 
उसका अस्तित्व सत्याभास की तरह ज्ञात होता है। संसार में जब व्यक्ति का 
जन्म होता है तत्र उसके आने पर अन्य लोग प्रसन्न होते हैं। वह फूल के समान 
इस जगती में आकर अपनी सुगन्ध का प्रसार करता है--- 
खिला है नया फूल उपबन में । 
सुखी हो रहे हैं सब तरूबर, बेलें हँसती मन में। 
० रूप अनूठा लेकर आया, म्रदु सुगन्ध फैलाई। 
सबके हृदय प्रदेश में, अपनी श्रफुल्ल ध्वजा जड़ाई ।॥* 
मानव जीवन में उत्थान-पतन का चक्र वला ही करता है । जब व्यक्ति संसार 
न्वक्र में पड़ जाता है तब उसके जीवन में उतार चढ़ाव आते ही रहते हैं । यही 
जीवन का सत्य है जिसे व्यंजित करने के लिए बद्रीनाथ भट्ट ने एक पत्ती को 
सम्बोधित कर कहा है-- 
जिस पर रहती थी सवार नित 
घुल घुल कर बातें करती थी। 
वही हवा अब धूल फेंकती 
उल्टा सारा ढंग हुआ है । 
सबके सिर पर चढ़ी हुई थी, 
अब सब पैरों तले कुचलते, 
ऊँचे चढ़कर नीचा देखा 
सभी रंग बदरंग हुआ है।£ 
१-- सरस्वती, सितम्बर १६०३, ए० ३०६, “अविवेकी बादल, द्वारा राय देवीप्रसाद पूर्ण! । 
२--सरस्वती, जुलाई १६१४ सं० १, ५० १, “नया फूल”, बदरीनाथ भट्ट । 


३--सरस्वती, माचे १६१५, ए० १६७, 'समय का फेर', बदरीनाथ भट्ट । 
7 । 


थूछ्प्द हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


अतः मानव जीवन का क्या ठिकाना, जत्न भी काल की छाया उस पर पड़ी, 
तभी उसका अस्तित्व संकट सें पड़ गया | कभी तो उसके जीवन में 'मकरंद” 
का आवास रहता है और कमी उसका अनायास अन्त हो जाता है | प्रसाद ने 
इसी भाव को कली? के द्वारा व्यक्त किया है-- 


मत कहो कि यही सफलता, कल्षियों के लघु जीवन की। 

मकरंद भरी खिल जाए, तोड़ी जाए बेमन की |" 
इसी प्रकार, जीवन एवं मानव की अस्थिरता एवं उनका असमय निपात उस 
नक्षत्र के समान है जो कुछ देर पूवे आकाश को शोमित कर रहा था और 
बही अनायास निपतित हो गया ।' अतः जीवन एवं संसार की परिवतंन- 
शीलता एक चिरन्तन सत्य है। 


(२) मानवेतर चेतन प्रकृति 


चेतन प्रकृति के द्वारा कवियों ने मानव जीवन के नीति-परक एवं यथाथे 
जीवन की ओर प्रतीकात्मक सकेत दिये हैं। मनुष्य का सत्य मूल्यांकन उसी 
स्थान पर होता है जहाँ पर उसके गुणों को महत्त्व देने वाले व्यफ़ि होते हैं । 
इसी भाव को व्यंजित करने के लिए. कोयल तथा काग का आश्रय लिया जाता 
है। कोयल की मधुर वाणी का वे ही व्यक्ति आनन्द उठा सकते हैं जो उसकी 
ब्वनि की सरसता का अनुभव कर सके--- 


हे मित्र ! हैं जन सभी बहरे यहाँ पै 
इससे करे पिक ! वृथा म्रदु कूज क्‍यों तू 
ये भूख हैं, गुण नहीं पहचानते हैं 
श्यामांग देख शठ काक बखानते हैं ।३ 
सत्य तो यह है कि जब एक गुणी व्यक्ति अपने शान आदि का प्रसार करता 
है तो उसके सामने अशान एवं कृत्रिम श्ञान की पोल्ल खुल जाती है । यही 
बात उन अनेकानेक पत्तियों के बारे में भी सत्य है जो अपनी शब्द चातुरी 
अनेक कृत्रिम रूपों से प्रदर्शित करते हैं। परन्तु जब एक पिक अपनी रसीली 
ध्वनि हा करती है तब उन समस्त पक्तियों का स्वर पृष्ठभूमि सें चला 
जाता है--- 


१--आओसू , दारा जयशंकर प्रसाद, पृ० ४४ | 
२--मंगल घट, द्वारा मेथिलीशरण युप्त, ए० २३५, “नक्षत्र निपात्तः 
३--सरस्वती, सिर्तर १६०३, ४० ३०५, द्वारा कन्देयालाल पोदार । 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-योजना पूछ६ 


विहग सब सुनाते प्रायशः शब्द प्यारे, 
विविध विधि दिखाते शब्द चाठुय सारे। 
कलरब गति सबकी भास होती बुरी है, 
जब पिक दिखल्लाती शब्द की चातुरी है।* 
इन गुणी व्यक्तियों के विपरीत अहंकारी एवं दुष्ट प्रकृति के भी मनुष्य 
होते हैं | द्विवेदी काव्य में ऐसे व्यक्तियों के प्रति यदा-कदा व्यंग्यात्मक प्रतीकों 
की अवतारणा प्राप्त होती है। इसका एक सुन्दर रूप सर के द्वारा व्यंजित 
किया है-- 
तुमको जिसने दूध पिलाया । 
जिसने दूंध पिल्लाया तूने काट उसी को खाया | 
तुमको जिसने दूध पिलाया। 
तेरी चाल विलक्षण देखी, ज्ञात न होती माया । 
दुहरी जीभ दुष्टता प्यारी, मुख में विष भर लाया || 
के तुमको जिसने दूध पिलाया ।* 
संसार में ऐसे व्यक्तियों की कमी नहीं है जिनके साथ भलाई करने पर भी, वे 
समय पड़ने पर, शत्रु के रूप में परिवर्तित हो जाते हैं । अतः ऐसे रंग बदलते 
व्यक्तियों के बारे में कया कहा जाय £ उनके प्रति केवल सहानुभूति एवं 
व्यंग्य-मिश्रित भाव का ही प्रदर्शत किया जा सकता है | यही रूप हमें ईश्वरी 
प्रसाद की इस अन्यीक्ति में प्रात्त होता है | उन्होने गिरगिठ के रंग बदलने की 
क्रिया के द्वारा स्वार्थी पुरुषों की प्रतवत्ति का, उनकी अस्थिर मनोदृत्ति का सुन्दर 
प्रतीकात्मक संकेत किया है--- 
छोड़ दे रंग बदलती चाल। 
सुबर्ण रूप बना कर पहनी पीताम्बर की शाल् । 
दुबृत्त दोड़ ढार तक तेरी अंत कांल के गाल 
इससे रंग “ईश्वर! के रंग में जो जग का प्रतिपाल ।। ३ 
यह अग्योक्ति उस जीव के ग्रति भी सम्बोधित है जो संसार चक्र में अनेक 





१--सरस्वती, अक्टूबर १६०४, ५४० ३१८ कोकिल, द्वारा पादार तथा इसी भाव की एक 
अन्य अन्योक्ति सरस्वती, फ़रवरी १६०७, १० ५६ पर गुप्त ज्ञी की । 

२--अन्योक्ति तरंगिणी, द्वारा ईश्वरी प्रसाद शर्मा, ए० १४ । 

३--अन्योक्ति तरंगिणी, तृतीय तरंग, ए० र२४। 


पूट० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


वाह्यांडम्बरों का निरर्थक प्रदर्शन करता है | इस प्रकार का जीव मानों अपनी 
बुद्धि का ही नितांत त्याग कर देता है| जब मनुष्य अपने इस यथार्थ रूप को 
जान लेता है अथवा, दूसरे शब्दों में, वह सजनता की कोटि तक अपना विकास 
कर लेता है, तब उसके सामने संसार के कठु अ्रतुभव भी एक प्रकार से तरल 
हो जाते हैं। उसके ऊपर उन अनुभवों का कोई भी प्रभाव नहीं पड़ता है चाहे 
वे कितने ही क्रियात्मक क्यों न हो ? इस तथ्य को व्यंजित करने के लिए बदरी- 
नाथ भट्ट ने एक अत्यन्त मौलिक उद्भावना प्रस्तुत की है । उन्होंने सुजनसिह 
को एक ऐसे सज्जन पुरुष का प्रतीक रूप प्रदान किया है जिनके स्वच्छ सफ़ेद 
वस्त्रों पर, एक बाजीगर के द्वारा, कोयले के घोल ( कट्ठ शब्द या अनुभव ) 
पड़ने पर भी वह घोल सुजनसिह के ऊपर 'फूल? के समान ही इृष्टिगत होता है। 
इसका प्रतीकार्थ यही है कि एक सज्जन के ऊपर लोग चाहे तो कितने ही कट 
' शब्दों एवं व्यंगों की कड़ी लगा दें, पर उसके सफ़ेद वस्त्रों पर उनकी 'कालिमा' 
प्रभाव नही डाल सकती है--- 


उत्सुकता की नदी दशेकों में बढ़ी, 

पर अचरज सागर में कट लय हो गई । 

काले और कुरूप कोयले वे सभी, 

सुजनसिंह पर अह्ो ! फूल होकर गिरे ।* 

यह तो एक 'सुजनसिंह? का प्रतीकात्मक रूप है जिसके द्वारा मानव जीवन 

की कलुषता एवं उज्ज्वलता के दो पत्चों का सुन्दर संकेत प्राप्त होता है। मानव 
जीवन की कलुष्रता का एक रूप यह है जब उसका आदर' इस संसार में 'बैल' 
के समान होता है। जब तक वह अपने अ्रम से मनुष्यों का हिंतलाभ करता है, 
तब तक लोग उसे, अपने स्वार्थ के कारण, आदर करते है | परन्तु जब वही 
बेल वृद्ध हो जाता है तो उसका सर्वत्र निरादर ही होता है। यही हाल क्‍या 
उस मनुष्य का नहीं होता है जो व्यर्थ हो जाता है, अपनी इृद्धावस्था के कारण 
या किन्‍्हीं अन्य कारणो से । तब उसके सगे सम्बन्धी भी उसके प्रति उदासीन हो 
जाते हैं। यही तो संसार का नियम है, एक उसका कलुषित रूप--- 


देखो रे. यह बैज्न बिचारा। 
कमक्षेत्र में बैठ गया है आज अचानक हल का हारा । 
साथी साथ नहीं है कोई हाँक ले गया सब हल हारा । 


सरल -ेसाननअवयतना-पमयाकन ५ +अम-क कक, 


१--सरखती, फ़रवरी १६१४, ४० १००; 'सद्भुन ओर कट शब्द, द्वारा बदरीनाथ भट्ट । 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-बोजना पट १ 


स्वार्थ सने जग में अब इसको कौन खिलाए दाना-चारा । 
देखो रे यह बेल बिचारा ।* 
इससे तो यही ध्वनित होता है कि निबलता संसार में अभिशाप है, चाहे वह 
किसी भी क्षेत्र की क्यो न हो ! नि्ंलता की इस भावभूमि पर संसार की 
सबलता सदैव से अत्याचार करती आ रही है। इसी निबंलता का एक 
अन्य रूप मानव जीवन की वह दशा है जिसे हम दद्धावस्था भी कहते हैं । 
सत्य में, यदि जोवन का ऊशकाल यौवन है, तो इद्धावस्था उसकी रात्रि। 
इसी अवस्था का एक दुखदायक रूप व्यंजित करने के लिए बद्रीनाथ भट्ट ने 
“लुटेरे! को इसका प्रतीक्ष बनाया है। यह लुटेरा मनुष्य का संचित माल लूट 
ले जाता है-- 
लुटेरे ! जूट ले गया माल | 
मोह नींद में हमें सुलाया मद्‌ का जादू डाल । 
गिरी पड़ी कोपड़ी पड़ी है घिगड़ा हाल हवाल | 
आग लग गई उसमें भी अब विस्मृत परदा डाल || 


संदर्भानुसारं लुटेरा विदेशी सत्ता का प्रतीक हो सकता है जो देश की समघ्त 
अर्थ शक्ति का अपहरण करता जा रहा है | इससे तो यही तथ्य प्रकग होता है 
कि सबके दिन एक से नही रहते हैं, परित्रत्तंन ही प्रकृति का नियम है । जो 
भोरा एक दिन मदमत्त हो कन्न के रस सौरम में निमझ रहता था, वही कन्न 
के मुरमाने पर निम्बादि दक्षों के मध्य निवास करता है | यही नहीं, जीव 
रूपी भोंरा संसार की विश्रव्वासनाओं में ( पड्ुज कोष ) अज्ञनान्धकार के 
कारण एक प्रकार से बन्द रहता है। मन ही मन यह सोचता रहता है कि 
अब की प्रातःकाल होने पर अवश्य इस “रस कोष! का त्याग कर दूँगा जिसमें मैं 
बार बार बन्द हो जाता हैँ | ट्माग्यवश प्रातश्काल होने पर एक गज ( काल ) 
ने आकर उस नलिनी को उखाड डाला । इस प्रकार व्यक्ति सोचता ही रहा 
कि अबकी मै विपय-वासना को लोडँगा, परन्तु वह केवल सोचता ही रहा और 
इधर काल ने अपना प्रसार करना शुरू कर दिया-- 





१--अन्योक्ति तरगियी, प्रथम तरज्ञ, ए० ४ । 

२-- सरस्वती, अगस्त १६१५ सख्या २, ए० ६५, “वृद्धांवस्था? बदरीनाथ | 

३--सरस्वती, सिंतम्बर, १६०३, पृ० ३०५ “अन्योक्ति शतक?, कन्हैयालाल पोद्दार तथा 
सरस्वती, मई १६०५, प० १७० पर श्यामनाथ शर्मा की एक अन्योक्ति इसी भाव कौ । 


पद हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


बीते निशा समय भोर अवश्य होगा, 
आदित्य देख बन पहुज का खिलेंगा । 
यों कोष भीतर मधुत्रत सोचता था, 
कि प्रात मत्त गज ने नलिनी उखाड़ी।' 


अतः जीव का संसार में आगमन काल के साथ ही होता है। इस दशा 
में आकर जीव कर ही क्या सकता है ! मग का बहेलिया के मधुर नाद से 
मुग्ध होना ही जीव का संसार के मनोमोहक रूपो में आकर्षित होना है।* 
इससे यही ध्वनित होता है कि काल एक शक्ति है। इस शक्ति को ब्यंजित 
करने के लिए; राय देवीप्रसाद पूर्ण” ने करचोटिया ( एक काला पक्षी ) बाज 
शिकारी और भालू को प्रतीक का रूप प्रदान किया है| दूसरी ओर, पूण जी 
की ये प्रतीक योजनाएँ यह भी तथ्य सम्मुख रखती हैं कि बलवान अपने से 
निबलों पर अनेक प्रकार के अत्याचार करते हैं। कवि ने करचोटिया पत्ती के 
द्वारा इसी भाव को समक्ष रखा है-- 


कहु लखी तितुली लतिकान में, 
तरल मंजुल सुन्दरता भरी। 
असन के हित आतुर ताहु पे 
मपट चोट करी करचोटिया ॥* 
इस प्रकार, काल? को व्यंजित करने के लिए मानवेतर प्राणियों की 
उपय॑क्त योजना, एक प्रकार से, . मानव जीवन एवं संसार की क्षणभंगुरता की 
ओर ही संकेत करती हैं । 


(३ ) यांत्रिक प्रतीक 


उपयंक्त प्रतीक योजनाओं के नितान्त विपरीत ये नवीनतम प्रतीक कहे जा 
सकते हैं । इनका क्षेत्र नवीनतम होने के साथ साथ इन वस्तुओं का प्रतीक 
रूप एक नवीन दिशा की ओओर संकेत करता है। नवीन वैज्ञानिक अनुसंधानों 
ने ज्ञान के नूतन ल्ितिजों की ओर संकेत किया था | उन्ही को काव्य का विषय 
बनाना एक नूतन प्रवृत्ति ही कही जा सकती है | नवीन प्रगति के प्रतीक-- 
रेल, मोटर, घड़ी आदि को प्रतीक का रूप प्रदान करना प्रतीक का एक नव- 


१--सरस्वती, सितम्बर, १६०३, पृ० ३०५ “अन्योक्ति शतक, कन्देयालाल पोद्दार । 
२--सरस्वती, जनवरी १६१३, अन्योक्ति शतक, गुप्त जी, ६० २४ । 
३--सरस्वती, अप्रेल, १६०४, ए० ११७रे४, २५ | 


स्वच्छुन्दवादी काव्य में प्रतीक-पोजना पूरे 


प्रवृत्ति एवं एक नव ज्षेत्र की ओर अद्ठुलिनिदेश ही है। फिर भी, इस नवीब 
प्रयोग के उदाहरण अत्यन्त सीमित हैं। कवियों का मानस लोक इस ज्षेत्र की 
ओर उतना उन्म्रुख नहीं प्रतीत होता है जितना अन्य ग्रतीकों की ओर । 

यान्त्रिक प्रतीकों के द्वारा भी जीवन” के यथा रूप का चित्र प्रस्तुत किया 
जा सकता है। दिवेदी-कालीन इन प्रतीको के द्वारा यह स्पष्ट ध्वनित होता 
है | जीवन की गतिशीलता को व्यंजित करने के लिए 'रेल” की सादश्यता को 
एक सुन्दर उदाहरण कहा जा सकता है जिसके क्रियाकलापों का आरोप 
मानव जीवन की विभिन्न क्रियाओं से किया गया है। 


हमारे जीवन की यह रेल 
इष्ट प्राप्ति को रुके ठगों को ठोकर से दे ठेल 
अज्ञन अखिल निरशख्जन सत्ता, पतद्चतत्त्व मय मेल 
हमारे जीवन की यह रेल । 
ज्षिति जत्न गगन पवन पावक पर चली जाय जगमेल 
. जले ज्ञान की ज्योति जहाँ तक रहे तितिक्षा तेल । 
हमारे जीवन की यह रेल ।* 


यहाँ पर अज्ञन ( इंजन ) बुद्धि का प्रतीक है जो पशञ्चतत््व से निर्मित शरीर को 
अधिकार में रखता है। आगे कवि ने पञ्मतत््व के नाम भी लिए हैं ( क्षिति 
गगनादि ) जिनके द्वारा रेल में गति का समावेश होता है । परन्तु रेल का 
गंतव्य क्या है--ठीक समय पर डाक मेल से मिलान करा देना जो संदर्भा- 
नुसार जीवन का ध्येय--ईश्वर के समीप पहुँचने के समान है। कवि के 
शब्दों में--- 

यद्यपि स्पेशल्न चले, मिला दे ठीक डाक से मेत्न । 

ईश्वर से मिल जाय सारथी दुख सुख मंमट मेल | 

हमारे जीवन की यह रेल ।* 
इसी प्रकार मानव जीवन की अनियन्त्रित गतिशीलता को एक ऐसी घड़ी का रूप 
दिया गया है जो कुघड़ी है--बिंगड़ी हुईं है-- 
यह कुघड़ी की घड़ी हमारी रही सदा बेचैन । 
बिगड़ी फनर कूक कसने की चाबी ठीक मिले न 


१--अन्योक्ति तरंगियी, पहली तरह, पृ० ३। 
२--अन्योक्ति तरगिणी, पहली तरह्ल, एृ० २ । 


१७७ आाााणाणाााणाााणाभभाााआााआआ कमल लक लक आपकी अल 


पूट४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 
बाल कमानी ऐसी बिगड़ी पहिया एक फिरै न 


घड़ी को इस प्रकार शरीर का प्रतीक बनाकर कवि ने मन, बुद्धि और मस्तिष्क 
के मध्य एक असंतुलन की व्यंजना प्रस्तुत की है जो स्पष्ट नहीं है। नवीन 
सभ्यता के अद्भुत रूपों का एक सुन्दर चित्र, मोटर के द्वारा भी व्यंजित किया 
गया है। व्यक्ति अपने आचरणों आदि से स्वयं अपने ही ऊपर धूल उड़ाता 
है। अनेक विषयवासनाओं से आक्रान्त होकर इतना निरबंल हो जाता है कि 
मानों उसमें पंचर हो गया हो । इस दशा में वह औरों के कंधों पर भार हो 
जाता है-- 


री क्‍यों उत्तटी चाल चलाबे ९ 
तेरी चाल अनोखी देखी ऊपर धूल उड़ावे 
नई सभ्यता में असभ्यता ऐसी क्यों दिखलावे । 
री क्‍यों उल्टी चाल चलावे? 
जब पंचर हो जावे प्यारी हवा बिखर सब जावे, 
तब तू ही आफत की गाड़ी गाड़ी में लद जावे । 
री क्‍यों उल्टी चाल चलाबवे।* 
इस प्रकार इन प्रतीकों का सीमित क्षेत्र केवल मानव जीवन के यथार्थ 
क्षेत्र का व्यंजक है। इस काल के अन्य कवियों में इस प्रवृत्ति का स्बथा अभाव 
प्राप्त होता है । 
निष्कर्षे 
उपयुक्त विश्लेषण के प्रकाश में यह कहना अत्युक्ति न होगा कि भारतेन्दु- 
काल की नवीन चेतना का बहुमुखी विकास हिविदीकालीन प्रतीकों के द्वारा 
सम्पन्न हो सका। इस काल के समस्त ग्रतीकों में न्यूनाधिक रूप से नवीन 
चेतना का स्पन्दन प्रास होता है| यहाँ तक कि परंपरा के प्रतीकों में भी नवीन 
अर्थों के भरने का प्रयत्न दृष्टिगोचर होता है । इस काल की सबसे मुख्य प्रवृत्ति 
अकृति की वस्तुओं को प्रतीक का रूप प्रदान करवा कहा जा सकता है जो 
अध्यांतरिक भाषनाओ्रों को स्पष्ट कर सके | जैसा कि संकेत किया गया कि 
रहस्यवादी तथा प्रेमप्रतीकों (नवीन ) के क्षेत्र में, एक सबल ऋान्ति का आभास 


१--बहीं, दूसरी तरज्न, पृ० १६ । 


२--अन्योक्ति तरगिणी, छितीय तरहज्न, ए० २५ । 


स्वच्छुन्द्वादी काव्य में प्रतीक-पोजना पथ, 


प्राप्त होता है। वह छायावाद में आकर एक प्रवृत्ति का रूप धारण कर लेता 
है | छायावाद की स्पष्ट पृष्ठभूमि हमें द्विवेदी काव्य के प्रतीको में प्राप्त हो जाती 
है | इस प्रकार इन नवोन प्रतीकों में एक “नव तत्व” का समन्वय ही नहीं प्राप्त 
होता है, पर उनमें रूप? के प्रति एक विशिष्ट आसक्ति भी है | 


दिवेदीकाल के कवि काव्य के क्षेत्र में चितन का भी पुठ देते प्रतीत होते 
हैं। 4ह चिंतन छायावाद में आकर एक सक्रिय रूप धारण कर लेता है। 
चितन का रूप नितान्त दाशंनिक न होकर अधिकतर संवेदनात्मक ही है । 
इतिवित्तात्मकता के कारण इस चितन प्रवृत्ति का अध्यान्तरिक विकास सम्भव न 
हो सका | इसका यह अर्थ नहीं है कि इस काल के कवियों ने विवरणात्मक 
काव्य में चिंतन की सलिल प्रवाहिनी का योग नही दिया है। परन्तु यह योग 
बहुत ही हल्का है। केवल प्रसाद ने ही अपने विवरणात्मक काव्यों में भी 
भावात्मक चिन्तन का सफल समन्वय किया है । इस प्रवृत्ति का विकास आगे 
के काव्यों में सम्भव. हो सका जिसकी चरम परिणुति कामायनी में प्राप्त होती है । 

इस काल की सबसे मुख्य प्रवृति है यथार्थ जगत्‌ के प्रति एक सचेतन 
आस्था । इस आस्था ने प्रतीकों को भावभूमि में एक सबल अर्थ-विस्तार 
किया । नवीन प्रतीकों की खोज भी आरख्म हुईं जिसमें नवीन वैज्ञानिक 
अनुसंधानों को भी न्यून आश्रय प्राप्त हो सका | पौराणिक चेतना को भी इसी 
यथार्थ भावभूमि का बाहक बनाया गया और समाज तथा राष्ट्र के प्रति एक 
बौद्धिक जागरूकता को बल दिया गया | यहाँ तक कि रहस्यवादी प्रद्ृत्ति में भी 
उनके प्रतीकों में भी, यथार्थ जीवन का स्पन्दन भरा गया । निष्कर्ष रूप में हम 
कह सकते हैं कि इस काव्य में पौराणिक चेतना का एक नवीनतम रूप दर्शित 
होता है । समाज एवं राष्ट्र के प्रति एक बौद्धिक जागरूकता के दर्शन होते हैं । 
काव्य रूपों के प्रति एक नव आग्रह का स्पष्ट संकेत प्राप्त होता है। रहस्यवादी 
प्रचुत्ति के एक मानवतापरक एवं बुद्धिपरक रूप के दर्शन होते हैं और प्रकृति 
के प्रति एक मानवीय रूप निर्माण की प्रवृत्ति लक्षित होती है | इन सब प्रमुख 
प्रवृत्तियों ने 'प्रतीकवाद! का वह रूप हमारे सामने स्पष्ट किया है जो नवीन 
जशान-विशान के क्षेत्रों को अपने अन्दर समेग्ता हुआ, भारतीय तत्व-चिन्तन 
की सलिल प्रवाहिनी में उसे समन्वित कर, एक उन्नत रूप में हमारे सामने 
आता है । 


एकादश अध्याय 


छायावादी काव्य में प्रतीक-योजना 
(क) पृष्ठभूमि 


स्वछुन्दवादी काव्य में, जैसा कि प्रथम ही संकेत हो चुका है, छायावादी 
काव्य के कुछ तत्वों का रूप प्रात होता है। छायावादी युग, जहाँ तक प्रतीकवाद 
का प्रश्न है, एक नूतन अमियान कहा जा सकता है । कुछ इसी प्रकार की 
प्रद्धत्ति इंगलेंड के रोमाटिक काव्य में भी दइृष्टिगत होती है । प्रसाद, पंत, 
निराला ओर डा० रामकुमार वर्मा के काव्यगत अमभियानों में प्रदीकों का नूतन 
स्फुरण प्राप्त होता है जो कवि के मानस लोक का विश्लेषण करते प्रतीत होते 
हैं| प्रतीकों का यह आत्मविश्लेषणात्मक रूप इस काल की एक प्रमुख विशेषता 
कही जा सकती है | 
परम्परा का रूप 


इस नूतन अभियान के प्रकाश में छायावाद के प्रतीक-दर्शन में परम्परा 
का आग्रह धूमिल सा पड़ गया है । परम्परा के प्रतीकों के प्रति कवियों को कोई 
विशेष मोह नहीं है और यदि है भी तो अपरोक्षु रूप से | चंद्र, चकोर, सागर, 
लहर, चक्रवाक, दीपक, भौंरा, पतद्ध, हंस आदि परम्परागत प्रतीकों में अनेक 
नवीन अर्थों का समाहार प्राप्त होता है । छायावादी 'प्रतीकवाद! में परम्परा 
का रूप इसी तथ्य पर आश्रित है | 


परम्परा के इस आग्रह का एक स्वस्थ रूप छायावाद की दाशनिक पीठिका 

में प्राप्त होता है। जहाँ तक इस काव्य की प्रतीक-योजनाओं का प्रश्न है, 

उनकी आधारशिला मूलतः भारतीय दर्शन पर आश्रित है और उस दर्शन 

में पाश्चात्य विचारों का भी सम्सिश्रण प्रात होता है। महाकवि रवीन्धनाथ 

ठाकुर में भी इसी प्रवृत्ति का विकास मिलता है । इस काव्य में कवि का दर्शन 
पू८६ 


छायावादी काव्य में प्रतीक-योजना पूष्प७ 


स्पंदनशील मानव जीवन को लेकर चला है | और उस दर्शन को अनुभूति 
एव व्यक्तिगत भावनाओं से स्फुरित कर काव्य-दर्शन के रूप में अबतरित 
किया है ।* इसी कारण हम इस काव्य को नितान्त पलायनवादी नहीं कह 
सकते हैं | वहाँ पर कवि का उस पार का जो भावमय लोक है” वह जीवन 
दर्शन का ऊध्य चेतन लोक है जिसे “परोक्ष! कह सकते हैं | जिन कवियों ने 
प्रतीकों का सहारा लेकर ऐसे लोक का संकेत किया है, वह उनका पलायन! 
नहीं कहा जा सकता है । यहाँ तक कि हम निष्पक्ष रूप से इंग्लैरड के रोमांटिक 
कवियों को भी पल्लायनवादी नहीं कह सकते है| शेली, वार्ड सवर्थ तथा बाइरन 
ने यथार्थ जगत्‌ को भी अपनी कविता में स्थान दिया है। हमारे कवियों की 
स्थिति यहाँ पर नितान्त फ्रेंच प्रतीकवादी कवियों से मिन्न है जिनके अनुसार 
प्रतीकवादी काव्य एक रहस्यवादी प्रवृत्ति है जो अतार्किक है और एड्िय 
जगत्‌ से परे है जिसमें अन्य भावों तथा विश्वासों का तिरस्कार भी है। उनका 
आदशवाद यथाथ की अवहेलना पर आश्रित है |? परन्तु छायावादी काव्य 
में आदशंवाद” की धारणा नितान्त इसके विपरीत है। प्रसाद, पंत और 
रामकुमार वर्मा के आदर्श में यथार्थ का स्पन्दन है और भौतिक जगत्‌ के 
प्रति उपेक्षा का भाव नहीं है। इस दृष्टि से प्रसाद की “करुणा! ओर उनका 
बौद्धदर्शन, पंत का वैदिक-दर्शन, रामकुमार वर्मा का अद्वैददर्शन और निराला 
का वेदान्त-दशन--सबमें कवि की आदर्श-भावना जीवन सापेक्ष है--वहाँ 
पलायन नहीं है । 
नवीन चेतना का स्वरूप 

परम्परा के उपयुक्त स्वरूप में भी हमें नवीव चेतना का आमास स्पष्ट 
ज्ञात होता है | छायावादी काव्य में पाश्चात्य साहित्य के प्रभावानुसार कुछ 
नवीन तत्वों का समाहार प्राप्त होता है। इन तत्त्वों में प्रमुख स्थान प्रतीक 
सुजन की दृष्टि से सौदर्यभावना, प्रकृतिदर्शन, रोमांटिक अवसाद और मानवता- 
वाद माने जा सकते है जिनका न्यूनाधिक प्रभाव सभी कवियों पर पड़ा है | 


सौंदरय-भावना 
छायावादी काव्य में सौंदर्य भावना का एक स्वस्थ रूप प्राप्त होता है | 
१--छायावाद युग, द्वारा शम्भूनाथ सिहं, पृ० ६८ । 


२--दे० अध्याय दो, दाशंनिक प्रतीकवाद मैं । 
२३--दरीटेज आफ़ सिम्बालिज्म, द्वारा सौ० एम० बावरा,।पृ७० ५ | 


पृष्यद हिन्दी-काव्य में प्रतीक्वाद का विकास 


कवियों ने चराचर प्रकृति के कण-कण में सोंदर्य का अनुभव किया और उस 
अनुभव को अनेक माध्यमों ( प्रतीकों ) के द्वारा व्यंजित किया | यही कारण 
है कि इस काल के कवियों ने शब्द की व्यंबना शक्ति पर प्रतीकों का सुन्दर 
सजन किया, और उन्हें अपने अध्यांतरिंक जगत का प्रतीक” ही बनाने का 
प्रयत्न किया है |" छायावादी प्रतीक किसी प्रकार की सूचना नहीं देते हैं, पर 
वे एक हल्का-सा संकेत भर देते हैं जो पड़े हुए आवरण को हटा सके 
जिससे काव्य का सोंदर्य व्यंजनात्मक रूप से स्पष्ट हो सके। व्यंजना 
का जहाँ तक प्रश्न है, छायावाद काव्य के प्रतीक «फ्रेंच प्रतीकवादी कवि मलाम॑ 
के इस मत से भी साम्य रखते हैं कि काव्य का ध्येय स्पष्ट कह देना नहीं है, 
पर किसी वस्तु का संकेतमात्र है जो व्यंजना पर आश्रित होता है ।* 
सौंदर्य का आधार व्यक्ति का मन होता है। यह विचार फ़ीत्से तथा गेटे 

से भी मेल खाता है जिनके अनुसार सोंदर्य भावना अध्यातरित है, वह व्यक्ति 
के दृष्टिकोण का एक प्रसार है| फ़ीत्से का मत था कि दृश्य जगत्‌ अस्त्य है, 
वह मनुष्य के चेतना जगत्‌ की एक छाथामात्र है।* प्लेटों के अनुसार यह 
आदश विचारों का लोक ( "०:४४ ०£ 0०95 ) है जो कुछ सीमा तक 
भारतीय अद्वेतदर्शन से भी मेल खाता है। अतः कवि सौदर्थभावना को चस्तु 
निरपेज्ञ मानता है और मन उस सौदर्य का सजन करता है। मन की सजन- 
शक्ति का एक क्रियात्मक रूप कवि की सोदर्य चेतना कही जा सकती है | इस 
दृष्टि से, छायावाद की सौंदर्य चेतना में, उसके प्रतीकों में, एक सोंदर्य दर्शन 
का निदेश मिलता है। कालरिज ने एक स्थान पर इसी सौंदर्य के बारे में कहा 
है कि जब सुन्दरता पर मनन, उसके मूलतत्तत रूप में किया जाता है तब उसकी 
चेतना में अनेकता भी एकता के रूप में सम्तुख आती है ।* इस प्रकार सौंदर्य 
भावना एक अंतर्दष्टि का विषय है और कवि एक विशिष्ट अंतर्दष्टि के द्वारा 
सौदर्य की मधुरिम प्रकाश-किरणो का अनुभव करता है | इसी सौदर्य को वह 
प्रतीको के द्वारा एक रुप देता है जो उसके भावो, विचारों एबं संवेदनाओं को 
सुन्दरता से रस सके | बर्गसा ने एक स्थान पर कहा है कि प्रत्येक नवीन 

अभिव्यक्ति एक कविता है” और में यह कहूँगा कि प्रत्येक नई अभिव्यक्ति 
..._(--व्यजना और शब्द शक्ति के विवेचन के लिये दे० अध्याय ३। 
२--दरीटेज आफ सिंबालिज्म, द्वारा सी० एम० बावरा पृु० १० । 
३--छायावाद युग, द्वारा शम्भूनाथ सिंह, ए० १२१ । 


४--रोमांटिक साहित्य शास्त्र, पु० १४६-१५०, द्वारा देवराज उपाध्याय । 
प्ू... वही, पृ० २३ | 





छायावादी काव्य में प्रतीक-योजना पूद्६ 


प्रतीकों के द्वारा एक सौंदर्यानुभूति का विकास है जो मारतीय-साहित्य शाख्त्र में 
रसानुभूति क' पर्याय माना जा सकता है | हमारे कवियों ने रस और सोंदर्य 
की मिलित अ्रभिव्यंजना अपने काव्य में सुन्दरता से की है--इसी समन्वयात्मक 
भूमि पर प्रसाद, पन्‍्त, रामकुमार के प्रतीको का स्वस्थ रूप हृदयड्रम किया जा 
सकता है। उनकी सौदर्यभावना मानों उनके प्रतीकों में ही अंतर्हित हो गयी है 
जो प्रकृति के विशाल ग्रागण से प्रहण की गयो है| दूसरी ओर फ्रान्स का 
प्रतीकवादी आन्दोलन अपने साथ केवल सोंदर्यतत्त'' ( 36४7८४८ ) को 
ही ला सका | उस सौंदर्यतत्व को जन-जीवन, मानव-नीति एवं मानवीय प्रेम 
के साथ समन्वित न कर सका । छायावादी काव्य में सोदर्य तत्व का यह एकांगी 
दृष्टिकोण नहीं प्राप्त है । हमारे कवियों ने सौदर्य भावना को एक विस्तृत भाव- 
भूमि का वाहक बनाया है जो जीवन के दोनों पक्षों--प्रकाश और अधकार-- 
दुख और सुख आदि--को समान रूप से हृदयद्धम कर सका है। निराला में 
इसी सौंदर्य के दर्शन होते हैं और दूसरी ओर पन्त में इस सौंदर्य के कम ही 
दर्शन होते हैं, क्योकि उनके सुन्दर जीवन' में कलुष्रता का तिरोमाव है, उन्नयन 
है, उसका चित्रांकन नहीं । इससे तो यही सिद्ध होता है कि सौंदर्य भावना के 
प्रसार मे एक चेतना और एक ध्येय का होना परमावश्यक है। बिना नियंत्रण 
के समरसता को प्राप्त करना असम्भव है । टेनीसन ने एक स्थान पर ऐसी ही 
सौदर्यभावना की ओर संकेत किया है--- 


“जब एक उच्छूंखल कवि, बिना चेतना अथवा ध्येय के क्रियाशील होता है, 
तब वह श्रौचित्यहीन सौंदर्य की सृष्टि करता है ।? ' 


प्रकृति-द्शेन 

सौंदर्य-दर्शान की इस अनिर्वचनीयता का एक स्वस्थ आग्रह छायावादी 
ब्रतीकों में प्राप्त होता है, जिसका सुन्दरतम विकास अप्सरा, ज्योत्स्ता आदि 
प्रतीकों के द्वारा व्यंजिव हुआ है। हमारे कवियों ने इस सौंदर्य का प्रसार 
प्रकृति के अंचल से लेकर मानवीय भावों तथा संवेदनाओं तक एक ही सूत्र 
में अनुस्यूत करने का प्रयत्न किया है। इस दृष्टि से छायावादी कवियों की 





१-१४०७६३७९४० 062 पाए, 80003 9385 7/६8$, 
[89 50706 ज्ञात 906६0 जञ0670 96 छ07६5 
एा१६000 8 ०0780607006 0: 88 840, 
इन मैमोरियम, द्वारा टेनीसन, ४० ४५ । 


५8६० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


आध्यात्मिकता सौंदर्यपरक ही अधिक है जो यदाकदा यथार्थ जगत्‌ के कठोर 
सत्य से भी परिन्चालित प्रतीत होती है । निराला में इस आध्यात्मिकता का 
अत्यन्त सुन्दर रूप प्राप्त होता है | प्रसाद में इस आध्यात्मिकता का रूप भी 
करुणाजनक ही अधिक है । पन्‍त की आध्यात्मिकता में सौंदर्य भावना का 
उच्चतम विकास लक्षित होता है। डा० रामकुमार वर्मा में आध्यात्मिक 
चिन्तन, कल्पना पर अधिक आश्रित होने के कारण, ऐसे प्रतीकों के द्वारा व्यक्त 
हुआ है जो प्राकृतिक भावभूमि को भी साथ लेकर चलता है। छायावादी 
कवियो ने फ़ारसी कवियों की तरह हुस्नेबुतां के पद में ( प्रकृति खंड में ) रब 
के जलवे ( आध्यात्मिक ज्योति ) का दशन किया है | जिस प्रकार रोमांटिक 
कवि प्रकृति घव्नाओं के अति प्राइत्य को एक क्षण के लिए अपने काव्य में 
स्थान देता है, उसी प्रकार छायावादी कवि भी घटनाओं की/च्णिकता में सत्य! 
का स्पन्दन भर देता है। अंग्रेज़ी साहित्य में कालरिज की एन्शंट मराइनर' 
(0घट०१६ )/५४767) ऐसी ही सुन्दर रचना है।' प्रकृति की समस्त 
घटनाएँ एवं व्यापार एक परोक्ष सत्ता की 'छाया' के रूप में ज्ञात होती है । 
प्रकृति से एक निजी सम्बन्ध होने के कारण वह कहीं पर सखी है, कही पर 
प्रिय है तो कहीं पर “माँ? का रूप लेती है। यहाँ पर शिलिग का प्रकृति-दशन 
अपने सुन्दर रुप में प्रात होता है | शिलिंग का प्रकृति-दशन मानवीय आत्मा 
तथा प्राकृतिक घटनाओं को प्रतीकात्मक विधि से एक साथ लेकर चलता है । 
बह कहता है---हम जिसे प्रकृति कहते हैं, वह एक कविता है जो अद्भुत गुप्त 
लेखन में छिपी रहती है, यदि पहेली का स्पष्टीकरण हो जाय तो हम प्रकृति 
में आत्मा की ओडसी' का अनुभव प्राप्त कर सकते है ।?* मेरे विचार से 
छायावादी कवि होने के लिए; यह अत्यन्त आवश्यक है कि वह व्यक्त रूपराशि 
में अनन्त का स्पन्दन अपने प्रतीकों के द्वारा सफलता से कर सके | यहाँ पर 
अद्वेतदर्शन का एक अनुभूतिमय रूप ग्रास होता है। छायावादी कविता में 
इस प्रकृतिगत अरध्यात्मवादी प्रतीकों के सजन की सबल प्रक्रिया प्राप्त होती है । 
ऐसा लगता है कि प्रकृति ही स्वयं प्रतीक बन गयी है---कर्मी कवि की मनोदशा 
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एवं अनुभूति की ओर कमी आध्यात्सिक एवं रहस्वपूर्ण तत्वों की।" अतः 
जो बात रोमांटिक परतीकवाद (इंग्लैंड के बारे में कही जाती है कि वह 
मूलतः मनोदशा अथवा मूड का ही एक विशिष्ट ग्रतीकीकरण है, वह बात 
छायावादी काव्य के लिए नितान्त सत्य नहीं है | यह स्पष्ट है कि छायावाद 
में मूड” का स्थान तो अवश्य है पर उसे ही एकमात्र प्रतीकीकरण? को 
आधारशिला नही माना जा सकता है | यदि केवल मूड” को ही प्रतीक सूजन 
का केन्द्र मान लें तो यह भी सम्भव हो सकता है कि कल्पना एवं भावना का 
उच्छ 'खल्ल रूप प्रतीक में प्रात्त हो जो उसके औचित्य को ही संकट में डाल दे । 
सम्रष्टि रूप से प्रकृति से प्रेरणा प्रहण कर उसको ज्योत्सना का प्रसार ही कवि 
अपने काव्य-प्रतीको के द्वारा करता है | कीट्स की निम्न पंक्तियाँ छायावादी 
काव्य में प्रकृति के स्थान पर यथार्थ प्रकाश डालती है--- 

“कवि या महात्मा प्रकृति के स्वर्गिक प्रकाश की प्रेरणा से ही लिखता है। 
हे हे प्रकृति-दर्शन का यही आध्यात्मिक रूप छायावादी प्रतीको का प्रेरणा- 

तहेँ। 


रोमांटिक अवसाद 


प्रकृति दर्शन के अतिरिक्त छायावादी काव्य के प्रतीकों में एक प्रकार की 
अवसाद-जनित खिन्नता के भी दशंन होते हैं। मनुष्य इस संसार में सुख का 
अन्वेधी होता है । जब वह सुख एवं आनन्द प्राप्त करने की लालसा से प्रिश्रम 
करता है तो यदि उस श्रम के बावजूद भी उसे दुल, विषाद एवं निराशा ही 
हाथ लगती है, तो वह संसार के प्रति विज्ञोम एवं विद्रोह की भावनाओं से 
भर उठता है । यह खिन्नता एवं अवसाद ही वह प्रेरणालोत है जो कवि के 
अंतःकरण को, सत्य एवं स्वप्न के वैषम्य को, एक प्रतीकात्मक रुप से अभिव्य॑- 
जित करता है। कवि का आदर्श जब यथार्थ जगत्‌ के आघातों से निराशा 
को जन्म देता है, तब वह अपने उस आदर्श (06%! ) को दोष न देकर 
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प६२ हिन्दी-काव्य मे प्रतीकवाद का विकास 


संसार को ही दोष देता है| कवि के मानस-लोक का यह प्रत्यावर्तन उसके 
आध्यात्मिक आनन्द का एक विच्छिन्न अंग हो जाता है। रेने ने, इसी से, एक 
स्थान पर कहा है कि एक महान आत्मा अपेक्षाकृत निम्नात्मा से कहीं अधिक 
दुख की भावना से भरी होती है ।* यही सत्य हमें छायावादी प्रतीकों के सजन 
में यदा-कदा प्राप्त होता है। यहाँ पर यह संकेत कर देना भी आवश्यक है 
कि इस अवसाद और विषाद का आशाप्रद या स्वस्थ रूप ही काव्य के 
लिए हितकर हो सकता है| यह स्वस्थ रूप उसी समय प्राप्त हो सकता है 
जब वह अनुभूति के संस्पश से मधुरिम हो उठता है | जहाँ पर यह अनुभूति 
नही होगी, वहाँ महाकवि गेटे की यह उक्ति नितात सत्य घटित होती है, जब 
वह कहता है--इन कवियों ( रोमांटिक ) की रचनाओं से |ऐसा जात होता है 
कि वे वीमार है और यह समस्त संसार एक बीमार ग्रह है। उनमें से हरेक 
अपने को दूसरे से अधिक “शल्य” मानता है। मेरे विचार से यह कविता का 
दुस्‍ुपयोग है ।* छायावादी काव्य के प्रतीकों मे इस प्रवृत्ति का एक सामान्य 
रूप नहीं मिलता है जैथा कि कदाचित्‌ इंग्लैंड के स्वच्छुंदवादी काव्य में प्राप्त 
होता है । परन्तु फिर भी, इंग्लैंड के अनेक रामाटिक कवियों में इस अवसाद 
भावना का कल्लुषिंत रूप नहीं ग्राप्त होता है | छायावादी काव्य में “निराश- 
भावना का अर्थ 'पत्नायन” भी नहीं माना जा सकता है | वहाँ पर यथार्थ 
जगतू की कठोरताश्ो के ग्रति जो विज्ञोम है, विद्रोह है, वह समाज की दयनीय 
दशा एवं स्वयं कवि के ऊपर पड़ी विषमताओं का सूचक है | कवि की अनेक 
रचनाएं, इसी तथ्य को लेकर घली हैं। निराला, प्रसाद और पंत के अनेक 
प्रतीक इसी तथ्य की प्रतिध्वनि हैं जिन पर यथास्थान विषेचन होगा। इस 
प्रवृत्ति के दशन होमर में भी प्राप्त होते हैं, जिसका “अवसाद” केवल अपने 

क सीमित न रह कर समस्त मानव समाज को अपने बाहुपाश में लेना चाहता 
है |? प्रसाद का आँसू! काव्य इसी मानववादी वेदना भाव का प्रतीक रूप है 
जिस पर पिछले अध्याय में विचार हो चुका है। अतः मै अवसाद की इस 
सावभौमिकता को एक प्रतिभा का विषय मानता हूँ जिसमें कवि की संवेदना 
क्रमशः उसके दुख के क्षेत्र को पार करती हुईं, सामान्य मानव जीवन के 
धरातल को समेग्ती हुई चलती है । 
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सानवताबाद 


समस्त मानव चेतना को एक सूत्र में बॉधने का जितना मुखर रूप छाया- 

वादी कवि पंत में प्रास होता है, वह अन्यत्र दुलंभ है। कवि पंत की मान- 
बताबादी चेतना का सूत्रपात एवं विकास हमें छायावाद में ही प्राप्त होता है | 
सामान्य रूप से यह कहा जा सकता है कि छायावादी काव्य में मानवतावाद' 
का एक ऐसा रूप प्राप्त होता है जो कवियों के मानस लोक को एक नवीन क्षेत्र 
की ओर उन्मुख कर सका। सत्य में, मानवतावादो प्रेम का एक स्वस्थ रूप 
करुणा के भाव पर ही आश्रित है जो रोमांटिक अवसाद भाव के सबंथा विप- 
रीत है । रोमांटिक अवसाद में कवि के अन्दर एक विज्ञोम भावना का आग्रह 
अधिक रहता है, पर मानवतावादी दृष्णिकोण में निराशा का उतना स्थान 
नहीं रहता है | कवियों के सामने एक 'स्वर्णुकिरण” की आभा का चित्र रहता 
है, वह मानव जाति को ऐसे आलोक के निकट ले जाना चाहता है जहाँ 
अंधकार, अजश्ञान और घृणा का सर्वथा उन्नयन हो। पंत का मानवतावादी 
प्रतीक रूप बापू के प्रति? कविता में अत्यन्त स्पष्ट है, जहाँ पर बापू नवयुग 
की चेतनां के प्रतीक रूप में अवतीर्ण हुए हैं-- 

तुम विश्व मंच पर हुए उद्त 

बन जग-जीवन के सूत्रधार। 

पट पर पठ उठा दिए मन से 

कर नर चरित्र का नवोद्धार |" 


इसी नवयुग को लाने के हेतु कवियों ने अनेक प्रतीकों का सहारा लिया है। 
इसी मानव प्रेम का विस्तार एवं प्रसार समाज, राष्ट्र एवं विश्व के क्रमिक 
क्षेत्रों से होता हुआ अन्त में,मानव-प्रेम की ऊध्व॑भूमि तक पहुँचाता है| इसी 
क्षेत्र में आकर मानव नामधारी प्राणी का 'मानवपन” मुखर होता है । यही 
तो मानव का परिचय है जिसकी ओर कवि का स्पष्ट संकेत है-- 
देश काल हैं उसे न बंधन 
मानव का परिचय सानवपन।* 

इस विहंगम पृष्ठभूमि के विवेचन से छायावादी प्रतीकों का वह रूप 
स्पष्ट होता है जो मानव जीवन एवं गकृति के ज्ञेत्रो को एक उनन्‍नायक रूप में 

१--थुयांत, द्वारा सुमित्रानदन पंत, ६० ५६ । 
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समक्ष रखता है | इस दृष्टि से इस काल की प्रतीक योजना को विवेचन की 
सुविधा के लिए, निम्न उपरखंडों में विभाजित कर सकते हैं-- 

(१ ) रहस्यवादी प्रतीक योजना 

( २) तात्तिक प्रतीक योजना 

( ३ ) प्रेमभाव के प्रतीक 

(४ ) रुप सौंदर्य के प्रतीक 

(५ ) मानस जगत के प्रतीक 

(६ ) मानवीकरण 

(७ ) यथार्थ जगत्‌ के प्रतीक ( ऐतिं० पौराणिक, सामाजिक, मानव- 
वादी प्रतीक ) 

(८ ) जीवन-दर्शन और निष्कर्ष | 


( ख ) रहस्यवादी प्रतीक योजना 

पृष्ठभूमि के अन्तर्गत रहस्यवादी प्रवृत्ति पर संकेत किया जा चुका है। 
छायावाद में प्रकृतिगत रहस्यवाद का पूर्ण विकास प्राप्त होता है। छायावादी 
कवियों ने रहस्यवाद की अमभिव्यंजना के लिए प्रकृति का उन्नयन 
( $प09007207 ) किया है, और उसके माध्यम से आध्यात्मिक चिंतन 
पर आश्रित ईश्वर, प्रकृति एवं मानव के अन्योन्य संबंध पर अनुभूतिगत 
विवेचना प्रस्तुत की है । इस प्रकार, कवियों ने ईश्वर और यथाथ के सम्बन्ध 
की समस्या को, अपने प्रतीकों के द्वारा सुलझाने का प्रयत्न किया है। ई० 
अंडरहिल के मतानुस्र रहस्यवादी परतीकों में, इसी से, एक व्यक्तिगत मनो- 
दशा (मूड ) का ही रुप प्राप्त होता है! जो किसी तत्त्वचितन पर आश्रित 
हीने से एक दाशंनिक भावभूमि को, काव्यात्मक घरातल पर अमभिव्यंजित 
करता है । 


इस निरपेत्ञ सत्ता को प्राप्त करने के लिए कवि एक आध्यात्मिक संबंध 
की अवतारणा करता है। इस आध्यात्मिक चेतना के उदात्त रूप के कारण 
कवि के अंतर्मन में एक मंथन होता है जो उसे आध्यात्मिक स्वर्ण के निकट 
लाता है। छायातब्रादी ऋषियों ने सापेक्ष और निरपेक्षु को अपने प्रतीकों के 
द्वारा एक समतल .बैरातल परे लाने का सफल प्रयत्न किया है | यहीं पर 
उनका आध्यात्मिक स्व॒णं उनकी निम्न चेतना का उदात्तीकरणु कर देता है। 


१--मिरिटंसिजिम, छदारा ३० अंडरहिल, ६० १५२ । 


छायावदी काव्य में प्रतीक-योजना पूहप 


उनके लोकिक प्रतीक उसी डदात्तीकरण के कारण दिव्य ( !0776 ) हो 
उठते हैं। अबरटस मेगनस ने एक स्थान पर कहा है--यह आध्यात्मिक- 
स्वर्ण! मानव का स्वर्ण रूप ही है, उसका एक पूर्ण सिद्धान्त है, क्योंकि 
मानव के अन्द्र यह (स्वर्ण! स्व था विद्यमान रहता है |?" छायावादी कवियों 
के रहस्यवादी प्रतीको में इसी आध्यात्मिक चेतना का एक '्वर्णंपरक' रूप 
प्राप्त होता है। इस सम्पूर्ण विवेचन के प्रकाश में, छायावादी रहस्य-प्रतीकों 
को सामान्यतः दो वर्गों में विभाजित कर सकते हैं-- 

(१) प्रेम भाव के रहस्य प्रतीक 

( २ ) प्रकृतिगत रहस्य प्रतीक | 


( १) प्रेममाव के रहस्थ प्रतीक 


छायावादी काव्य मे प्रेम या प्रणय भाव पर आश्रित रहस्यप्रतीकों में निजी 
सम्बन्ध का आग्रह अधिक है। अतः, परमतत्त्व या निरपेक्षु सत्ता को सापेक्ष 
सत्ता के रूप में ख्यान्तरित करने का प्रयत्न 'प्रियतम” प्रतीक के द्वारा अमिव्यं- 
जित होता है । कवियों का यह प्रियवम आध्यात्मिक लोक का ऊर्ध्व चेवन 
रूप ही कहा जा सकता है। इस अतिनिकट सम्बन्ध के अतिरिक्त तुम” या 
वह! सर्वनामों के द्वारा भी कवियों ने परमसत्ता को सीमा में बाँधने का 
प्रयत्न किया है । 
रहस्यवादी ग्रतीकों का आयोजन एक ऐसी मनःस्थिति का द्योतक है 
जहाँ कविसाधक, मन की परतों का क्रमश: उद्वाटन करता है और शमैःशनैः 
विश्वास एवं अंतदं ्टि के द्वारा परमतत्त्व का अनुभव प्राप्त करता है। छायावादी 
कवियों के मानसिक विकास सें इन प्रतीकों का एक विशिष्ट स्थान है | 
रहस्यवाद की दृष्टि से, कवि-साधक का ध्येय “जग के पार? जाना होता है। 
उसे भौतिक जगत से ऊपर उठना होता है। निराला ने रहस्यमावना का एक 
प्रतीकात्मक रूप ही “जग के पार की कल्पना से प्रस्तुत किया है जो विश्वास 
एवं अ्रन्त्ंष्टि को जन्म देता है। कवि के शब्दों में--- 
हमें जाना है जग के पार । ; 
जहाँ नयनों से नयन मिलें, ज्योति के रूप सहस्त खिलेँ। 
सदा ही बहती है रसधार, वहीं जाना इस जग के पार ।* 


१--मिस्टिसिजिम, छारा ई० अंडरहिल, पृ० १७१ से उद्ध त। 
२--परिमल, द्वारा निराला, ए० १०५ 'मीत?। 


घू६६ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


यह “जग के पार' का क्षेत्र आध्यात्मिक क्षेत्र ही है जहाँ आध्यात्मिक आनन्द 
को व्यक्त करने के लिए. कवि ने नव रस धार और चजज्योति के सहख रूपो! 
का प्रतीकवत्‌ ही संकेत किया है । 
कवि-साधक में विश्वास की दृष्टि उसी समय उदित होती है जब उससे 
आध्यात्मिक चेतना का विकास होने हकूगता है | प्रसाद ने इसी भाव को इस 
रूप में सम्मुख रखा है। वे अपने साध्य को अगाव गंभीर पाते हैं और अपने 
को एक जलविन्दु के समान ।” यही नहीं उनकी तो यह लालसा है कि वह 
प्रियतम के दृग में पुतली बन कर चमकते रहे ।* यह पुतत्ली का रूप कवि के 
अटल विश्वास एवं अंतर्धष्टि का ही सन्दर प्रतीक है। प्रसाद की अंतर्हष्टि 
का रूप यही से मुखर होने लगता है जत्र वे एक स्थान पर अपने क्षितिज 
( हृदय ) को उदार बनने की बात कहते हैं ओर “मैं” और तुम” की परिधि को 
ही व्यर्थ समभते हैं | 
तुम हो कौन और में क्या हूँ, इसमें है क्या धरा सुनो । 
मानस जलधि रहे चिर चुंबित, मेरे क्षितिज उदार बनो ।* 
कवि की अपरोज्ञानुभूति इसी अंतदृष्टि का विषय है जिसे रोमाटिक कवि शेली 
ने भी अभिव्यंजित किया है | वह एक स्थान पर कहता है--मैं वह आत्मा 
हूँ जो उसके हृदय के अन्तरतम प्रदेश में विचरण करती है और में उसकी 
संवेदना और विचारों के अनुभवों के द्वारा उसकी अन्तस्थ आत्मा से 
बार्तालाप करता हूँ | छायावादी कवियों की भाँति यह प्रक्षति में व्याप्त 
अन्तस्थ आत्मा से वार्तालाप कवि की एक कल्पनाजनित अनुभूति ही है। 
साधक को ऐसा शात है कि वह सत्ता” परिचित तो है फिर भी दूर है। बह 
परोक्ष और अपरोक्ष के मध्य भासित होती है। डा० रामकुमार वर्मा ने इसी 


१--मरना, दारा जयशंकर प्रसाद, समपण पृष्ठ । 

२--मरना, द्वारा जयशंकर प्रसांद, ० ४४ “प्रियतम! । 

३-लहर, वही, पृ० १०। 
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प्योटिकल वक्‍से आफ शेली, स० एस० बी० फ़ारमैन पू० १६२ | 


छाय्रावादी काव्य में प्रतीक-योजना प६७ 


भाव को प्रतीकात्मक रूप से व्यक्त किया है, जब्र वे अपनी अनुभूति को अज्ञात 
ही मानते हैं-. 


देव में अब भी हूँ अज्ञात | 
तुमसे परिचित होकर भी, तुमसे इतनी दूर 
बढ़ना सीख सीख कर मेरी, आयु बन गई क्र ।* 


यहाँ पर परोक्षु सत्ता को कवि ने एक सोौदर्य सत्ता के रूप में ग्रहण किया 
है | रवीन्द्रनाथ ठाकुर ने भी अपने एक गीत में वर्षा ऋतु में उसके आने का 
संकेत इस प्रकार प्रस्तुत किया है--जुलाई के वर्षाकाल को गहन छापा में ठुम 
दबे पगों से रात्रि के शाति प्रहर में, प्रत्येक देखने वाले से बचकर, चलते हो ।* 
परम-सत्ता की इस अनुभूति का अन्तिम परिणाम यही निकलता है कि विरह 
एवं विपाद भी साधक के अंदर एक अंतरहंधशि को जन्म देते हैं। छायावादी 
कवियो ने विरह” को केवल अपने तक ही सीमित न रख उसे सामान्य मानव 
तक भी विस्तार दिया है। छायावादी कवियों ने भी विरह की ज्वाला में अपने 
प्रिय को मुस्कराते हुए देखा है, उसकी भीन 'करुणा' की अनुभूति प्राप्त की है 
ओर उसे अपने तथा अनन्‍्यो के विषाद में खड़े हुए पाया है । निराला का यह 
दुखमूलक विधाद उनकी रहस्यभावना का मूलतत्त है। उन पर वाद्य जगत्‌ 
की कड़ी मारे पड़ी” जिसके फलस्वरूप उनके हृदय में ( खेत में ) एक अंतहंष्टि 
( आध्यात्मपरक ) का भाव घर कर गया। यह अतर्ृ॑ष्टि ही उनका एक मात्र 
“फूल? (आध्यात्मिक शक्ति ) है जिसके सहारे वे जीवन में बल प्राप्त करते हैं-- 

जब कड़ी मारे पड़ीं, दिल हिल गया 

परन कर चूं भी कभी पाया यहाँ, 

मुक्ति की तब युक्ति से मिल खिल गया 

भाव, जिसका चाषव है. छाया यहाँ | 

खेत में, पड़ भाव की जड़ जम गईं 

धीर ने दुख नीर से सींचा सदा, 

काल की ही चाल से भुरका गए 


१--चित्ररेखा, द्वारा डा० रामकुमार वर्मो, एृ० १ । 

२--“गएठ_ ६76 0669 छ#ंब्रते०ए5 ०0६ 96 एथांणाए 8 छाए, ज5 ४6९८८ 
8069, 700 ज०८९३६, ४609६ 2६ 729, टॉफ्त08 थी ज्-०४८४४.7 
फलक्टेड प्योमस एण्ड प्लेज्न आफ रवीन्द्रनान टेगोर, गीतांजलि पृ० ११ मीत २२ । 


पूह्च हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


फूल, हले शूल जो दुखमूल में । 

एक ही फल किन्तु हम बस पा गये 

प्राण है वह, त्राण सिंधु अकूल में ।* 

इस आध्यात्मिक ज्योति के स्फुरण के दारा हृदय के आधे खुले कपाट से 

सत्य” की अनुभूति ग्राप्त होती है। हृदय पर पड़े हुए तम! ( अज्ञान ) का 
तिरोभाव हो जाता है । 'सत्यः का ऐसा ही सबल रूप है जो हृदय के समस्त 
अंधकार को हर लेता है | प्रसाद के शब्दों में--- 

आधी खुली हुई खिड़की की राह से 

जीवन धन ! में देख रहा हूँ सत्य को । 

दिखलाई पड़ता जो तम व्योम में 

हिचको मत निस्संग न देख मुझे अभी । 

तुमको आते देख स्वयं हट जायेंगे-- 

वे सब, आओ, मत संकोच करो यहाँ ।* 


यह सत्य का आभास अंतर्ृष्ठि का विषय है जो साधक और साध्य के अन्योन्य 
संबंध का भी सूचक है| तभी तो, जीव को ऐसा श्ञात होता है कि वह “उस 
प्रिय! के पास है, साध्य यदि सुमन है, तो साधक उसकी सुवास है |? इस 
समस्त कार्यव्यापार में साधक या प्रेमी को किसी न किसी रूप में अपने साध्य 
को ग्राप्त करने के लिए “प्रयत्न! करना ही पड़ता है| उस प्रयत्न में उसे अनेक 
विपरीत दशाओं अथवा परिस्थितियों पर विजय भी प्राप्त करनी पड़ती है । 


रहस्यवादी प्रतीकों में साधनापरक प्रतीकों का एक विशिष्ट स्थान है | इस 
साधना में साधक सीमा में ( साँस में ) बँधना नहीं चाहता है, वरन्‌ वह अपने 
साध्य में लीन होना चाहता है। इस भावना के उदय के कारण ऐसा ज्ञात 
होता है कि साधक अपने साध्य से दूर नहीं रह सकता है, परन्तु स्वयं साध्य ही 
उससे परिचित होने को लालायित रहता है । सत्य मे, रहस्थवाद में प्रयत्न का 
अन्योन्य रूप भी एक तथ्य है। प्रसाद ने इसी भाव का चित्रांनन इस प्रकार 
प्रस्तुत किया है--- 
दूर हटे रहते थे हम तो आप ही 
क्यों परिचित हो गये --न थे जब चाहते 
१--परिमल, द्वारा निराला, पृ० १००-१०१ “आध्यात्मिक फल? । 
२--भरना, द्वारा जयशबूर प्रसाद, ए० ४३ भअत्याशा? । 
र३--आकांशयह्ला, डा० वर्मा, प० ६२ “साधना का स्वर! । 


छायावादी काव्य में प्रतीक-योजना पह६ 


हम मिलना तुमसे ! न हृदय में बस था ! 

स्वयं दिखाकर सुन्दर हृदय मिला लिया 

दूध और पानी सा : अब फिर क्या हुआ ।* 
प्रेमी-लाधक की इस बलवती इच्छा का एक स्वस्थ रूप उस समय भी दृष्टिगत 
होता है जब वह अपनी समस्त “गति? को अपने साध्य की आरती” बनाने में 
प्रयत्नशील होता है। इस “आरती' के घूमने में ज्षितिज ( हृदय ) का रंजित 
घेरा, अंधकार ( अज्ञान ) का तिरोभाव करने में सहायक होता है। तभी तो 
साधक की समस्त शक्तियाँ विनय की भारती! बन जाती हैं | साधना का यह 
एक उज्ज्वल रूप है जिसमें प्रतीकों की योजना साधक॑ की एक अंतरष्टि को 
सम्मुख रखती है ।* 

आराध्य को प्रात करने का भाग चाहे कितना ही अपरिचित हो, पर 

आराधक अपनी मानसिक शक्ति का संबल लेकर साधना-पथ पर अग्रसर होता 
है | साधना पथ को ते करने के लिए भौतिक इंद्वियाँ एक प्रकार की बाधा ही 
उपस्थित करती हैं| अतः उन्हें वश में करना भी आराधक को आराध्य के 
निकठ पहुँचाने में सहायक होता है--- 


मार्ग से परिचय नहीं है, किन्तु परिचित शक्ति तो है। 
दूर हो आराध्य चाहे, प्राण में अनुरक्ति तो है।* 
इस साधना को संसार की विषय-वासनाएँ एवं प्रलोभनादि भी धूमिल करने 
का प्रयत्न ॒ करते हैं । सामने जो ऊँचे महल की खिड़की है ( परमाराध्य का 
स्थान ) उस तक पहुँचने में ये समस्त बाधाएँ मार्ग में आती हैं| प्रसाद ने इन 
बाधाओं को रहते हुए भी अपनी "नौका! ( जीवन ) को हिंगुणित वेग से उस 
गन्तव्य तक ले चलने का उपक्रम भी किया । परन्तु फिर भी, माया की छुवि 
( मुख की छुवि ) उस नौका से लगी रहती है। इतना होने पर भी समस्त 
भौतिकता का उन्नयन ही कवि का अभीष्ठ है। इसी से, संसार के मध्य में 
( नदी है बीच में ) ही उसे अपने आराध्य के दर्शन होते हैं--- 
खिड़की उस ऊडँचे महल की-- 
दूर दिखाई देती है, अब क्यों रुकें-- 
१--भरता, द्वारा प्रसाद, “स्वभाव, पूृ० ४० । 


२--आकाशगड्ला, द्वारा डा० वर्मो, पृ० १ साथना संगीत? । 
३--आकाशगज्ञा, प० ६६ “आत्म समपेण । 
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नौका मेरी द्विगुणित गति से चल पड़ी । 
किंतु किसी के मुख की छवि किरण घनी 
रजत रज्जु सी लिपटी नौका से बही, 
वीच नदी भें नाव किनारे लग गई 
उस मोहन पुख का दशेन होने लगा ।" 
इस सरल प्रेम-साधना के द्वारा ही साधक एवं साध्य की दूरी भी कम होती है । 
प्रेम के प्रवाह में सीमाओं का बन्चन शिथिल पड़ जाता है। रहस्यवादी 
अंतर्शष्टि एवं प्रयास के द्वारा इस सीमा का असीम में लय हो जाता है। 
इस आध्यात्मिक-प्रगति में स्थूल तो रहता है, किन्ठ प्रकृति का कोई भी रहस्य 
अपने को छिपा नहीं पाता है। इस रहस्य-भावना का पर्यवसान आत्मदृष्टि सें 
ही होता है जिसके सहारे “सीमा के संसार का अतिक्रमण कर आत्मा एक 
असीम सत्ता का दिग्दर्शन करती है। इस “ात्रा! की ओर संकेत करते हुए. 
डा० रामकुमार की निम्नपंक्तियोँ एक चित्र ही खड़ा कर देती हैं । 
में इतनी दूँ चला आया 
बह मुझे कभी स्वीकार न था। 
दूरी की धूमिल्र नील रेख, बन रही दृष्टिपंथ की रेखा । 
शशि के बढ़ते मंडल में, मेंने अपने को बढ़ते देखा। 
मेंने सब बन्धन तोड़ दिये जिसमें जीवन संकीरण बना । 
जब में इस सीमा पर पहुँचा, तब सीमा का संसार न था।॥।'* 
यह असीम का प्रयत्न-साधित साज्नात्कर सीसा के आयामों से' ऊपर उठकर 
असीम के रूप का ही दशन है, जिसमें समय व आकाश का तिरोभाव होता 
है । रवीन्द्रनाथ ठाकुर ने उपयुक्त भाव को रूप के समुद्र और अरूप की मुक्ता 
के द्वारा इस प्रकार व्यंजित किया है--- 
मैंने रूप के अतल समुद्र का गोता लगाया, इस आशा से कि मैं अरूप 
को पूर्ण मुक्ता का लाभ प्रात्त करूँगा | अपनी इस जी शीर्ण नाथ से एक 
पोत-स्थान से दूसरे पोत-स्थान तक यात्रा करना अब व्यर्थ है |१? 
१--मरना, द्वारा जयशह्ूर प्रसाद, ए० ५५ दर्शन! । 
२--आकाशगज्ञा, “यह दूरी,” एु० ८०-८१। 
३--ग कए8 66७79 7700 ६76 6०5४ 0६ ६४6 008870 07 £0%775, 


90798 ६0 8०79 ६४6 967760६ 9628४] 0 ई077076898., २० 77076 89709 
४07 शब्च0फ ६0० 98790फ: जा ६078 पाए ऋष्था62 962060 90३0. 


--कलेक्टेड प्रोयम्स एंड प्लेज़ आफ आर० एन० टेगोर, १० ४६ | 
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इस अरूप की अनुभूति प्राथ करना ही एक रहस्यवादी कवि की प्रेम- 
साधना का मूल है । इसी परिश्रम के द्वारा वह अपने प्रियतम से द्वारः खोलने 
की बात कहता है जिससे उसका अज्ञान मिं जाय ( रजनी ) और उसके 
जीवन में सुप्रभात ( ज्ञान ) का स्वणिम उदय हो | यह द्वार हृदय का ही द्वार 
है जिसे खोलने के लिए, कवि प्राथना करता है |* इस प्रकार प्रियतम का द्वार 
खुलने पर आराधक आराध्य के निकठ पहुँचता जाता है और मिलनानुभूति 
के आनन्द से सराबोर होने लगता है। रहस्यवादी भावधारा में आनन्दानु- 
भूति बल्लानुभूति का ही पर्याय है । इस मिलनानन्द को व्यक्त करने के लिए 
कवियों ने निजी ग्रतीकों का ही अधिक आश्रय लिया है | प्रसाद ने अपनी एक 
कविता “मिलन” में इसी आनन्द को व्यक्त करने के लिए स्वगे और मेदिनी के 
मिलन की व्यंजना प्रस्ठुत को हे | स्वर्ग और मेदिनी की विपरीत सीमाएँ सूहरम 
और स्थूल की ही सीमाएँ है जो कवि के मानस लोक के विस्तार की ओर भी 
संकेत करती हैं। हृदयाब्धि में कोकिलो का स्वर, (प्राण स्वर ) चंद्रिक 
( चेतना ), मलयपवन, मधुप आदि की योजना के द्वारा कवि ने मिलन के 
आह्वदपूर्ण स्वरूप की ही व्यंजना प्रस्तुत की है। इस आनन्द के कारण 
दृष्टि दे: सम्मुख समस्त सूद्टि एक अलौकिक तेज से भासित होने लगती है। 
प्रसाद ने इस आनन्दानुभूति का प्रतीकात्मक विधि से इस प्रकार प्रकट 
किया है-- 


इस हमारे ओर प्रिय के मिलन से 
सगे आकर मेदिनी से मिल रहा | 
कोकिलों का स्वर विपंची नाद भी 
चंद्रिका, मलयज पवन मकरन्द ओ 
मधुप माधबिका कुसुम से कुझ्ल में 
' मिल रहे, सब साज मिलकर बज्ञ रहे 
आज इस हृदयाव्धि में, बस क्या कहूँ ? 
दृष्टिपथ में सृष्टि है आलोकमय 
विश्व वैभव से भरा यह धन्य है - 
हृदय वीणा कर रहो प्रस्तार अब 
तीत्र पंचम तान की उल्लास से 


१--मरना, द्वारा प्रसाद, खोलो द्वार', ० २१ । 
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बेसुश पिक पा नहीं सकता कभी 
इस रसीली मूछेना की मत्तता।'* 


इस आनन्दानुभूति में बेसुरा पिक (हृदय ) पूर्ण आनन्द की ग्राप्ति नहीं कर 
संकता है | उसी को पूर्ण आनन्द मिल सकता है जो अपने आराध्य से पूर्ण 
तादात्म्य कर सके | इस स्थिति में आकर में! और तुम! की सीमाएँ भी 
समाप्त हो जाती हैं। केवल मात्र 'मैं? का ही ज्ञान रह जाता है। उसी में तुम” 
भी जाकर सीमित हो जाता है। निराला ने स्वामी विवेकानन्द की एक 
की है--देखता हूँ ठुम हो, में तुम बना, अथवा रूप तुम्हारा ही घट घट में 
वर्तमान” जिसमें कवि की रहस्यानुभूति स्पष्ट लक्षित होती है । इसी आन 
की अभिव्यंजना रवीद्धनाथ ने भी एक स्थान पर की है---'इस प्रकार तुम 
मेरे पास आ सके हो । है समस्त शभ्ुवनों के स्वामी ! यदि मैं न होता तो 
तुन्हारा प्रेम कहाँ होता १? * 
इसी आनन्द में आकर दो सीमाओं का अन्तर मिट जाता है | एक महा- 
स्वर में समस्त स्वरों का तिरोभाव हो जाता है। साधक की मिलयावस्था के 
समय यही इच्छा रहती है कि वह अपने प्रिय में पूर्ण रपेण एकमेक हो सके-- 
उसका स्वर बन सके--- । 
प्रिय, तुम्हारा स्वर बचे मैं 
दो उरों के मिलन में 
मिट जाय वह अंतर बने में | 
प्रिय तुम्हारा स्व॒र ब्नू में । 
हों तुम्हारे ये लजीले प्रश्न तो उत्तर बनूँ मैं।* 


मिलन के आनन्द को साधक उसी समय प्राप्त कर सकता है जब साध्य भी 
उसकी आनन्दानुभूति करने का इच्छुक हो | उसकी अपने प्रिय के प्रति यही 





१--भरना, मिलन, पृ० ५६-५७ । 

२--अनामिकां, “गाता हूँ गीत में तुम्हें ही छुनाने को, ए० ६७। 

३--४७७ 40 १8 ६099४ 78ए [0ए 49 ४76 39 ४० ६0., (7४०७ 4६ 48 ६४99४ 
ए70फ ४2५६ ०0776 ६० 7086, 0 ४6फ ३0:06 0०6 &868ए४८०७, 'ए70९४6 
छ०्णोंत 96 7%ए 3407०, 3६ 4 छ&७४९ 5०६,” 

कलेक्टेड पोयम्स ए ड प्लेज़ आफ़ रवीन्द्रनाथ, पृ० २८, गीतांजलि । 
४--आकाश गंगा, स्वर साधना, ए० रे व ४ । 
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याचंना है कि वह सूखी बालू की बेला! न बनें। आत्मानुभूति में आत्मा 
परमसत्ता? से स्नेहहीनता नहीं चाहती है जिसमें साधक का समस्त प्रेमवारि 
सोखता हुआ चला जाय | वह तो अपने प्रिय से गलबाही डाल कर प्रेम रूपी 
प्याले को भर देने की इच्छा रखता है--यह गलब्ाहीं एकात्म भाव की वह 
अनुभूति है जो सीमाओं की परिधि के अन्त का प्रतीक है। एक आहादपूर्य 
मनःस्थिति का द्योतक है-- 

आने दो सीठी सीड़ों से नुपूर की मंकार रही 

गलबाही दे हाथ बढ़ाओ, कह दो प्याला भर दे, ला । 

निठुर इन्हीं चरणों में रत्नाकर हृदय उल्लीथ रहा 

पुलकित प्लाबित रही, बनो मत सूखी बालू की बेला ॥* 


प्रिय- आगमन पर केवल आत्मानुभूति ही शेप रह जाती है | सुख एवं अहमद 
का वसंत बहने लगता है । सब कुछ एक सत्य रूपी 'नीलिमा? में लयमान 
हो जाते हैं, क्योंकि नील रंग विशालता एवं गहनता का प्रतीक है जो सत्य की 
भावना को भी साकार करता है | ऐसी दशा में साधक को केवल मैं? की ही 
अनुभूति रह जाती है जो परमशान ( आत्मज्ञन ) की पराकाष्ठा है। सृष्षिट 
भी उसी आत्मशान! में लीन हो जाती है। यही तो आनन्द का 'परबह्मः 
रूप है जिसकी ओर निराला ने संकेत किया है-- 


वहाँ कहाँ कोई अपना सब सत्य नीलिमा में लयमान 
केवल में, केवल में, केबल में, केबल मैं, केवल ज्ञान |* 


(२ ) प्रकृतिगत रहस्य प्रतीक 

प्रेम-मतीकों के उपयुक्त विवेचन में कवियों ने यदाकदा प्रकृति का भी 
सहारा लिया है। छायावादी काव्य में प्रकृति के अन्तराल में एक “चेतनात्मा” 
या चिंतनसत्ता? का स्पंदन ग्रात होता है, जो दृश्य घग्नातओ्रों (20709 ८॥५।! 
०:४४) की एड्भूमि में व्यात्त प्रतीत होती है। शेली द्वारा प्रयुक्त किये हुए, 
प्रतीक भी इसी तथ्य को सम्मुख रखते हैं कि दृश्य घटना किसी अदृश्य सत्ता 
का प्रतिबिवमात्र है |? अदृश्य सत्ता को उसने अनेक प्रतीको के द्वारा व्यक्त 
किया है, जिस प्रकार पंत ने भी उस सत्ता को प्रतीकात्मक विधि से सम्मुख 


नरक... अपपममपकमननान,. चयन 


१--मरना, बालू की बेला", ए० ३२ । 
२--परिमल, वसंत समीर, ४० &०-६२।॥ 
३--हिन्दी काव्य पर आंग्ल अ्रभाव, द्वारा रवींद्रनाथ सहाय वर्मा, पृ० शश८+ 


६०४ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


रखा है। हमें यहाँ पंत पर मुख्य रूप से दो प्रभावों का संकेत प्राप्त होता है--- 
एक वैदिक साहित्य का प्रकृतिवाद तथा दूसरा शेली का सर्वात्मवाद । जहाँ 
तक पंत के प्रतीकों का सम्बन्ध है, उनमें इन दोनों भावधाराओं का तिलतन्दुल 
रुप प्राप्त होता है ।' इस दृष्टि से-पंत का प्रकृति-द्शन समन्वय की आधार- 
भूमि पर ही आश्रित है। पंत ने प्रकृति में करुणाकर की अद्श्य सत्ता का भी 
अनुभव किया है। इसी प्रकार उस अद्श्य सत्ता को माँ” की भी संज्ञा दी 


गई है--- 


तेरी ही छबि प्रतिबिंबित सी, मुकको उसमें मिली महान । 
माँ, तू क्‍या लघु कण में भी है, तब क्या में ही थी अज्ञान ॥* 
इस प्रकार यह सत्ता ही वह अन्तरात्मा है जो प्रकृति में व्यास है | इसे ही 
बड़ सवर्थ ने प्रकृति की आत्मा) की संज्ञा दी है-- 
“ओ श्रेष्ठ और स्वच्छ प्रकति की आत्मा ! जिसने मेरे साथ आनन्द 
मनाया और मैने भी, यौवनकाल के आरम्म से उसमें आनन्द का 
अनुभव किया है ।* 


वड्‌ सवर्थ तथा शेली ने प्रकृति को एक पदार्थवादो आयोजन। के रूप में नहीं 
देखा गया है पर उसे एक सचेतन सिद्धान्त के रूप में ग्रहण किया है । पंत में 
भी इसी प्रवृत्ति के दशन होते हैं | उन्होंने समस्त प्रकृति मे एक आत्मा को, 
एक सत्ता को, रहस्यमय एवं जिज्ञासामय कौन” के रूप में देखा है। उनकी 
भौन निमंत्रण! कविता प्रकृति में व्याप्त एक आन्तरिक सत्ता को व्यक्त करने 
के लिए एक प्रतीक रूप भी मानी जा सकती है। ऐसा लगता है कि परम- 
सत्ता का मौन रूप उसके व्यक्त प्रसार में वाणी के द्वारा प्रकट हुआ है जिसे 
कवि अपने सौन्दर्य बोध के कारण एक रहस्यमय शक्ति के रूप में अवतरित 
करता है। उसे उस कौन! का आभास नक्ञत्रों, ज्योत्स्ना, मेधों का गर्जन, 
चपला! की चमक, कुसुमों का सौरभ, सिन्धु की लहरों, सुवर्ण मोर, खगद्योतों की 


१--दे० परिशिष्ट मैं पत से इंटरव्यू । 
२--वीणा, द्वारा सुमिन्रानन्दन पंत पृ० २५ । 
३--<९3४, ४00० 0६ ४७४६ए४९८., ८5द020[80६ 8700 ६248, 
६748 ठा9?8६ +शुंजट6 जरा ४76 
बा0 जरा छा00 | ६00 
82]0९66, ६5४05४2४ 6०४७ए ए0फ!7.? 
“उद्धृत “द कास्सेष्ट आकर नेचर इन. नाइ्नटीन्थ शेन्चुरी इयलिश प्योयटरी,?५०४६ । 
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चमक, ओस बिन्दुओं में और इस छाया-जग में ग्राह होती है।' अन्त में, 
कवि इसी निर्णय पर पहुँचता है कि उस शक्ति के बारे में, उसके स्वरूप के 
बारे में, निश्चित रूप से कुछ भी नही कहा जा सकता है-- 


न जाने कौन, अये दयुतिमान ! 

जान मुझ को अबोध, अज्ञान, 

सुमाते हो तुम पथ अनजान 

फूक देते छिठ्रों में गान 
अहे सुख दुख के सहचर मौन। 
नहीं कह सकती तुम हो कौन ।* 


इसी 'कौन” की अभिव्यक्ति शेली में एक क्रियात्मक विश्व-सिद्धान्त ( 0०६ए८ 
2?+%72८9/6 ०४ 0७४ए०४४८ ) के रूप में प्राप्त होती है जो प्लेटो एवं 
न्यूटन के विचारों का एक प्रतिरूप माना गया है। शेली ने अपने प्रसिद्धतम 
हिस 'इन्टल्क्चुअल ब्यूटी? में इसी “क्रियात्मक आदितत््त” को “बौद्धिक सौंदर्य 
सत्ता' के रूप में भी अहण किया है जो आदिकारण-तत्व को रचनाकार 
( /0८8४४876४ ) के रुप में सम्मुख रखता है |* इसी “बौद्धिक-सौंदर्य-सत्ता? 
को शेली ने भांग ब्लेकः में विश्वात्मा ( 0797ए7०४४४ऑफ  $9728 ) के रूप में 
भी चित्रित किया है, जब्र वह कहता है--- 


वस्तुओं की गुप्त शक्ति जो विचारों को परिचालित करती है और जो आकाश 
के अनन्त गुम्बद को शासित करती है, वह एक नियम है जो तुम में वास करता 
है ।* पनत का कौन! भी इसी नियम का पालन करता है जो एक 'सौंदर्य- 
सत्ता! के रूप में उनके सम्पूर्ण 'भौन निमंत्रण का प्राण है। यह सत्य रूप 
कौन! रहस्यमय है| सत्य की अनुभूति तो बुदबुद ही प्राप्त कर सकने में 
समथ होती है, क्योंकि वह अपने ध्येय में पूर्णरूपेण एकाकार हो जाती है-- 


१--पदलव, द्वारा सुमिंन्नानन्‍्दन पन्‍त, मोन निमनन्‍्त्रण, पृ० ३८-३६ । 
२--वही, पृ० ४० | 
र--द कान्सेप्ट आफ़ नेचर, दारा जोसेफ बीच, प्ृ० २२४-२२५। 
४--२४७6 $2८४८६ 50220 209 67 +9929 
जफाएं 807०:०5 ६90020॥ ३7०0 ६0 ६96 78579756 00756, 
()६ [९2८०7 458 95 9 799, [70029[27६5 78 66.7 
“-प्योव्किल बक्से आफ शेली, वाल्यूम दो, ए० ३४६। 
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कप कप हिलोर रह जाती 

है मिलता नहीं किनारा । 
बुद्ब॒द्‌ विल्ञीन हो चुपके 

पा जाता आशय सारा।' 


प्रेम-साधना का एक रहस्यात्मक रूप 'लहर! के द्वारा भी प्रस्तुत किया गया है 
जो अनेक प्रयत्नों एवं कष्टों को भेलते हुए भी अ्रपने साध्य 'तठ से लिपट ही 
जाने को व्याकुल है-- 

लहर चक्राकार कितनी दूर बहती चली 

तरत्ञता के पृष्ठ पर इतिहास कहती चली 

में मिटी, मिट कर बनी, सौ बार कट कर रही 

किंतु तट के नमित उर से ही लिपट कर रही ।* 
इससे तो यही प्रतीत होता हैं कि इस विश्व में प्रत्येक वस्तु? अकेली नहीं है, सब 
में दयता की भावना है। वह दयता भी एकात्म अनुभूति के लिए लालायित 
रहती है | शेली ने अपनी प्रसिद्ध कविता लव्जु फ़िलासफ़ी' में प्रकृति पदार्थों 
के परस्पर सम्बन्ध के द्वारा रहस्यात्मक एकात्म अनुभूति की सुन्दर व्यंजना 
प्रस्तुत की है-- 


संसार में कोई भी वस्तु अकेली नहीं है, प्रत्येक वस्तु एक दिव्य नियम के द्वारा 
एक “आत्मा? से मिलती एवं एकीमूत होती है, तब मैं भी तुमसे क्यों न 
मिले ११३ 

( ग॒) ताह्विक प्रतीक योजना 


(ब्रह्म, माया, संसार, जीव, काल) 
रहस्यवादी प्रतीकों के विशाल श्र्थ गाम्मीर्य में तात्विकता के दर्शन 
होते हैं, जो मूलतः संवेदनात्मक एवं भावात्मक अ्रधिक हैं | तात्विक प्रतीकों में 
इस तत्व की अपेक्षा “चिंतन का भावात्मक रूप कहीं अधिक मुखर है। इन 


१--गुजन, दारा पन्‍त, इ० ३२१ । 
२--आकाशगड्ला, आकांचा, ए० १६ । 
३--घ0६9%रछ 40 ४७6 ज़ए0४ाते 45 ४४026 
28. +7725 2ए ६068 ॥,8ए9 4077786, 
[5 (086 5826 70667 906 #778276, 
जाकर 70६ 4 का09 ९४776, 
व्रोटिकल बक्से आफ़ शेलो, एू० २०० “लब्ज फ़िलासफ्ी! । 
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प्रतीकों के द्वारा कवियों ने भारतीय एवं पाश्वात्य दर्शनों एवं विचारधाराओं 
को एक समन्वित भावभूमि पर प्रतिष्ठित किया है । 


ब्रह्म, सृष्टि आदि 


परमतत्व का एक सापेक्ष रूप होते हुए! भी वह निरपेक्ष भी है, उसकी 
विशालता में सापेक्ष एवं निरपेज्ष दोनों तत््वों के कारण वह सृष्टि भी करता है 
ओर सृष्टि को फिर अपने में निलय भी कर लेता है | हीगल और कांठ का 
भी यही मत है । हुमित्रानन्दन पन्‍्त ने परतरह्म के इसी रूप को एक अत्यन्त 
सुन्द्र प्रतीक के द्वारा व्यंजित किया है जिसे उन्होंने असीम-डल्लास” की संज्ञा 
प्रदान की है-- 
एक ही असीम उल्लास, 
विश्व में पाता विविधाभास | 
विविध द्वव्यों में विविध प्रकार 
एक ही सर्म मधुर मार |" 


यहाँ पर समस्त वेदान्त द्शन का संकेत किया गया है जो कवि के तत्त्व- 
चितन पर आश्रित एक प्रतीक के द्वारा व्यक्त हुआ है। इसी भाव को 
टी० एस० इलियठ ने मौन एवं शांति “शब्द? के द्वारा भी अमिव्यक्त किया 
है जिसके चारों ओर यह समस्त जगत परिक्रमा करता है।* यहाँ पर 
उपनिपदोक्त शब्दब्ह्म' का स्पष्ट संकेत है जो कवि को एक सुन्दर काव्यात्मक 
अवतारणा है । 


ब्रह्म के इन दो रूपों में जो उसका सापेन्षुरूप है, वह कार्य ब्रह्म की विस्तार- 
शक्ति है । यह सम्पूर्ण सृष्टि उसी कार्य ब्रह्म का कार्य है। उपनिषदों में इस 
कार्य ब्रह्म के सृष्टि प्रसार को व्यंजित करने के लिए अश्वत्य वृक्ष का प्रतीकत्व 
ग्रहण किया गया है |? छायावादी कवि पन्‍्त ने इसी कार्य ब्रह्म के विस्तार को 


१--पतलव, द्वारा पन्‍त, “परिवर्तन? पृ० १०६ 
२--)१०७४४७६ ६८ 0:70, 
६76 प75066 छ0५४0 
8074 ७7572४80, 
3709६ ६४86 ५७८०77४6 0६£ ६9४6 9७४727(£ ९ 070. 
कलक्टेड पोयम्स, द्वारा इलियट, पू० १०० । 
३--दे० प्रथम अध्याय उपखण्ड ग मैं । 
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व्यंजित करने के लिए. “बीज” का प्रतीकत्व लिया है | उसके क्रियात्मक रूप को 
सृष्ठि प्रसार का कारण मान कर कवि ने उस शक्ति की रहस्यमयता की ओर 
सफल संकेत दिया है। उस एक लघु बीज ने एव महत्‌ विश्व की जो 
अवतारणा की है ( फल, फूल, पादप, डाल, रूप रंग आदि ) वह एक वट वृक्ष 
के समान है, बूंद में समुद्र के समान है :-- 


मिट्टी का गहरा अंधकार 

डूबा हैं उसमें एक बीज- 

उस छोटे उर में छिपे हुए हैं 

डाल पात ओऔ स्कनन्‍्ध--मूल 

गहरी हरीतिमा की संस्तति 

बहु रूप रंग फल और फूल 
वह है मुट्ठी में बन्द किये, बट के पादप का महाकार 
संसार एक, आश्चर्य एक, वह एक बूँद सागर अपार | 


# ७8७99 ७७% 9७%» +४ ७७ ७ ०३% कक ३ # ७ कक ७ ४१७७७ 9 के | 4 # 6 $ $ ७ ७ के के ७ ॥ | | 


उसका प्रकाश उसके भीतर 
बह अमर पुत्र, वह तुच्छ चीज़ ।* 


अन्तिम पंक्ति में कवि ने स्पष्ट रूप से उस सृष्टि बीज के विस्तार एवं निल्य के 
दिविध सत्य को भी व्यंजित किया है जो उसका प्रकाश उसके भीतर' की पंक्ति 
से स्पष्ट है। यह समस्त दृश्यमान सृष्टि परमतत््व की इच्छा का ही प्रसार 
है | टेनीसन ने इसी सृष्टि के रहस्य का ओर परभतत्त्व ब्रह्म से उसके सम्बन्ध 
का संकेत इस प्रकार किया है--- 


वह ईश्वर जो सदा घिरन्तन है और सदा प्यार करता है, वह एक 
नियम है, एक तत्त्व है । एक अनन्त दिव्य घटना की ओर यह समस्त सृष्टि 
बढ़ती जाती है।* 


4--युगान्त, सृष्टि, द्वारा पन्‍त,३० ४४ । 

२--४४०७६ (04, ऊ४० ४३ €6ए९४ ७७ 200 07868, 
(006 (500. (056 89, (076 6067४, 
3.00 096 ६95 0 07ए07]7086 ८ए९॥४६, 

"७० ह36०४ ४४6 एछ076 (४68८४070 70788. 
--इन ममोरियम, द्वारा टेनीसन, ४० १२५ | 
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इस ग्रकार ब्रह्म सृष्ठि के साथ है और उस सृष्टि का उच्चतम विकसित 
रूप “मानव!” सें उसकी सत्ता का ग्रशुत्व है। जब मानवीय चेतना ऊबध्वे- 
अभियानों का साक्षात्कार करती है, तब उसे ज्ञात होता है कि 'शतदल का 
सजल सहास” उसके हृदय में विस्तार कर रहा है | संतों ने भी इसी आत्मानु- 
भूति को 'सहखधार कमल? की स्थिति मानी है। उसी प्रकार, डा० रामकुमार 
वर्मा ने शतदल का एक भावात्मक रूप अंकित करते हुए, उसे ब्रह्मानुभूति का 
प्रतीक बनाया है जो “विश्व का पुलकित प्यार है', क्योकि विश्व की रूपराशि 
उसी से तो स्पंदित है--- 

शतदल सजल सहास 


अमिट विकसित, सस्मित सुकुमार, 
विश्व के विहसित पुलकित प्यार 
तरंगित तन के कितने पास 
कौन हो तुम ज्योतित साकार ।" 
ब्रह्म की, अनुभूति हृदय के एकान्त कोने में हो सकती है, जो साधक की 
अपनी एक विशिष्ट चेतना के आध्यात्मिक आरोहण पर अवलम्बित है । 
परन्तु ईश्वर का साक्षात्कार संसार से परे भी हो सकता है और संसार के 
अन्तराल में ड्बकर भी । सुमित्रानन्दन पन्त ने संसार के परे ( तठ ) बैठकर 
ही उस परमतत्त्व रूपी 'मुक्ता-मछली” को देखने का प्रयत्न किया है | उन्हे 
भय है कि कही संसार-सागर मे ड्रब जाने से ( विषयादि ) तठ की हलचल के 
दारा अपने पुलिनों ( हृदय ) पर उस मछली” के आने की आशा को न खो 
बैठें | इसी से तो वे लहरों के तठ से उसकी छवि देखना चाहते हैं--- 
सुनता हूँ इस निस्तल जल में 
रहती मछली मोती वाली। 
पर सुझे डूबने का भय है 
भाती तट का चल जल माली ।। 
आयेगी सेरे पुल्ननों पर 
बह मोती की मछली सुन्दर । 
में लहरों के तट पर बैठा 
देखूंगा उसकी छबि जी भर ॥* 
१--चित्ररेखा, एृ० ११ | 
२--मुंजन, द्वारा पन्‍्त, ए० ७१ । 
श्€ 
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इन सब उदाहरणों में किसी न किसी रूप से परत्रह्म की व्यापकता अनेक 
वाचक प्रतीकों के द्वारा व्यंजित होती है| ब्रह्म के नाद या शब्द रूप का 
सृष्टिपरक रूप अनाहद नादः में भी प्राप्त होता है। यह अनाहएद नाद बह्म 
या परमतत्व का एक अविच्छिन्न अंग है। पाश्वात्य विचारधारा में इसे ही 
5७५४009७98 ०६ (०७४४० कहते हैं जो सृष्टि में व्याप्त एक सत्य है| इस 
शताद! को डा० रामकुमार ने एक अत्यन्त सुन्दर प्रतीक नूपुरों का हास' से 
व्यंजित किया है। यह नू पुरो का हास “तह्म” की निष्कियता में गतिशीलता का 
वरदान देता है | उसका यह गतिशील बोलना” यह संकेत करता है कि वह 
उस परम-तत््व के समीप है, उसका एक अविच्छिन्न अंग है | जहाँ पर भी सृष्टि 
का तनिक भी आभास प्राप्त होगा, वहाँ पर उस नाद” का पू्॑-संदेश” अवश्य 
इृष्टिगत होगा। उसका उल्लास गति में ही समाहित है, गतिहीनता तो उसकी 
मौनता का सूचक है | कवि के शब्दों में--- 


में तुम्हारे नूपुरों का दास । 

चरण में लिपटा हुआ, करता रहूँ चिर बास । 

मैं तुम्हारी मौन गति में, भर रहा हूँ राग। " 
बोलता हूँ यह जताने, हूँ तुम्हारे पास । 

हूँ तुम्हारे आगमन का, पूर्व लघु संदेश । 

गति रुकी तो मौन हूँ, गति में अखिल उल्लास |” 


माया, संसार आदि 
ब्रह्म की सृजन शक्ति माया है । भारतीय दर्शन में इस सूजन शक्ति 

'ाया' को दो रूपों में अवलोकित किया गया है--एक अविद्या और दूसरी 
विद्या माया । यह विद्या माया एक अनन्त चेतना का प्रतीक है जो अनन्त--- 
अस्तित्व तत्व का एक प्रकाशित सत्य है। महर्षि अरविन्द ने इसी माया शक्ति 
को दिव्य शक्ति” की संज्ञा दी है ।* इसी सजनात्मक अथवा रचनात्मक दिव्य- 
रूप को डा० रामकुमार वर्मा ने विमल रजनी” के द्वारा व्यंजित किया है--- 

यह बिसल रजनी तुम्हारी | 

विश्व जागृति पर बनी हैं, आवरण से शान्त सारी | 

प्रेम की श्यामा समाधि, विशाल भू पर स्थिर हुईं हे । 


१--चद्रकिरण, द्वारा डा० रामकुमार वर्मा, परिचय, पृ० १२ । 
२--ढछी लाइफ़ डिवाश्न, द्वारा अरिविन्द, दे० अध्याय १३, पृ० १३८। 
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सूर्य का उत्ताप खोकर, वायु शीतल फिर हुई है । 
या हमारी साँस तुमने, रजनि के तन में सँवारी । 
यह विमल रजनी तुम्दारी ॥* 
संत कवियों में इस रचनात्मक माया का प्रतीकात्मक संकेत प्राप्त नहीं 

ह।ता है। उनकी बृत्ति सदा ही अविद्या माया की ओर ही लगी रही । छाया- 
वादी कवियों में भी इस प्रवृत्ति का विरास प्रात्त होता है | उन्होंने माया के इस 
रूप का संकेत अनेक प्रतीकों के द्वारा व्यंजित किया है | इस शअ्रत्रिद्या माया 
को पन्‍्त ने एक प्रतीक मकड़ी के जाले” से व्यंजित किया है।* माया के 
व्यजनाथ मृगमरीचिका का प्रयोग भी एक परम्परागत रूप है जिसे भक्त कवियों 
ने भी प्रयुक्त किया है। पन्‍त ने इसी प्रतीक का आश्रय ल्लेकर माया के 
अमात्मक प्रसार की ओर संकेत किया है | * 


इन उदाहरणो में भाया की प्रसार शक्ति एवं उसकी भ्रमात्मक शक्ति 
का संकेत प्राप्त होता है । ऊमरख़ेयाम ने माया के इस रूप को एंद्रिजालिक 
छाया-चित्र ( /४०९7० 50400 $709 ) की संज्ञा दी है जो बाहर- 
भीतर, ऊर-नीचे चारों ओर व्याप्त है । इस खेल का प्रसार एक ऐसे बक्स में 
होता है जिसकी दीपशिखा सूर्य है जिसके चारों ओर हम छायाएँ आती तथा 
जाती हैं | इस माया के द्वारा ही जीव भ्रमित होता है, क्योंकि वह उसके 
धरातल के रूपराशि को देखकर विमुग्ध हो जाता है | प्रसाद ने हरित कुसुमित 
दुमादि, चंद आदि के द्वारा इसी रूपराशि की ओर संकेत किया है-- 
हरित बन कुसमित हैं दुम वृन्द, 
बरसता हैं मलयज॒ मकरन्द, 
स्नेहमय सुधा दीप है चन्द, 
खेलता शिशु होकर आनन्द, 


१--चंद्रकिरण, द्वारा डा० वर्मो, ए० ११। 
२--वीणा, द्वारा पन्‍त, ए० ३१ । 
३--वही, ए० ५३ । 
४-02 408 87 07४, »700ए८, 27007, 220फ, 
॥६ 35 70998 >०७६ 8 7798 270 ४4607 $70फ, 
ए[9ए?6 ३89 98 705 7086 ०8006 45 ६06 5फए 
छठफादं 60 एढ 99043790070 82फ72४65 ए0घा6 #०० 20. 
रुबाइत आफ़ ओमर खेयाम, अनु ० फिट्जूगेरल्ड, पृ० ४६ । 
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छुद्र गृह किन्तु हुआ सुख मूल, इसी से मानव जाता भूल ।' 

कुछ इसी प्रकार की प्रवृत्ति ढा० रामकुमार वर्मा में भी प्राप्त होती है। वह 
माया के विश्वमित रूप को देख अपने को भूला हुआ पाते हैं, क्योंकि उन्हें संध्या 
को नश्वरता, पथ में असंख्य तारों के चक्रव्यूह और कलियों के गौर-गात-- 
ये सब माया के भ्रमात्मक रूप को प्रदर्शित करते हैं--- 


में तुमको पाकर गया भूल । 
क्यों मुझे दृष्ट आया पथ में, इतने तारों का चक्रव्यूह । 
भूला कलियों के गौर गात पर हाथ रखा चुभ गये शूल । 
में तुमको पाकर गया भूल। 
यह्‌ चलित विश्व आवते एक, जिसमें चक्रित गति है न कूल ।* 
अतः, विश्व की स्थिति नितात अस्थिर है | उसकी गति में चक्राकारिता है पर 
उसका कोई भी कूल नहीं है। इस ऋणभन्जरता को प्रदर्शित करने के लिए. 
कीटस ने विभिन्न प्राकृतिक घटनाओं तथा वस्तुओं की आयोजन! प्रतीकवत्‌ 
करते हुए, संसार के परिवर्तनशील “सत्य! की ओर संकेत किया है-- 


दिन चला गया और उसके साथ मधुसुख भी चले गये--मधु-स्वर, मधु- 
अधर, मधुकर और कोमल स्तन । कुसुम भी मलिन हो गये ओर उसका सब 
सौंदर्य छुप्त हो गया ।* 

पन्‍त का परिवतेन-दर्शन संसार के इसी अस्थिर रूप को विविध आयामों 
से देखता है। उनकी “परिवर्तन कविता संसार के यथार्थशील परिवर्तन के 
विविध चित्रों को सम्मुख रखती है । परिवर्तन! कबिता संसार के इसी यथार्थ 
रूप का एक कानन्‍्त कल्पना-चित्र है जो एक प्रतीकात्मक रूप से समस्त संसार 
के सुख दुखों, राग विरागों, क्रान्तियों-अत्याचारों, प्रेम-घ॒णा, विभीषिका-कलुषता 
आदि को रखती है । इस कविता के विभिन्न प्रतीकों का संकेत यथास्थान किया 


(--भरना, द्वारा प्रसाद, असंतोष पृ० ४१ । 
२--चन्द्रकिरण, ए० ३० विस्मरण । 
३--२४९ 09ए 78 80706 ब76 2/ 705 ४ए९९४८५४ 826 8026, . 
39680 ०7०८, $ण्७९८ [99, 5070 50085... ... 
&006 80776/ 55698... ... . ., 
“एऋद्तैटत ६७० 80ज्८:5 290 2]] 4६5 594७6७४ ८0७9४709. 
द बक्से आफ़ जान कौट्स, ए० ४७२३ पोयेटिकल । 
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जायेगा | कुछ इसी प्रकार की प्रवृत्ति उनकी एक अन्य कविता विश्व छुवि 
में भी प्राप्त होती है | उन्होने गुलाब के फूल? के द्वारा बचपन से लेकर मृत्यु 
तक मानव जीवन एवं ससार की क्रमिक परिवर्तनशीलता की ओर संकेत किया 
है | अंत में, कवि एक सत्य को सामने रखता है-- 
धूल धूसरित गुलाब के फूल-- 

यही है पीला परिवर्तेन-- 

प्रतनु, यह पार्थिव परिवर्तन । 

नवल कलियों में वह मुसकान 

खिलेगा फिर अनजान, 
सभी दुह्रायेंगी यह गान, 
जन्म का है अवसान, 

विश्व छवि से गुलाब के फूल 

करुण है पर यह परिवर्तन ।* 
कवि ने छू के द्वारा एक ताचिक संदभ की जो सुन्दर अवतारणा प्रस्तुत को 
है, वह संसार के एक चिरन्तन सत्य की ओर संकेत भी हैं कि संसार की 
परिवर्तनशीलता में वस्ठु का रूपान्तर है, न कि उसका समूल नष्ट हो जाना । 
यही तो सत्य “विश्व की छवि है? जिसे गुलाब के फूल के द्वारा कवि ने व्यंजित 
किया है। उसके बचपन का सरल मोलापन क्रमशः योवन के रंगीलेपन, 
जीवन के प्रमुदित रूप से होता हुआ, अन्त में, उसके मुरमकाये रूप में अवसान 
लेता है। फिर उस अवसान में बह अन्य नवल कलियों को जीवन देता 
है |१-...इस पूरी घटना के द्वारा कवि ने जीवन एवं जगत्‌ के रूपांतरित परि- 
बर्तन का प्रवीकात्मक संकेत किया है। यही प्रकृति का रहस्य है--उसकी 
परिवर्तनशीलता का तथ्य एवं मूलतत्त्व | संसार की व्यक्त रूपराशि, जो सुधा 
के समान है उसमें भी गरल का समावेश है। इस विश्व-छुविं में भी गरल' 
का तत्व निहित है | यदि एक ओर सुख है. तो दूसरी ओर दुख, यदि एक 
ओर प्रगति है तो दूसरी ओर अधोगति--इन्‍्हीं के मध्य में संसांर का, मानव- 
जीवन का चक्र चलता रहता है | संध्या के रागरंजित जीवन में भी यही तथ्य 

है कि वह भी स्थिर नहीं है, यथा--- 


१--दे० आगंगे यथाथ जगत के प्रतीको मैं । 
२--पललव, *विश्व-छुवि, ए० परे | 
३--वही, १० ८४-८५ | 
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(१) 
सुधा में मिला दिया क्‍यों गरल । 
पिज्लाया तुमने कैसा तरत्ल॥ 


(२ ) 
राग रंजित संध्या हो चली 
कुमुदिनी मुकलित हो कुछ खिल्ी 
तारागण नभ प्रान्त, 
लितिज छोर में चन्द्र था । 
फेला कोमल ध्वान्त 
दीपक जल कर बुक गए | 
हमें जाने की आज्ञा मिली, 
राग रंजित संध्या हो चली |" 
संसार के इस करुण अवसान की ओर एक प्रतीकात्मक रूप से अभिव्य॑ंना 
प्रस्तुत करते हुए शेली ने प्राकृतिक घटनाओं एवं वस्तुओं के द्वारा जगत्‌ एवं 
मानव जीवन के सत्य” की ओर इस प्रकार संकेत किया है-- 

'तप्त सूर्व धूमिल हो रहा है, समीर गतिहीन सी हो रही है, नन्‍हीं सरल 
डालियाँ सिसक रही हैं, पीले कुसुम मर से रहे हैं, और वर्ष (शिशिर के 
समय ) पृथ्वी पर मृत पड़े हुए पत्तों के मृत्यु-सेज पर पड़ा हुआ है।?* “इस 
प्रकार यह सम्पूर्ण संसार ऋतुओं के परिवर्तन के समान ही परिवर्तनशील है। 
उसका जीवन उस 'तिरछे गगन” के समान है, जो कभी भी अपनी सत्ता में 

स्थिर नहीं है । उसके जीवन में, प्रातः को प्रभा में भी संध्या की काली छाया 
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न जाने कब दौड़ जाती है |?! प्रातः और संध्या जिस प्रकार दुख-सुख के 
प्रतीक हैं, उसी प्रकार पतकड़ ओर वसंत भी दुख-एख के प्रतीक हैं, जो संसार 
में मिले हुए, हैं -- 

यह पतमड़ बसंत एकत्रित सित्ता हुआ संसार 

किसी तरह से उदासीन हो कट जाना उपकार |* 
संसार की स्थिति की कल्पना बिना इस सुख दुख के सम्भव नहीं है। इस 
दुख सुख की भावना में जीवन की परिवर्तनशीलता भी निहित है । 

इसी प्रकार एक अन्य प्रतीक योजना सॉम ऊप्रा! के द्वारा इसी सुखदुख 

की ओर संकेत किया गया है जो जग-जीवन में व्याप्त है। दुख-छसुख के परस्पर 
संबंध घन में शशि का ओमल होने और दूसरी ओर शशि (से घन का 
ओमल होने के समान है |! इसी प्रकार, इस संसार के विस्तार में दिवस 
ओर निशि का समान अधिकार है। 


संसार की इस अस्थिरता एवं कज्षणिकता का समावेश काल-शक्ति” के 
द्वारा होता है । निराला ने काल! के स्वरूप पर ( माली रूप ) और उसके 
सामने मानव जीवन ( फूल ) की असहायता का चित्रांकन एक परम्परागत 
प्रतीक योजना के द्वारा किया है-- 
पहचाना--अब॒ पहचाना 
हाँ उस कानन में खिले हुए तुम 
चूम रहे थे रूम झूस-- 
तुम्हारा इतना हृदय उदार, वह क्‍या समभेगा माली 
निष्ठुर-निरा गँवार स्वार्थ का मारा यहाँ भटकता 
फटी कौड़ी पर विनोदमय जीवन सदा पटकता 
तोड़ लिया लचकाई ज्यों ही डाली 
पत्थर से भी कठिन कलेजे का है. 
चलत्ता गया जो वह हृत्यारा माली ।“ 





4 --चित्ररेखा, पू० (८ । 

२--भरना, द्वारा प्रसाद, ए० ६१ बिन्दु । 
३२--गुजन, ढारा पंत, ए० ९६ । 

४--पढलव, परिवतेन, पृू० १०१। 

५--परिमल, निराला, पहचाना”, ए० १२६-१३० । 


६१६ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


इन पंक्तियों में उपयक्त अर्थ के अतिरिक्त एक सबल पुरुष का एक निर्बल्न 
के ऊपर अत्याचार की भी व्यंजना होती है जो निराला के व्यक्तिगत विज्ञोम 
की ओर भी संकेत करता है। इसी “काल? की निष्ठुरता से ही मानव-जीवन 
की कली भी भर जाती है, जो संसार रूपी नदी की लहरों में ठेली जाती है--- 


मर गईं कली, मर गई कली । 

आती ही जाती नित लहरी 

कब पास कौन किसके ठहरी, 

कितनी ही तो कलियाँ फहरी 

सब खेलीं, हिलीं, रहीं संभल्ी, 

खो आत्मा का अक्षय धन, लहरों में भ्रमित गई निगली |" 

इस लहरी की रूपराशि से निदान कली (जीव ) पूर्णरूपेण भ्रमित होकर 
ही निगल ली गई | यही तो निबंल मानव जीवन की करुण कहानी है। 
संसार की इस विश्रमित स्थिति में ही तो मनुष्य अपनी आत्मा के घन” को 
खो देता है | छायावादी काव्य में संसार और मानव जीवन के इसू सकरुण 
सम्बन्ध की जितनी सुन्द्र व्यंजना इस प्रतीक योजना के द्वारा होती है, वह 
परम्परा के प्रतीक को एक नवीन सदर्भ में अवतरित करती है। जीवन के इस 
रूप को व्यक्त करने के लिए शेली ने तारे! के जीवन को एक प्रतीक का रूप 
प्रदान किया है। वह कहता है-- 

- कमज़ोर मेथों से जो तारे आच्छादित रहते हैं, वे मेघ भी कूच कर जाते 
हैं ओर तारे द्वी शेष रह जाते हैं, पर वे भी अन्त में, हाँ, लुप्त हो जाते हैं ।!* 
शेली और अन्य छायावादी कवियों में इस समानता के प्रकाश में यह कहा 
जा सकता है कि संसार एवं मानव जीवन के परिवर्तनशील, अस्थिर एवं 
पवहमान रूपों में जगजीवन की अनित्यता का ही संदेश प्राप्त होता है। 
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कवियों ने ससार के प्रति एक निराशाजनक दृष्टिकोण लेते हुए भी, अपने 
को उसी निराशा में तिरोहित नहीं किया है। उसके अन्तराल से शक्ति एवं 
बल का संचय किया है जिस पर यथास्थान विवेचन किया जायेगा | * 


( घ ) प्रेम एवं विरह के प्रतीक 
छायावादी रहस्य एवं ताच्ििक प्रतीकों के विवेचन के अन्तर्गत यदाकदा 
प्रेम अथवा प्रणय भाव पर आश्रित प्रतीकों का विवेचन हो चुका है। अ्रव जिन 
प्रेम-प्रतीकों का विवेचन होगा वे अधिकतर लौकिक प्रेम भावना के संबंध 
को ही स्पष्ट करते हैं | इन प्रतीकों में एक झोर तो परम्परा के रुद् प्रतीकों 
का पालन मिलता है तो दूसरी ओर, अनेक नवीन प्रेम-प्रतीकों की भी योंजना 
मिलती है। इस विहंगम दृष्टि के प्रकाश में हम प्रेम-प्रतीकों को निम्न वर्गों 
में, विवेचन की सुविधा के लिए, विभाजित कर सकते है--- 
१--मानवेतर प्रकृति ( जब व चेतन ) 
२--अनन्‍्य प्रतीक | 
( १ ) मार्नवेतर प्रकृति के प्रतीक 
इन प्रतीकों के द्वारा कवियों ने प्रेम और प्रणय भाव को व्यक्तिगत और 
अपरोक्षु रूप में व्यंजित किया है। जीवन के उतार-चढ़ाव मे और उसके अन्त- 
रंग सौंदर्य में प्रेम भाव का वही स्थान है जो शिशु में सरलता के स्वाभाविक 
उन्मेष का है । 
छायावादी काव्य में फूल-भोरे के संबंध का एक चतुझुंखी विकास प्राप्त होता 
हैं जो उसे अनेक नवीन संदर्भों का वाहक बनाता है। प्रेम-भाव की बलिदान 
परक व्यंजना जिसमें रूप का भी धूमिल संकेत प्राप्त होता है, उसे पंत की ये 
पृंक्तियाँ प्रकट करी है, जो एक सखी का नायिका के प्रति वचन है-- 
एक दिन संध्या समय मैंने सखी, 
एक सुखमय दृश्य देखा--एक अति, 
पद्तिनी का बिंब सर में देखकर 
डूबता है सल्षिल में मधघुपान को ।* 
यह मधुपान ही प्रेमी का परम ध्येय होता है| यही बात उस समय भी दृष्टिगत 


१--दे० आगे यथार्थ जगत्‌ के प्रतीको में । 
२--आअंथि, द्वारा पंत, पृ० २० । 


ध्श्थ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकाख 


होती है जब फूल अपने मधु-प्यालों का परम यौवन ही मधुकर को स्नेह 
पिलाते हैं-. 
देखता हैँ जब उपवन 
पियाज्नों में फ्लों फो 
प्रिये ! भर भर अपना योपन 
पिलाती है मधुकर को ।* 


पूर्ण यौवन याप्त पात्र का उसी समय महत्व है जब वह शअ्रपने प्रिय को आत्म- 
समपंण करता है। इस आत्मसमर्पण में भी क्रय-विक्रय की, आदान-प्रदान 
की भावनाएँ अवश्य रहती हैं पर अन्योन्याश्रित । दूसरे शब्दों में, एक का 
स्वार्थ दूसरे के स्वार्थ पर ही आश्रित रहत । है । प्रेम में स्वार्थ का यही रूप 
रहता है | इसी तथ्य की प्रतिध्वनि भोरे के इस कथन में ( फूल के प्रति ) 
साकार हो उठी है-- 


सुनो अहा फूल, जब कि यहाँ दम है 
फिर क्या रंजोशम है ९ 
पड़ेगी न धूल 


में हिला भुला भाड़ पोंछ दूँगा 

बदले में ज्यादा कभी न लेगा 

बस मेरा हक़ मुभको दे देना 

अपना जो हो, अपना छे लेना ।* 
प्रेम के इस आदान-प्रदान में एक प्रकार की संरक्षता भी रहती है जो 
पड़ेगी न धूल' की पंक्ति से स्पष्ट ध्वनित होता है। प्रेम भावना में 'यौवन' 
के रूप के प्रति विशेष आसक्ति होती है। कलियों के शिथिल स्वप्निल पंख- 
ड़ियों का खुलना और भोरों का गूँजना, ये दोनों कार्य प्रेम एवं रूप के भावों 
की एक मिलित अमभिव्यंजना करते है । 

पंत के शब्दों में--- 
शिथित्न स्वप्निल्न पंखड़ियाँ खोल 
आज अपलक कलिकाएँ बाल 





१--पत्लव, दढरा पंत, ऑसू ३० १५। 
२--परिमल, द्वारा निराला, बदला, पृ० ७२-७३ | 
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गूंजता भूला भौंर डोल 
सुसुखि, उर के सुख से बाचाल ।* 


यहाँ पर भोरा मन का प्रतीक है जो बाल-कलिकाओं की रूपारुक्त से आक्रान्त 
है | प्रमभाव में योवन काल का एक विशिप्ट स्थान माना गया है। डा[० 
गमकुमार वर्मा ने इसी वौवनावस्था को शतदल के द्वारा भी व्यंजित 
किया है--- 
शनदल सजल सहास ! 

जगत के हे अभिनव आभास 

सुरभि है अविरत जीवित साँस 

रुचिर छवि है, यौवन है पास 

ओर है जीवन का उल्लास ।* 


प्रेम भाव में जिस प्रकार यौवन का स्थान है उसी प्रकार काम का भी एक 
विशिष्ट स्थान है| कमल और भौरे के परस्पर सम्बन्ध से काम का एक 
स्वस्थ किकास भी लक्षित होता है | संसार का कमी कमी यह भी नियम होता 
है कि एक व्यक्ति पूर्ण प्रेममाव से किसी के पास जाता है, पर वह व्यक्ति 
उसके प्रेम भाव को समुचित न समझ सकने के कारण उसके प्रेम का निरादर 
करता है | यही बात तो उस मधघुकर के लिए भी सत्य है जो निष्पाप होकर 
तरुवर पर उत्पन्न सुमन के पास जाता है, पर वह उसे काँटो से बेध देता है । 
यह भी तो प्रेम का करुण रूप है जिसकी ओर पंत ने संकेत किया है--- 


यही तो, काँटों सा चुपचाप 
उगा उस तरूवर में- सकुमार 
सुमन बह था जिसने अविकार 
बेध डाला मधुकर निष्पाप ।* 


प्रेम का यह अर्थ नही है कि वह स्वार्थ के पंकिल से बुरी तरह से भरा हो । 
उसको भावना में त्याग एवं बलिदान का एक अपना निजी स्थान है | डा[० 
रामकुमार ने प्रमर को संबोधित कर यही व्यंजित किया है-- 





१--गुजन, द्वारा पन्‍त, पृ० ५२ । 
२--चित्ररेखा, ए० ११ । 
३--पतलव, उच्छूवास, पृ० ६ । 
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अमर तुम्हारा यह अभिसार। 

व्यंज्ित करता है प्रथ्वी की, नश्ब॒रता से शाश्वत प्यार । 
कलिकाओं के विविध लोक में, 

हुए अवतरित हष शोक में, 

करना पड़ा विवश ही तुमको, अपने जीवन का गुंजार ।” 


बिरह व्यंजक प्रतीक 
प्रेम की भावना में विरह की तीव्रता उस भावना को एक व्यापकता प्रदान 


करती है। छायावाद में विरह का एक स्वध्थ रूप प्राप्त होता है, क्योंकि वहाँ 
पर “विश्व का काव्य अश्रकन! की परम्परा अपने उन्नत रूप में प्रात होती है । 
विरह वेदना का यह रूप अनेक प्रतीकात्मक अ्रमिव्यक्तियों के द्वारा व्यक्त हुआ 
है | इनका प्रसार एवं उद्भव मानस के अस्थिर एवं सिसकते हुए, अन्तराल 
से होता है जो उच्छबास एवं अश्रु के रूप में भानस की गहराई” को व्यक्त 
करते हैं| पंत की 'उच्छबास! कविता इसी मानस के उद्देलित रूप की एक 
प्रतीकात्मक व्यंजना है । यही बात उनकी “आँसू कविता में भी प्राप्त होती है । 
दोनों कविताश्रों मे पीड़ा की मर्माहत अनुभूति के दर्शन होते हैं । “वियोगी 
होगा पहला कवि, आह से निकला होगा गान” मानों वाल्मीकि की पीड़ा की 
ही प्रतिध्वनि है जो काव्य की भावभूमि में करुण-रस का उद्रेक करती है । 
इस मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया का संकेत पंत ने इस प्रकार किया है-- 


सिसकते अस्थिर मानस में 

बालन बाद॒त्न सा उठकर आज 

सरल अस्फुट उच्छवास।* 
यह बाल-बादल वेदना का प्रतीक है जो उच्छवास को जन्म देता है। ये 
उच्छवास ही ऑँसुओं को अनुस्यूत कर, स्मृतियों के रूप ( मेघ ) में, पूरे हुदय 
रूपी आकाश को आच्छादित कर लेते है |? तभी तो ये ऑसू अमूल्य मोती 
के साजा कहे गए, और उच्छवास को “मम पीड़ा के हास'ई की प्रतीकात्मक 
संज्ञा प्रदान की गईं | एक अन्य स्थान पर कवि पंत ने आँसू को नयमनों के 


१--चन्द्रकिरण, आत्मा के प्रति! १० ३६। 
२--पहलव, द्वारा पन्‍त एृ० & “उच्छवास ,। 
३२--वही पए० ३ । 

४--वही प्ृ० ३ | 
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बाल! की" संज्ञा दी है जिसके द्वारा उनके हृदय में, स्मृतियों की माला 
( मणियो की माल ) अनजाने ही बिखर गई है | इस दशा में उनकी प्राण 
रूपी वेदना अकेली ही मृदु आधात करती है-- 


अकेली आकुलता सी प्राण 
कहीं तब करती मदु आधात ।* 


इस प्रकार, पन्‍त की इन दोनों लम्बी कविताओं में वेदना भाव का जो 
चतुर्मुखी विकास प्राप्त होता है घही परिवर्तन! कविता में सामान्य मानव 
धरातल पर उतर आता है | इसी उद्वेलन के कारण अंतर का विज्ञोम एक 
तीत्र रूप धारण कर लेता है जिससे हृदय के ( वीणा ) तार इटने लगते हैं--- 


एकाएक ज्षञोभ का अन्तर में 
होते संचार, 
उठी व्यथित डेँगली से कातर एक तीत्र मंकार 
विकल वीणा के दटे तार। 


इस विकल वीणा के कारण ऐसा ज्ञात होता है कि हृदय के कोने में कोई 
अनजान छिपा हुआ है पर उसे श्वास अपनी क्रिया के द्वारा भी पूर्ण साक्षात्कार 
नहीं कर पाती है ओर विफलता ही हाथ आती है | इस विफलता के कारण 
विरह एवं बेदना का प्रादुर्भाव होता है, जिसकी अभिव्यक्ति रामकुमार जी ने 
अनेक प्रतीकों के द्वारा की है। काले बादल नेत्रो की गहनता का, वर्षा अश्र- 
प्रवाह का, विद्युत वेदना तड़प का और चातक स्वर सम्पूर्ण विरह भावना 
का प्रतीक है--- 


छिपा उर में कोई अनजान । 
खोज खोज कर साँस विफल भीतर आती जाती है। 
पुतल्ली के काल्ले बादल में, वर्षा सुख पाती है | 
एक वेदना विद्युत-सी खिच खिंच कर चुभ जाती है । 
एक रागिनी चातक खबर में, सिहर सिहर गाती है | 
१--पढलव, द्वारा पंत, पृ० रे उच्छवाम । 
२--बही, प० ६ । 
३--पललव, द्वारा पन्‍्ट, ऑसू, ए० १५ । 
४--अनामिका, सतप्त, द्वारा निराला ६० ४५ । 
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कौन सममे, समभ्कावे गान । 
छिपा उर में कोई अनजान | 
प्रेम ओर विरह वढ सुरमि है जिसे सम्पूर्ण आकाश अपने डर में मरना चाहता 
है | प्रेम-विरह मधुमय योवन की पीर है जिसे कवि स्वयं अपने हृदय रूपी 
आकाश में भरने के लिए इच्छुक है-- 
फैला है नीला आकाश । 
सुरभि तुम्हें, उर में भरने को, फैला है इतना आकाश । 
तुम हो एक सांस सी सुखकर, नभ मंडल है एक शरीर | 
यह पृथ्वी मघुमय यौवन है, तुम हो उस यौवन की पीर |* 


इस विरह की व्यात्ति संसार में अछोर है | उसकी कोई भी सीमा नही है | वह 
द्रोपदी के दुकूल की तरह अनन्त है--इसी अनन्तता में उसकी महानता है । 
छायावादी प्रतीकों में विरह की महत्ता का दिग्दर्शन ्लौपदी के दुकूल के द्वारा 
व्यंजित किया गया है--- 

खींच तो इसको, कहीं कया छोर है ? 

द्रोपपी का यह दुरन्त दुकूल है, 

फेलता है हृदय में नभ बेलि सा 

खोज लो, इसका कहीं क्या मूल है ( * 
विरह का यह असीम रूप उस समय अपनी चरमावस्था में प्राप्त होता है जब 
प्रेमी अपने टूटे हुए. हृदय (प्याली ) को लेकर प्रिय को समर्पित करने की कामना 
करता हैं । परन्तु प्रिय उसकी “्याल्ली! को निधरक ठुकरा देता है। तब उसके 
अम्बर में (हृदय में ) जीवन रस के शेष “कन” अश्रुकणों में परिवर्तित हो 
जाते हैं जो अखिल अश्रुप्रवाह (सावन घन ) के रूप में बसुधा को हरियाली 
का वरदान देते है। इस विरह में, प्रत्यक्ष रूप से, इस धरती की हरियाली? की 
जो बात कही गईं है, वह विरह के समाजीकरण की ओर भी संकेत करती है--- 


निधरक तूने ठुकराया तब मेरी टटी म॒दु प्याली को । 
उसके सूखे अधर माँगते, तेरे चरणों की लाली को | 


१--चनत्रेखा, द्वारा डा० वर्मा, पृ० ४। 
२०-चही, पृ० १४। 
३--पतलव, उच्छूवास, ४० & । 
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जीवन रस के बचे हुए कन, बिखरे अंबर में आँसू बन । 
वही दे रहा था सावन घन, वसुधा की इस हरियाली को ॥* 
(२) अन्य प्रतीक 


प्रकृति के अतिरिक्त कवियों ने अन्य माध्यमों को भी प्रेम का पतीक बनाया 
है| सूफ़ी भावना का भी एक सुन्दर विकास छायावाद के एक प्रेम-प्रतीक में 
प्राप्त होता है ओर वह प्रतीक है सुरा या सुधा । सूकफ़ियों ने 'सुरा? को प्रेम एवं 
रूप की मिश्रित अ्रभिव्यंजना का प्रतीक माना था, पर छुरा के ताब्िक अर्थ में 
उसे प्रेम सुरा? के रूप में ही ग्रहण किया था | प्रसाद ने अपनी एक कविता 
में सुरा के इसी अर्थ को अहण किया है जिसमें रूप का एक हल्का-सा आभास 
प्राप्त होता है-- 
प्यास बढ़ती ही जाती थी, बुम्माने की इच्छा थी बड़ी। 
दिया उन हाथों ने प्याला, अचल चित्त हुआ उस घड़ी । 
राग रजक्लित थी वह पेया, उसे पीते पीते रुक गये ) 
कहाँ व्याकुल हो मेंने भी तुम्हारे कोमल कर से बही | 
चाहता पीना में प्रियतम, नशा जिसका उतरे ही नहीं ।* 
स्पष्टतया इस कथन में सूफ़ी सुरा का एक प्रभाव लक्षित होता है । हाफ़िज़ ने 
अपने दीवान में भी कहा है कि “मदिरि! की तेजी व कड़वाहट उसके नशे के 
आनन्द के कारण सहन कर ली जाती है | नशां का उतरना उस आनन्द का 
कम होना है ।* यही कारण है कि उस पेया को पीकर आनन्दानुभूति की वह 
अवस्था प्राप्त होती है जिसमे प्रिय की अनुभूति के अतिरिक्त अन्य अनुभवों का 
उन्नयन या तिरोमाव हो जाता है | इस झुरा को कहीं कहीं पर “ठुधा' की भी 
संज्ञा दी गयी है जो हीरक पात्र ( हृदय ) में भरी हुई है ।* 
प्रेम भाव के उन्नयन में आत्मा का निखरता हुआ रूप समक्ष आता है । 
दीप ऐसा ही ज्वलित एव उज्ज्वल आत्मा का प्रतीक है जिससे प्रेम-साधना का 
रूप मुखर होता है । इस प्रेम-साधना में प्रभा भी है और जलन भी, सिद्धि भी 


१--लहर, द्वारा प्रसाद, ए० ४२ । 
२--भरना, ध्यास, पएृ० ४७-४८ । 
३--ईरान के सूक्ती कवि, पृ० ३६७ । 
४«“-मरना, ६० ४४ । 
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है और तपस्या भी । यह साधना ही प्रेम पर बलिदान होने का बल प्रदान 
करती है जिस प्रकार शलभ दीप पर न्योछावर हो जाता है | दीप रूपी आत्मा 
का ही यह प्रकाश है जो मानव को प्रेम एवं अनुभूति का प्रकाश देता है--- 
एक दीपक किरण कण हूँ । 

नव प्रभा लेकर चला हू , पर जलन के साथ हूँ । 

सिद्धि पाकर भी तपस्या साधना का ज्वलित क्षण हूँ । 

शल्षम को अमरत्व देकर प्रेम पर मरना सिखाया। 

सूर्य का सन्देश लेकर रात्रि के उर में समाया। 

पर तुम्हारा स्नेह खोकर में तुम्हारी ही शरण हूँ ।* 
इसी आत्मा के विधुर विधुर' जलने की बात पन्‍्त ने भी की है | प्लाडिनिस ने 
आत्मा के बिम्ब का अशि-रूप में एक ऐसे प्रज्वलित स्ोत से उद्धव माना है 
जो अपनी जलन” में मी जीवन एवं जगत्‌ को प्रकाश का वरदान देता है |" 
पन्‍त और रामकुमार ने आत्मा के इसी रूप का चित्राकन किया है | इस प्रकार 
प्रेम के उदात्तीकरण में आत्मा का यह प्रज्वलित रूप मानवीय आध्यात्म- 
जगत्‌ का एक उज्ज्वल स्वरूप कहा जा सकता है। उसका “जलनभ' ही उसका 
अस्तित्व है, उसके सतम-भविष्य के क्रोड़ में ही जग का प्रकाशमय अस्तित्व भी 
निहित है | तभी तो, कवि रामकुमार वर्मा ने आत्मपीड़ा के प्रकाश में जग 
की क्रीड़ा करने की लालसा प्रदशशित की है-- 

तुम्हें बकाने का साहस क्यों करें, अरे साँसों की धारा, 

तुम दीपक हो जलना ही तो जग में है अस्तित्त्व तुम्हारा । 

यह तो है संसार, यहाँ पर तो जल जल्न कर मर जाना है, 

सतम बना अपना भविष्य, जग को ग्रकाशमय कर जाना है ।२ 


स्पष्ट ही, कवि के मानस लोक में अवसाद से कहीं अधिक अपने विरह एवं 
विषाद में जग-कल्याण की भावना एवं आशा की ज्योति ऋलकती प्रतीत होती 
है। उसका विरह भी जीवन सापेक्ष है, वह नितान्त एकान्तिक नहीं है । 


( ढ ) रूप-सौंदय के प्रतीक 
छायावादी काव्य में सौंदर्य का विस्तार लगभग समी क्षेत्रों में आभासित 


१--चन्द्रकिरण, किरण कण, पृ० १५। 
२--द कान्सेष्ट आफ नेचर इन नाइनटीन्थ सेन्चुरी इंग्लिश प्योटरी, पृ० २६५ । 
३--चन्द्र किरण, दीपक से, पू० २७ | 
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होता है । विगत उपखणडों के प्रतीकों में यह सौंदर्य-तत्व नितान्त स्पष्ट न 
होकर आवरण में छिपा हुआ है, तभी तो वह दृदयग्राही है। यही नही, नारी 
रूपो का मानवीकरण सौदर्य भावना का एक सुन्दर प्रतीकात्मक रूप है जिस 
पर हम मानवीकरण के अन्तर्गत विचार करेंगे। रहस्यमावना, प्रेम तथा 
तात््विक प्रतीकों में मी सोंदर्य-भावना का एक सच्ल पुर प्राप्त होता है | यह 
बात सुरा, स्वर्ण, रजत, इनद्धधनुष, कुसुम, कमल, शतदल आदि प्रतीकों में 
निहित अर्थ के द्वारा यदा-कदा ग्राप्त होता है | 

रूप सौंदर्य के उपयुक्त स्वरूप की अपेक्षा छायावादी काव्य में कुछ ऐसे 
भी प्रतीकों की योजना ग्रात्त होती है जो स्वतंत्र रूप से किसी रूप चित्र या भाव 
की व्यंजना प्रस्तुत करते हैं | इस दृष्टि से छायावादी रूप-प्रतीकों को दो कोटियों 
में विभाजित कर सकते हैं-- 

१--परम्परा के प्रतीक 

२---नवीन प्रतीक । 


(१ ) परम्परा के प्रतीक 


इन प्रतीकों में परम्पर। के पालन के साथ कहीं-कहीं पर नवीन अर्थों को 
भरने का प्रयत्न किया गया है। यही नहीं, छायावादी काव्य में अनेक रूढ़ि 
प्रतीकों के प्रति एक प्रकार की विकज्ञोभजनित उदासीनता के भी दशंन होते 
हैं | फिर भी, कवियों ने परम्परा का नितान्त त्याग नहीं किया है। निराला 
ने परम्परा के रुढ़ि-प्रवीकों यथा दाड़िम ( मसूढ़ा ), कुंद ( दंत ), अरविंद 
( मुख, कर ), कदली (जंधा ), श्रीफल (कुच ), झुग (नेत्र ), शुक (नासिका), 
पिंक (स्वर ) आदि की प्राचीन परम्परा के प्रति एक विज्ञोमजनित 
“निराशा! का ही प्रदर्शन किया है। वह सूरदास के उपयुक्त रूप-बाग" के 
प्रतीकों के बारे में कहते हैं--. 
कहाँ सूर के रूप बाग के 
दाड़िम, कुन्द, विकच अरबिंद 
कदली, चंपक, श्रीफल, मगशिशु 
खंजन, शुक पिक, हंस मिलिंद ।* 
इस कथन में छायावाद की उस प्रवृत्ति का संकेत भी प्राप्त होता है जो रुढ़ि- 
..._ १--परिमिल, द्वारा निराला, पृ० ऋण | 


२-० इन प्रतीकों के लिए अध्याय अष्टम--सूर के कूटो मैं, उपसंड ड | 
ड० 
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परम्पराओं के प्रति एक क्ञोमजनित विद्रोह का ही प्रदर्शन करते हैं । निराला 
का सम्पूर्ण काव्य-व्यक्तित्व एक विद्रोह्मत्मक तथ्य का प्रतीक ही माना जाता 
है | फिर क्या आश्चर्य कि उन्होंने सूर के 'रूप बाग? के प्रतीकों के प्रति एक 
अस्पष्ट “विद्रोह” की व्यंजना उपयुक्त पंक्तियों में प्रकट की है ! 


परम्परा के प्रति यह दृष्टिकोण होते हुए. भी कवियों ने परम्परा के अन्य 
प्रतीको का यदा-कदा प्रयोग अबश्य किया है। ऐसा ही एक प्रतीक कमल 
या कुसुम है जिसे कवियों ने रूप व्यजना का वाहक बनाया है। पंत ने एक 
स्थान पर विकसित नारी के बाल्यकाल के रूप को कली की प्रतीकात्मक 


व्यंजना से प्रस्तुत किया है--- 


जब मैं कलिका ही थी केवल, 
नहीं कुसुम थी बनी नवल्न | 
में कहती थी मेश मृदु मुख, 
शशि के कर खोले शीतल ।" 


यहाँ बालिका का प्रस्फुटित सौंदर्य कल्ली और कुसुम के मध्य में व्यंजित होता 
है। इसे मानसिक भाषा में कहें तो यह मनोविज्ञान की 'डोलेसेस” स्थिति 
है, जब नारी का यौवन अपने विकास की प्रथम स्थिति पर होता है | इसी 
स्थिति की प्रतीकात्मक व्यंजना पंत जी ने कली” के द्वारा प्रस्तुत की है। 
इसी कली के विकसित होने पर कमल रूपी मुख पर दो नेत्र ( खंजन ) जो 
प्रथम फड़फड़ाना ( चापल्य ) नहीं जानते थे, वे अब अपनी चंचलता एवं 
चपलता का दिग्दर्शन करने लगे हैं ।* 


इन प्रतीको के अतिरिक्त कवि-प्रसिद्धियों का भी प्रयोग प्रास होता है जो 
अधिकांशतः वनस्पति ससार से ली गई है। इन कवि-परिपादियों का महत्त्व 
मूलतः रमणी सापेक्ष है |? पंत ने इन कवि परिपादियों का प्रयोग अपनी एक 
कविता में किया है जहाँ उन्होंने अशोक, प्रियंगु, कनियार, मंदार, सहकार, 
लवंग, किशुक ओर चंपक का संकेत दिया है जो सौंदर्य भाव की व्यंजना प्रस्तुत 
करते हैं | उदाहरणस्वरूप अशोक के बारे में यह प्रसिद्धि है कि वह रमणियों 


१-वौणा, द्वारा सुमित्रानंदन पंत, ३० १२ । 
२--म्रन्थि, द्वारा पंत, पए० १८ । 
३--द० इनके लिंए अ्रध्याय अष्टम, उपखंड *ख' मैं | 
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के पदाघात से ग्रफुल्लित हो उठता है | इसी भाव को इस प्रकार 
रकक्‍खा गया-- 

तुम्हारे चल पद चूम निहाल, 

मंजरित अरुण अशोक सकाल, 

स्पश से रोम रोस तत्काल, 

सतत सिंचित प्रियंगु की बाल |" 
इसी ग्रकार चंपक का भी एक प्रयोग देखिए जो रूप सोंदर्य की व्यंजना प्रस्तुत 
करता है-- 

स्वर्ण कलियों की रुचि सुकुमार, 

चुरा चंपक तुमसे मदुबास | 

तुम्हारी शुचि स्मित से साभार, 

अमर को आने दे क्यों पास ।* 
इसमें रूप तथा प्रेम भाव का सम्मिश्रण चक तथा भोरे के संबंध के द्वारा 
ककया गया है.। इस प्रयोग के विपरीत परित्रटीगत प्रतीक की एक सुंदर नवीन 
उद्भावना निराला ने अपनी एक कविता “तट पर में प्रस्तुत की है । उन्होंने 
एक तरुणी के स्नान करते हुए चित्र का सोंदर्यपरक रूप प्रतीकों के द्वारा 
व्यंजित किया है--- 

नग्न बाहुओं से उछालती तीर, 

तरंगों में डूबे दो कुसुर्मों पर, 

हंसता था एक कलाधर 

ऋतुराज दूर से देख उसे होता था अधिक अघीर ।* 


यहाँ पर दो कुसुम कुचों के प्रतीक हैं ओर कलाधर मुख्च का प्रतीक है । 


(२) नवीन प्रतीक-योजना 


इस काल के कवियों ने नवीन व्यक्तिगत प्रतीक्ों की भी योजना प्रस्तुत की 
हे । इन ग्रतीकों की सख्या वैसे तो अधिक नहीं है पर फिर भी उनकी 
उद्भावनाएँ कवि की मौलिक प्रतिमा की ओर सफल संकेत करती हैं । ऐसे ही 
सौंदर्यपरक प्रतीकों में स्वर्ण एवं रजत का प्रयोग छायावादी काव्य में 
१-गुजन, द्वारा पत, पृ० ५७ । 
२--चबही, ए० ५७ । 
३--परिमल, तट पर, पएृ० ५० । 
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प्राप्त होता है | पंत में इस प्रतीक का संदर भावात्मक विकास देखा जा 
सत्ता है। उन्होंने 'स्वर्ण! को एक ऐसी दीसिमान मानसिक सत्ता का प्रतीक" 
माना है जो मानस कमल को खिलाता है-- 
हे सुबवर्शंभय ! तुम मानस में कमल खिलाते हो सुन्दर, 
मेरे मानस में भी उसके विकसा दो पत्न-पदुम अमर || 


इसी प्रकार स्वर्ण को दीसि या कांति का और रजत को रूप या धवलता का 
प्रतीक भी बनाया गया है। कवि ने 'पह्लव” नामक कविता में पल्लब के 
सौंदर्य रूप की व्यंजना की है-- 
दिवस का इनमें रजत प्रसार, 
ऊषा का ख्णें सुहाग। 
निशा का तुहिन अश्रु शंगार, 
साँक का निःस्वन राग । 
नवोढ़ा की लज्जा सुकुमार, 
तरुणतम सुंदरता की आग।* 
इस उदाहरण में प्रल्लव के तरुण सौंदर्य को व्यक्त करने के लिए स्वर्ण और 
रजत का प्रयोग किया गया है। एक अन्य स्थान पर स्वर्ण किरण! का भी 
प्रयोग होता है जो खर्ण को दीसियुक्त प्रेम भाव का प्रतीक बनाता है। पंत 
जी ने कहा-- 
विहग विहग 
किस स्वणु किरण का करुण कोर 
कर गई इन्हें सुख से विभोर |? 
इसी प्रकार डा० रामकुमार वर्मा ने स्वर्णपरी का एक स्थान पर प्रयोग किया 
है जो सोंदर्य चेतना की प्रतीक है जिस पर यथास्थान विचार होगा ४ 
इन उदाररणों में पंच की सोदर्य भावना का एक उज्ज्वल रूप प्राप्त होता 
है | इनके अधिकांश रूप समष्टि-माव पर आधारित हैं जो किसी रूप-चित्र को 
सामने रखते हैं । इनका विवेचन अधिकांशत: मानवीकरण तथा भावादि में 


१--वौणा, द्वारा पंत जी, पृ० २६ । 
२--पल्लव, द्वारा पंत, , ए० २। 
३--गुजन, द्वारा पंत, ए० ३२ ! 
४--दे० आये सावादि में । 
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होगा । एक प्रकृति का सौंदर्य-बित्र लीजिए जिसमें मानवीकरण का पुट 
व्याप्त है-- 
मुसकरा दी थीं क्‍या तुम प्राण, 
मुसकरा दी थी आज विहान, 
आज गृह बन उपवन के पास, लीटती राशि राशि हिमहास | 
खिल उठी बॉगन में अबदात, कुन्द्र क॒ल्ियों की कोमल प्रात |" 


यहाँ प्रकृति को ग्राण कहा गया है जिसे नारी रूप में व्यंजित किया गया है | 
विहान ( हास ), हिमहास और कुंदकली ( दंत ) क्रमशः प्रकृति के सौंदर्य 
का नारीपरक रूप ही है जिसे कवि ने एक समष्टि रूप-चित्र की कोटि में रखा 
है | सम्पूर्ण योजना में प्रकृति का प्रफल्लित एवं आहादकारी प्रातः रूप ही 
व्यंजित होता है । 


कवि की कल्पना ऑख की शोर अत्यधिक केन्रित रहती है और वह 

आँख की कोर में एक रहस्यात्मक भाव को साकार देखता है। पंत ने नेत्र 
की इसी गहनता एवं उसके रहस्यमय सौदर्य को व्यंजित करने के लिए “आँखों 
का आकाश" की कल्पना की है जिसमें उनका मन रूपी खग खो गया है। 
आकाश एक ऐसा नवीनतम ग्रवीक है जिससे नेत्र की गहनता एवं प्रांजलता 
का चित्र खड़ा हो जाता है--- 

तुम्हारी आँखों का आकाश, 

सरल आँखों का नीलाकाश, 

खो गया मेरा खग अनजान, 

मगेक्षिशि, इनमें खय अनजान ।* 
एक अन्य प्रतीक है बचपन का जिसे कवि ने नेत्र के साथ प्रयुक्त किया है । 
संदर्भानुनार वह सरलता एवं चंचलता की भावना को सष्ठ श्रनेत 
करता है--- 


तुम्हारी आँखों का बचपन | 
खेलता था जब अल्हड़ खेल, 
अजिर के एर में भरा कुलेल, 





१--गुंजन, द्वारा पत, पएृ० ४२ । 
२--गुंजन, द्वारा पंत, पृ० ४८ । 
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हारता था हँस हँस कर मन, 

आह रे, वह व्यतीत जीवन |” 
पंत की कोमल भावना का सुंदर विकास बचपन और शिशु के रहस्यमय 
प्रतीकार्थ में समाहित प्रात होता है | निराला ने अपनी बादल राग कविता में 
बादल को! अनंत के चंचल शिशु सुकुमार!* कह कर सम्बोधित किया है । 
परन्तु इसमें कोमलता एवं सरलता के स्थान पर परुपता के ही अधिक दर्शन 
होते हैं | पंत में शिशु के प्रति एक रहस्य दृष्टिकोण का परिचय मिलता है 
जिस प्रकार ब्लेक के (309 8$ ०६ ॥770067०८) और बड सवर्थ के (00८ 
६0 ४76 [077%:09 ० 777770702409) में प्राप्त होता है। पंत ने 
शिशु को 'कौन तुम अतुल, अरूप, अनाम”* भी कहा है। कवि शिशु को एक 
ऐसी सरल, स्नेहसिक्त एवं अदृश्य सत्ता के रूप में विस्मित होकर देखता है कि 
वह विस्मय तथा सौदर्थ से मिश्रित एक प्रतीक का रूप शरण कर लेता है । 

इन न्यून प्रतीकों में रूप-सौंदर्य की जो भी व्यंजना होती है वह अत्यन्त 

व्यक्तिगत है और पाश्वात्य रोमाटिक कवियों के प्रभाव का भी फल है | परन्तु 
यहाँ पर यह भी ध्यान रखना आवश्यक है कि सभी प्रतीक पाश्चात्य साहित्य 
से नही प्रभावित हैं, कुछ ( स्वर्ण, रजत ) तो कवियों की अपनी स्वयं दी 
उद्धावनाएँ है | कुछ भी हो, इतना असंदिग्ध है कि छायावादी काव्य में इन 
प्रतीकों का सजन एक नूतन प्रतीकीकरण की दिशा की ओर संकेत करता है। 


( च्‌ ) मानस-जगत्‌ के प्रतीक 

इन प्रतीकों का क्षेत्र मन के विभिन्न स्तरों से सम्बन्धित है। इन प्रतोकों के 
द्वारा, एक प्रकार से, मानव के अन्तर्मन का उद्घायन भी होता है । प्रतीकों 
का यह मनोवैज्ञानिक रूप, चेतन और अचेतन दोनो ही स्तरों से उद्भूत प्रात 
होता है | मानव जीवन केवल मात्र बाह्य संधातां का ही रूप नहीं है | उसके 
अन्दर एक ऐसा भी शुप्त एवं संवेदनात्मक रूप विद्यमान है जो कहीं अधिक 
शक्तिशाली एवं बलवान है। मानव मन का गहनतम क्षेत्र ही उसका आत्म 
क्षेत्र है। दूसरे शब्दों में कहे, तो मन से भी सूक्ष्म आत्मा है जो भानसिक 


१--लहर, द्वारा प्रसाद पृ० २३ । 

२--परिमल, बादल राग, निराला, पू० १८२ । 

३--पतलव, शिशु, पृू० ६१ | 

४--दे० अध्याय द्वितीय, मनोवैज्ञानिक प्रतीकवाद के अंतर्गत । 
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चेतना का ऊध्व॑ रूप ही है।" छायावादी कवि ने अनेक ऐसे प्रतीको का 
संयोजन किया है जो इस भानस जगत्‌ की गहराई को उद्घाटित करते हैं । 
प्रसाद ने सम्बोधित कर कहा है-. 

ओ री मानस की गहराई | 

हँस, मिल्मिल हो लें तारागन, 

हँस, खिले कुंज में सकल सुमन, 

हंस, बिखरे मधु मरंद के कन 

बन कर संसति के नव श्रम कन 

--सब कह दे यह राका आई | 

ओ री मानस की गहराई ।* 


यह मानस की गहराई ही वह अन्तर्मन का क्षेत्र है जिसके विकसित ( हँसने ) 
होने पर संसार एवं मानसजगत्‌ में आशा ( तारा ), मधु ( आह्यद ) और 
सुमन (हृदय का सुख ) का संचार संभव हो सकता है | इसी संचार से मन 
उस क्षेत्र में पहुँचता है जहाँ राका ( चेतना ) का साम्राज्य होता है| इस 
प्रतीकात्मक वर्णन में कवि ने अत्यन्त सुन्दरता से मानसिक भाव-जगत्‌ का 
मानव जोवन एज संसार सापेक्ष जो संकेत दिया है वह मानव की अ्रनन्त 
शक्तियों का ही द्योतक है | मेरे विचार से छायावादी काब्य में जो मानस जगत्‌ 
का प्रतीकात्मक उद्घाटन मिलता है, उसका सूत्र रूप प्रसाद की उपयरक्त 
पंक्तियाँ हैं | 

अस्तु, इसी मानस जगत्‌ की गहराई! के अनेकानेक तत्त्व है जिनके 
समष्टि रूप से उस “गहराई”? को हृदयंगम किया जा सकता है| अतः इस काल 
के कवियों ने मनोविज्ञान के नूतन ज्ञान का आश्रय ले मानस जगत्‌ के “रहस्य 
का अभिव्यक्तीकरण अनेक प्रतीकों के द्वारा किया है। इन प्रतीकों का ग्रहण 
मूलतः प्रकृति से ही किया गया है। मानस जयगत्‌ के अभिन्न तत्व भाव 
संवेदना, कल्पना, सौंदर्य एवं आत्मचेतन आदि के स्वरूप को व्यंजित करने के 
लिए अनेक ग्रतीकों का आश्रय लिया गया है । 


मनादि के व्यंजक अतीक 
“मन! ही वह शक्ति है जिससे भावनाओं, विचारों एवं धारणाओं का 





१--मनोवैज्ञानिक प्रतीकवाद के अन्तर्गत । 
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खुजन होता है। काव्य की संवेदना का प्रवाह एक मानसिक प्रक्रिया है जो प्रतीकी- 
करण का एक आवश्यक अग" है | यही कारण है कि छायावादी कवियों ने 
भन की इसी सजन-शक्ति को “निर्भर! प्रवाह के द्वारा व्यंजित किया है। 
यह मन रूपी भरने का प्रवाह एक कह्पनातीत काल की घटना है, क्योंकि न 
जाने कब से मानव-मन उस “घटना? को रूप देता आ रहा है ! इस मरने से 
अनेक शैलों का कटना ( बाधाओं ) भी एक सत्य है--- 


१) 
मधुर है खतोत, मधुर है लहरी 
बात कुछ छिपी हुई है गहरी । 
( २) 
कल्पनातीत काल की घटना 
हृदय को ज्गी अचानक रटना | 
देख कर मरना 
प्रथम वर्ष से इसका भरना 
स्मरण हो रहा शैज्ञ का कटना 
कल्पनातीत काल की घटना ।* 


परन्तु कवि इस प्रवाह को उस समय तक निरथंक मानता है जब तक कि उसका 
प्रवाह “प्रेम की पवित्र परिछाईं में! और तापित जीवन को शान्त करने में नहीं 
होता है | स्पष्ट ही कवि के सामने इस मन के, प्राण के अबिरल प्रवाह का 
मूल्य उसी समय हो सकता है, जब वह काव्य या अन्य माध्यमों के द्वारा 
जीवन सापेक्ष हो सके । उस वीणा (हृदय ) का भी उसी समय महत्त्व है जिससे 
सन का प्रवाह गतिवान हो सके, उसकी सुप्तावस्था का तिरोभाव हो 
सके ।* यह हृदय का आवेग इसीलिए है कवि उससे हृदय के ( स्वर ) भाव 
सजग हो उठते हैं। यह मन का झरना सोने का भी है जो “चेतना” का एक 
सुन्द्र पतीक है | वह तट (हृदय ) को छू छू कर सरिता से मिलता है ।* 


मनोविज्ञन के अनुसार भी “मन! एक सचेतन सत्ता है जो सागर की 


१--दे० अध्याय प्रथम, उपखंड 'का में । 
२--मरना, द्वारा प्रसाद, ० १५ । 
३--वबहीं पृ० १६ । 

४--शगुंजन, द्वारा पन्‍्त, पृ० १२ । 
२--परिमल, स्मृति चुंबन, पृ० २१२ । 
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तरह अतलान्त है | उसके अचेतन, उपचेतन और अतिचेतन स्तरों का संघात 
रूप ही अतलान्त रूप कहा जा सकता है। जयशड्ूर प्रसाद ने ऐसे ही मानसिक 
जगत्‌ को सागर! का प्रतीक बनाया है। लहरे उसकी भाव तरंगे है जो कभी 
भीपण रूप भी धारण कर लेती हैं-- 


है सागर सड़्म अरुण नील ! 
अतलांत महागम्भीर, जलधि, 
तज कर अपनी वह नियति अवधि, 
लहरों के भीषण हासों में, 
आकर खारे उच्छबासों में, 
युग युग की मधुर कामना के 
हा को देता जहाँ ढील | 
बा दे कक मद 6 कर | 
इन उदाहरणों में करना को गति को सरल रेखा में नहीं दिखाया गया है । 
प्रसाद के 'ऋकरना-गीतों' में मानसिक प्रवाह अनेकानेक रूपों में बिखरा हुआ 
प्राप्त होता-है । उत्थान, पतन, आशा, निराशा सभी उसमें तिरोहित हो गए 
हैं| सत्य में, कवि अपनी अंतस्तल की प्रेरणा से ही काव्य-धारा तरह रहा है । 
यही बात विश्वकवि रवीद्धनाथ ठाकुर के मन रूपी निर्कर के बारे में भी सत्य 
है जिनका निर्भर भी अंतर की अन्धगुह्ा में आबद रहने के पश्चात्‌ प्रतल 
आवेग से उमड़ता है।* प्रसाद और रवीन्धनाथ दोनोमें अन्तराल' ही मरना 
बन गया है। प्रसाद का मानस” विश्व के नीरव निर्जन में चमत्कृत हो उठता 
है, ओर जब भी वह विश्वपति की प्रार्थना को प्रस्तुत होता है, 'कामना के 
नू पुर” भंकृत हो उठते हैं |! उस समय कवि का मानस एक आश्चर्य एवं 
तरलता से आप्लावित हो उठता है| उसके गीत एक “निम्कर-गान! की तरह, 
कठिन उर के कोमल उद्घात के समान निःखत होने लगते हैं । पन्‍्त के 
शब्दों में--- 
सितारों के से गीत महान 
भोतियों के से अमूल्य, अम्लान 
फेन के अस्फुट, अचिर, वितान 
ओस के सरत्न, चटुल, नादान 
१--लहर, द्वारा प्रसाद, पु० १५। 
२--असाद का काव्य, द्वारा डा० अमशइूर, पृ० २१४ ' 
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कठिन एउर के कोमल उद्घात 

अमर है यह गांधव विधान |" 
मन और अ्रन्तःकरण का यह गांधर्व विधान अमर है । हृदय ही वह मधु से 
पूर्ण बन है जिसमें प्रशय, प्रेम और विरह के अनेकानेक रूप सन्निहित रहते 
हैं । प्रकृति के सौंदर्य को देखकर हृदय रूपी मधुचनन भें आग” लग जाती है 
आर अनार, कचनार, किंशुक में लालसा की '्ौ” उठने लगती है | पन्‍्त की 
भघुबन” कविता हृदय की अतल गहराइयों को एक प्रतीकात्मक रूप से सम्मुख 
रखती है | इस प्रसंग के कुछ उदाहरण प्रेम-प्रतीकों के अन्तर्गत दिये जा 
चुके है | 
भावादि के व्यंज़क प्रतीक 


लहर-तरज्व--मन ही वह निर्कर है जिससे भाव रूपी लहरों का विविध प्रसार 
होता है। ये भाव लहरियाँ अनेकानेक दिशाओं में गतिशील होकर जीवन में 
आनन्द एवं उल्लास को भर देती हैं| छायावादी कवियों ने भावों की चपलता 
को व्यक्त करने के लिए लहर को उसका प्रतीक बनाया है। प्रसाद की 'लहर' 
उनके अंतरतम मावों की प्रतीक है | सागर ( हुदय ) के विशाल वचक्ष॒स्थल 
पर उठने बाली अ्रगणित लहरे उनके अंतस्तल को छ लेती है। यदि करना 
मन के हलचल का सूचक है, तो लहरो मन और जीवन की शान्ति की 
प्रतीक है । डा० प्रेमशड्डर ने, इसी से, प्रसाद की (लहर! को उनकी आंतरिक 
दशा का प्रतीक माना है जिसमें उनकी शिथिल मनोबृत्तियों का विश्राम ही 
साकार हो उठा है ।* उनकी नित उठती-गिरती ये भाव-लहरियाँ उनके मन 
पर अपनी स्थृतियाँ बना जाती हैं। दूसरी ओर, वे हृदय के सूखे तठ पर 
छिटक छुहर कर सम्पूर्ण मानस जगत्‌ को रससिक्त कर देती हैं। इसके अतिरिक्त 
वें सिकता की रेखाएँ ( स्मृतियाँ ) भी बना देती हैं | 

कवि इन भाव लहरियों को उच्छछुल रूप में नहीं देखना चाहता है 
वह तो उनमें एक संयम, एक सूत्रता की अमिलापा करता है । इसी से तो वह 
कहता है--- 

तू भूल न री पड्कुज बन में 
जीवन के इस सूनेपन में 

१--पललव, द्वारा पन्‍त, निर्भार गान, पृ० ५३। 

२--प्रसाद का काव्य, द्वारा डा० प्रेमशडूर, ए० २३३ । 

३--लहर, पृ० & | 


| 
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ओ प्यार पुलक से भरी हुलक 
आ चूम पुलिन के विरस अधर ।* 


पंत को भी ऐसा ही प्रतीत होता है कि जब जीवन में सूने पलो का 
आगमन होता है तब सब विश्वंखलित सा लगता है और भाव लहरो का नर्तन 
भी बह जाता है-- 


बह जाता बहने का सुख, लहरों का कल्रव नतेन । 
बढ़ने की अति इच्छा में जाता जीवन से जीवन ।* 


यह हिलोर ( भाव तरछ्ग ) जीवन की संगिनी हैं जो कठिन शिलाओं से भी 
परिचित हैं। उसके जीवन में तथा कवि के जीवन में एक प्रकार की 
समानता भी है । रामकुमार ने इन्हीं मावनाओं की हिलोर के प्रति कहा है-- 


जीवन संगिनि चत्वल हिलोर 


90 ७ 9 2 & # ७ #% ७ & #& 9 $ # ३ ७ +% $ & रू # 9 ७ ७ ३ # छ के & # 


में भी तो तुकसा हूँ विचलित 
कठिन शिलाओं से चिर परिचित 
सुनें पररुपर सुख ध्वनियाँ हम 
में न अधिक हूँ ओर न तू कम । * 


ये ही भाव लहरियाँ शेली के लिए. उबलती प्रतीत होती है | उनके हृदय (तट 
में तुफ़ान ( मानसिक आकुलता ) का आवेश रात्रि के समय होता है जिसकी 
समता जीवन के उस प्रारम्भिक इन्द्र से है जो कवि के हृदय में भावनाओं ने 
मचा रखी है।* कवि का यह भाव जगत्‌ उसके जीवन का वीचिविलास ही 


१--लहर, ६० € | 
२--झुंजन, पन्‍त पृ० १३-१४ । 
३--चित्र रेखा, पु० २६ । 
४--7९86 02077 2 ए०५४०४8, 
पते ६6 8६0#03 ऐतब्वा £& ४2८5 
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बन गया है | उसके फेनिल रूप सें एक कोमल हास' का प्रादुर्भाव हो गया 
है | इन लहरियों की विस्तृत परिधि एवं उनका विस्तार आफाज्षाओं को जन्म 
देता है ।! इस प्रकार इन लहरो का महत्व जीवन से अत्यन्त निकट का हो 
गया हे ! 
खगादि 


भावनाओं का एक अन्य प्रमुख छायाशदी प्रतीक खग' है। खगकुल का 
रव केवल छायावाद में ही नहीं, पर अंग्रेजी रोमांटिक कवियों में भी प्राप्त होता 
है | विहयो का कलरव भावों का ही कलरव है जो उर के निकुजझ्ञ को रससिक्त 
कर देते हैं- 


विहग विहग 
फिर चहक उठे ये पुश्ञ पुश् 
कल कूज्ञित कर छर का निकुश्ध 
चिर सुभग सुसग।'* 


इन भाव खगों से हृदय में प्रकाश ( ज्ञान ) का उदय हो गया । श्रर्पने कोमल 
पद्डों से छुकर ये खग तन मन को पुलकित कर देते है और चुपके से मन की गुप्त 
बाते ये मन से क्षण क्षण कहते हैं।? यहाँ मन और भावों का पारस्परिक 
सम्बन्ध स्पष्ठ है जो मनोवैज्ञानिक सत्य है । इन खगों को “मन के सुन्दर स्वर्ण- 
विहग'* भी कहा गया है। अस्त, पन्‍त के भाव-खग भी जीवन में सुख एवं 
आनन्द की ही लालसा रखते हैं | डा० रामकुमार वर्मा ने भी इन विहगों का 
उल्लेख एक स्थान पर किया है। ये विहग उनके जीवन में मधुर रागों का 
प्रणयन करते हैं जिससे उनकी प्रथ्वी का प्राचीर भी हट गया है और वसंत- 
समीर ( सुख ) का सुख उनके जीवन में भर गया है । परन्तु फिर भी, मन में 
अविदि्त स्मृतियाँ ( भींगुर ) गूँजती प्रतीत होती हैं-- 


मेरा जीवन भरा हुआ है विह॒गों के शृदुरागों में, 
हृदय गूजता है मींगुर के अविदित बँधे बिहागों में । 


१--चन्द्र किरण, पृ० २३ । 
२०-भुजन, पृ० श्र द्ारा पन्त | 
३--वही पृ० ६६ । 

४--बही, विह्ग के प्रति, पु० ८१ । 
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ये पल्‍लब हिल उठे, कोन-सा सुख दे गया समीर ! 

ज्षितिज, तोड़ दो आज ग्रेम से, भेरी प्रथ्वी का प्रादीर ।* 
वर्ड सवर्थ ने इन भाव-खय्यों का वसंत में गाना कहा है | एक अन्य स्थान पर 
वर्ड सवर्थ ने निद्रा के धूमिल विचारों मे इन।खगो के कोमल ए॑ मधुर संगीत 
को सुना है जो उनके आचंड दृक्षु से निःसृत हुई है। वहो से कुक्कू के प्रथम 
विषाद-स्वर का आविर्भाव हुआ है | अ्रतः वर्ड सवर्थ के उपर्युक्त प्रतीक 
( कुक्कू विहग, वृक्ष ) मूलतः उसकी अन्तर्भावना को ही स्पष्ट करते हैं | इसी 
अन्तर्भावना को प्राप्त करने के लिए कवि प्रयत्नशील रहता है, क्योंकि इसी 
आन्तरिक प्रेरणा के द्वारा वह सूजन कार्य में संलग्न होता है । डा० रामकुमार 
ऐसी ही सजन शक्ति को ढेंढ़ने में प्रयत्नशील हैं जिसकी व्यंजना उन्होंने कोयल 
के स्वर से प्रस्तुत की है--- 

में खोज रहा हूं कोकिल स्वर । 

बतला दो मेरे नील व्योम, में इस संस्तति से हूं कातर । 

प्रिय पीड़ा को भी कर सुखकर, पथहीन व्योम में रहा विचर । 

ऐसे कोकिल स्वर के पाने को व्याकुल है मेरा अन्तर | 
कवि का यह कोकिल के ग्रति आग्रह उस स्थिति को स्पष्ट करता है जब उसका 
व्यक्तित्व और कोकिल का भाव एक हो जाता है। अंग्रेज़ी-काव्य के अनेक 
ओडस, जैसे वर्ड सवर्थ का द्वद स्काईलाक! द्वूद कुक्कू”! और कीद्स का 
अओड टू नाइटेगिल! कवि के मानस लोक के भावों का तादात्म्य उस विशिष्ट 

बिहग से करते हैं | दूसरे शब्दों में, वे बिहण मूलतः कवि के भावलोक की 
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४--चित्ररेखा, &रा डा० रामकुमार वर्मो, पृ० २८। 
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चेतना के प्रतीक ही होते हैं । स्काईलाक के कवि ने भी यही इच्छा प्रकट की 
है कि उसका यह विंहग उसे उस स्थान तक ले जाय जहाँ श्राकाश का शान्ति 
साम्राज्य है ओर जहाँ स्काईलाक का मधुरिम संगीत है।" ये खग रूपी 
भावनाएँ कल्पनाएँ कवि की चिरन्तन निधियाँ हैं जो पंत के लिए भी चिरन्तन 
चेतना के खोत है | इस प्रकार इन खग-प्रतीकों के द्वारा कवियों ने अपने भाव 
जगत्‌ का एक सुनहला एवं सुन्दर चित्र ही खड़ा किया है । 


अन्य प्रतीक 


इन प्रतीकों के अतिरिक्त मानसिक जगत्‌ को व्यंजित करने के लिए कुछ 
अन्य प्रतीकों का भी आश्रय लिया गया है। निराला ने 'सितार' को एक 
ऐसे हृदय का प्रतीक बनाया है जिसके तारों ( भावों ) के संबारने से गीत 
रूपी परिमल' प्रवाहित होने लगते है ओर सत्र बहार ही नजर आती है |" 
ये ही तार रामकुमार के लिए जीवनतन्त्री के तार हैं जो काम या प्रेम की पीड़ा 
से उद्धेलित हो उठते हैं। ये भाव रूपी मानस जगत्‌ के तार अपने स्थल पर 
रह कर भी नभ के विस्तृत आगन (हृदय ) को छूते है। सौंदर्य था कल्पना 
( बाल ) के मधुरिम संयोग से ये भाव कुछ व्यक्त भी हैं और कुछ अ्रव्यक्त 
भी । इनमें विरह की भीड़ भी समाहित है जिसमें सुख का स्वर्ग भी तड़प 
रहा है ।* 


इन जीवन तन्‍्त्री के तारों का महत्व भी व्यक्तिसापेन्ष है | व्यक्ति का 
हृदय भी वह आयाम है जिसमें शुभ तथा अशुभ दोनों प्रकार के भावों तथा 
संवेदनाश्रों का स्थान रहता है । व्यक्ति का जीवन शुभ त्तों के संचयन में 
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प्रकाश का ज्ञान प्राप्त करता है । तभी तो कवि पंत सबके उर की डाली को 
अवलोकन करना चाहते हैं ओर देखना चाहते हैं कि किसने इस छुबि-उपवन 
( ससार ) से क्या क्‍या फूल, किसलय और कॉटे चुने हैं ।* यही मानव का 
मधु संचय है जिसे ग्राप्त करने के लिए. मधुबन (हृदय ) में प्राणों का 
स्पंदन होता है-- 
रे गज उठा मधुबन में, 
नव गुंजन अभिनव गुंजन । 
जीवन के मधु संचय को, 
उठता प्राणों में स्पन्दन ।* 
यह गुंजन भावों के गुंजन का प्रतीक है | इसी गुंजन पर ही तो कुंज ( छृदय ) 
में मलयज और बसंत ( सुख आनन्द ) का आगमन सम्भव है। उसे प्राप्त 
करने के लिए कवि का मानस-लोक शताब्दियों से अपने मन ( मिलिन्द ) को 
क्यारी और कुंज के निर्माण में लगाता रहा है। इसी से, उसका मल्लिका-पुंज 
खिल सकेगा ( प्रेम या चेतना-भाव ) और अनंत फूलों ( सुखों ) से समस्त 
विश्व एकबारगी भर उठेगा-- 
परिश्रम करता हूं अधिराम, 
बनाता हूँ क्यारी ओ ऊुंज । 
सींचता दृगजल से सांनन्द, 
खिलेगा कभी मल्लिका पुज | 
मूक हो मत्तबाली ममता, 
खिले फूलों से विश्व अनंत। 
चेतना बनें अधीर मिलिंद 
आह, बह आधे विमल बसंत । 
इस पूरे प्रतीकात्मक वर्णन में कवि के मानस जगत्‌ का एक आलोडन व्यंजित 
होता है जिसमें उसके हुदय की तरलता प्रवाहित है| वह अपने एकांत क्षण 
के सृजन में किसी की बाधा नहीं चाहता है, क्योकि उसके जीवन में मधुऋतु 
( सुख के दिन ) दो दिन के लिए भूल कर आ गयी है। इसी से, वह 





१--गुजन, पृ० १७। 
२--चवही, ए० २७। 
३--मर ना, द्वारा प्रसाद, (संत को प्रतीक्षा, पृ० २६ । 
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अपनी छोटी-सी कुटिया (हृदय ) में अपनी नई साथिन “यथा” को प्रति- 
ष्ठित करना चाहता है, जिससे वह करुणा के भाव से ओोतप्रोत हो जाय । 
उसके जीवन में जो पतकड के सूखे तिनके थे, अब वे भी भागने का मार्ग 
खोजने लगे हैं | मछऋठ के आने पर आशा के अंकुर', भावों फे पल्लव, 
किंसलय का भाव, ज्ञान आशा की ऊपा, ये सब कवि के सुन्दर तत्व के सजन 
के लिए ही मान्य हैं | तभी तो कवि ने कहा--- 
ओ, आ गईं भूली सी 
यह मधुऋतु दो दिन को । 
छोटी सी कुटिया में रच दूँ 
नई व्यथा साथिन को ||" 


आत्मा, कल्पना, चेतना के प्रतीक 


मानसिक चेतना का उपयुक्त भावपरक रूप क्रमशः मन के अन्य उच्च 
आयामो की ओर अग्रसर होता है | छायावादी काव्य के विस्तृत प्रांगण में इन 
प्रतीको का विशिष्ट स्थान है । इन प्रतीको के द्वारा कवियों ने अपनी कल्पना 
लोक एवं आत्मिक चेतना-लोक का सुन्दर प्रतीकात्मक संकेत दिया है। 
जीवात्मा का एक प्रतीक खग”? भी है जो मन की चेतना को आत्मिक चेतना 
के समीप लाता है । पंत ने इस खग का एक स्थान पर इसी अर्थ में प्रयोग 
किया है--- 
तरु-शिखरों से वह स्व॒णें विहग उड़े गया, 
खोल निज पंख सुभग 
किस गशुहा नीड़ में रे किस मग ।* 
इस आत्मा के स्वरूप का उद्घाव्न तभी होता है जब्न ब्यक्ति ऊध्ब चेतना का 
साक्षात्कार कर लेता है । यही कारण है कि छायावादी काव्य में आत्मिक 
साक्षात्कार एवं आत्मिक ज्योति! को श्रमिव्यंजित करने के लिए कुछ सुन्दर 
प्रतीकों की अवतारणा की गयी है | ऐसा ही एक सुन्दर प्रतीक रत्न! है जो 
संदर्भानुसार आत्मा? का प्रतीक है | इसी प्रकार तारा! भी निजत्व से पूर्ण- 
रूपेण एकनिष्ठ हो जाता है | इस दशा में वह किसी प्रकार के लौकिक बंधनों 
की नहीं मानवा है और अपने स्वरूप में लीन रहता है। आत्मा की यह 


१--लहर, दारा असाद, ६० ४४-४६ | 
२--गु जन, “एकतारा*, १० ८५ । 
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दशा उपनिषद्‌ के आत्म-संशक ब्रह्म की समकक्षत्रा में रखी जा सकती है" 
जिसकी ओर कवि पूर्ण सचेत है। यही आत्मा को शुद्ध बुद्ध अवस्था है--एक 
सम अवस्था है--- 
चिर अविचल पर तारक अमंद । 
जानता नहीं वह छुंद्दर बंध । 
बह रे अनंत का मुक्त मीन, अपने असंग सुख में वित्षीन, 
स्थित निज खरूप में चिर नवीन | 
निष्कम्प शिखा-सा धह निरुपम, भेदता जगत जीवन का तम, 
वह शुद्ध, प्रबुद्ध, शुक्र, वह सम ।* 
ऐसी शुद्ध आत्मा ही जगत्‌ के अज्ञान ( तम ) को दूर कर सकती है। यही 
आत्म-दर्शन है जो जग दर्शन सें आत्मा” की पुकार को सस्वर कर देता है । 
इस दशा में नम ( हृदय ) का ऑँगन आत्म-ज्योति से जगमगा उठता है--- 


जगमग जगमग नम का आँगन 
लद॒गया कुंद कलियों से घन, 
यह आत्म और यह जग-दशेन ।* 
कवि का यह आत्मदर्शन जग-दर्शन सापेक्ष है, परन्तु उस सापेक्षता में भी वह 
नक्षत्र-आत्मा की निरपेक्ष सत्ता को भी सरक्षित रख सका है। पंत का यह 
आत्म-दर्शन, एक प्रकार से, चेतना का एक उच्च रुप ही है। इसी से 
उन्होंने आत्मा में भी सरिता रूपी चेतन जीवन का संकेत किया है जिससे 
यह जीवन भी जीवन है, भाव भाव है, उसकी गति गति है-- 
आत्मा है सरिता के भी 
जिससे सरिता है सरिता । 
जल जल है, लहर लहर है 
गति गति, सति सति चिर भरिता ।* 
यह आत्म-चेतना ही मानव जीवन की “मधुर सॉँस” है जिसे हम अंग्रेज़ी 
शब्दावली में ( 857०2४८४ ० !0 ) भी कहते हैं। जब मन इस आत्मसिक 


१--दं० अध्याय प्रथम, उपखंड “ग? में बत्म? । 
२--गशु जन, एक तारा, पृ० ८५६ । 
३--वही । 
४--गु जन, पृ७ ९४। 
४१ 
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चेतना से पूर्ण परिप्लावित हो जाता है, तब वह रसानुभूति के ज्षेन्न में पदा- 
पणु देता है। यही मन की परम तृप्ति है जिसकी ओर डा० रामकुमार ने 
इस प्रकार संकेत किया है-- 
यह तो है परिचित मधुर साँस । 
जिसमें अपने को विस्पृत कर 
सोये हैं कितने दिवस मास । 
मेरे तन को छू वह तरंग 
है बैठ गई बन स्मृति स्वरूप । 
वह भूले दिन की अवधि आज, लगती है कितने पास पास । 
अब दुख पाने के लिए मुझे, करना पड़ता है अति प्रयास ।* 


इस आत्म-चेतना को ज्योत्स्ना की भी संज्ञा दी गयी है। इसके अतिरिक्त 
ज्योत्स्ना' शान्ति तथा प्रेम की भी प्रतीक है | डा० वर्मा ने ज्योत्स्ना का 
संकेत किया है, वह शान्ति तथा प्रेम के अतिरिक्त चेतना की भी प्रतीक है-- 
यह ज्योत्स्ना तो देखो, 
नभ की बरसी हुईं उमंग । 
आत्मा-सी बन कर छूती है, 
मेरे. व्याकुल अंग ।* 


काव्य के लिए जहाँ आत्मिक-चेतना की आवश्यकता है, वहीं “कल्पना” की 
भी अत्यन्त अपेत्षा हैं। कवि के मानस लोक में कल्पना के द्वारा ही चेतना 
का आभास प्राप्त होता है । दूसरे शब्दों में कल्पना का एक स्वस्थ रूप ही 
चेतना का अंग हो सकता है। यदि वह कल्पना उच्छूंखल हो जाती है तो 
वह चेतना के विकास में सहायक नहीं होती है, वह कुसम रूपी हृदय 
की 'सरमि! नहीं रहती है | डा० वर्मा ने ऐसी ही काव्य-कल्पना को सरमि के 
अतीकत्व के द्वारा व्यंजित किया है। यह कल्पना उस अ्रमर ( मन ) के 
समान है जो गुलाब के गात को छूकर अपने गीतों का प्रसार करती है । इसी 
कल्पना रूपी बाला से कवि एकाकार होना चाहता है, तमी तो वह 


कहता है-- 
मेरे सुमनों की सुरभि अरी । 
पंखड़ियों का द्वार खुला है आ, इस जग* में मोद-भरी ।। 


१०-चद्रकिरण, ढरा डा० रामकुमार वो, पृ० १७ । 
२--चित्ररेखा, पृ० १ 
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में आया हैँ आज लिये, अपनी साँसों की माला । 

उसमें निज अस्तित्व मिला दे, भेरी कोमल बाला ।। 

मेरे उर के स्पंदन में भूलें तू, ओ स्वणें-परी ॥* 
सौंदर्य के अधिकतर मानवीकरण रूप ही प्रात होते हैं जिनका विवेचन यथा- 
स्थान होगा । कल्पना को स्वर्णपरी भी कहना एक प्रकार से मानवीकरण 
है, परन्तु यह मानवीकरण पूरे संदर्भ का नहीं हैं, अतः इसे यहाँ पर सम्मिलिंत 
किया गया है । 

( छ ) मानवीकरण 


मानस जगत के प्रतीकों का सूजन कवि की अपनी एक निजी अंर्तदृष्टि 
का विषय है । मानवीकरण की प्रक्रिग भी कभी-की सानस जगत्‌ का भी 
उद्घाठन करती है। कवि अपने भाव जगत्‌ एवं चेतना जगत्‌ को नितान्त 
व्यक्त साकार रूप देने के लिए, उसे मानवीय क्रियाओं एवं व्यापारों के संदर्भ 
में अवतीर्ण करता है। इस आरोपण क्रिया का मूलाधघार मनोवैज्ञानिक भी है 
ओर जड़ में चेतना के स्पंदन को अनुभव करने में भी ।* इसके अतिरिक्त, 
मानवीकरण की क्रिया का एक अन्य क्षेत्र है। कवि मूलतः तटस्थ होकर एक 
प्रकृति-चित्र को सम्मुख रखता! है, जिसमें प्राइृतिक घटनाओं एवं वस्तुओं का 
पर्यवेज्षण मानवीय संदर्भ में प्रस्तुत किया जाता हैं। परन्तु इस तटस्थता में 
भी, कभी-कभी, किसी विशिष्ट भाव की व्यंजना होती है। उसके आधार पर 
यह कहा जा सकता है कि मानवीकरण में जत्र किसी भाव का संगुफन होता 
है, तो वह! संत्य प्रतीकत्व के संदर्भ को स्पष्ट करता हैं। सामान्यतः छायावादी 
काव्य में मानवीकरंण' का प्रतीकत्व॑ इसी तथ्य पर आशित हैं । इंसे दृष्टि से 
छायावादी प्रतीकात्मक' मानवीकरण को निर्म्न॑ वर्मी में विभाजितं कर 
सकते हैं-. 

१--भावादि ( प्रेम, विषाद, उल्लासांदि ) के मानवींकरण | 

२--सौदर्य-चेतना, कल्पना के मानवीकरंण | 

३--पअकृति के मानवीकरण ( वस्व॒श्नों का भी ) । 


(१) भाव आदि 
छायावादी काव्य में भावों को अभिव्यंजित करने के लिए अनेक 


१--चित्ररेखा, प० २५ | 
२--दे० अध्याय १, प्रतीक का उद्यम, उपखंड “कर | 
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७] ॥ 


प्रकृति-वस्तुओं को मानवीय क्रिया-व्यापारों अथवा संवेदनाओं के संदमभ में 
चित्रित किया गया है । 
प्रसाद ने प्रेम भाव को अतिथि' के द्वारा व्यंजिव किया है। उसके 

आने पर कबि का हृदय ( घर ) आनंद से परिव्याप्त हो गया है और वह 
( अतिथि ) बाह्य तथा अंतर दोनो में समान रूप से अधिकार करने लगा है। 
ऐसा था उस अतिथि का आना--- 

अतिथि आ गया एक, नहों पहचाना । 

हुए नहीं पद-शब्द, न मैंने जाना। 

अतिथि रहा वह किन्तु, न घर बाहर था। 

लगा खेलने खेल, अरे नाहर था॥" 
प्रेम दी मदिरा ही ऐसी है कि उसके सामने समस्त इतर भाव धूमिल पड़ जाते 
हैं। ऐसे ही प्रेम को एक नवागंतुक नारी के रूप में चित्रित कर निराला ने 
उसे अपने कुटीर में धीरे-धीरे चरण बढ़ा कर आने की इच्छा प्रकट की है । 


मेरे कुल्न कुटीर द्वार पर आ तू। 
धीरे-धीरे कोमल चरण बढ़ा कर 
ज्योत्स्नाकुल सुमनों को सुरा पिल्ना तू 
प्याला शुभ्र करों का रख अधरों पर । 
सकल चेतना भेरी होवे लुप्त 

ओर जग जाये पहली चाह |* 


यह प्रेम की ही पहली चाह है जिसे कवि जगाने की प्रबल इच्छा करता है । 
प्रेम का यह जागरण जहाँ एक ओर उनमाद एवं आनंद की सृष्टि करता 
है वहीं वह विषाद एवं विरह की भी अवतारणा करता है। दुख, विरह, तथा 
अवसाद का एक अन्य उदाहरण प्रसाद में प्राप्त होता है जहाँ विरह तथा 
करुणा भाव का भानवीकरण इस प्रकार प्रस्तुत किया गया है--- 
अपलक जगती हो एक रात 
सब सोये हों इस भूतल सें 
अपनी निरीहता संबल में 
चलती ही कोई भी न बात ।* 
१--मरना, अतिथि, पू०७ ८२-८३ | 
२०--अनामिका, प्रगत्स प्रेम, पू० ३५०३६ । 
8“-लहर, द्वारा प्रसाद, पूु० ३२१ ॥ 
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एक विरह जनित विधाद क्रा रात्रि भर जगना उसके उस रूप की ओर संकेत 
करता है जो विरह की तीत्रता को रात के समय द्िंगुणित कर देता है | शेली 
ने भी दुख ( १(5८:ए ) को अपने श्िरहाने वैठाने का निमंत्रण दिया है जो 
एक सौन-बधू ( $॥07६ 57702) है।" इस लम्बी कविता में कवि ने 
<ुल! भावना को अपना साहचर्य प्रदान करते हुए, उसका जाोवन से अभिन्न 
सम्बन्ध प्रदशित किया है | इस अभिन्‍न संबंध की अभिव्यंजना इन पंक्तियों में 
अत्यन्त सुन्दरता से व्यक्त हुईं है-- 

“मुझे चुंबन करो, अरे, तुम्हारे ओष्ठ शीतल हैं, मेरे गले को तुम्हारे हाथ 
घेरे हुए है | वे हाथ कोमल हैं पर मृत और ठंडे । मेरे सर पर तुम्हारे अश्र 
जमें हुए सीसे की विन्दुओ की तरह जल रहे हैं |”? हु 


इस प्रेम भाव के विविध पाश्वों का मानवीकरण छायावाद की एक 
प्रमुख विशेषता है | प्रेम भाव मूलतः काम भाव पर आश्रित है जो प्रणय की 
आधारशिला है | पंत की “श्रनंग! कविता इसी काम का मानवीकरण अनेक 
रझुपों के दास करती है। कही वह विश्व-अमिनय का नायक है, वही सूत्र- 
धार है-- 
अहे, विश्व अभिनय के नायक, 
सकल सृष्टि के सूत्रधार । 
उर डर को कंपन में व्यापक 
ऐ त्रिभुवबन के मनोविकार ।* 


प्रेम भाव में जहाँएक ओर विरह तथा वेदना है, वही उस भाव में एक 
आत्मिक आनंद है | यह उल्लास सन का वह तरल भाव है जो केवल मानव 
मन में ही नहीं, पर समस्त सृष्टि में व्याप्त है। सृष्टि रचना में भी यही 
“उल्लास! अपनी अ्रभिव्यक्ति करता है जो नाना रूपों में चरिताथ होता है। 





१--प्याटिकल बक्से आफ शेली, “इनवीकेशन टू मिज़री', धृ० १छरे । 
२०-४६१६७ 776--09, ६9ए ४98 &:6 ९06 

प०ठण्ाते फ्ाए छ6्टां; ६0 82709 677070; 

"'96ए 2४6 80 >प६ ९७३) 890 0640; 

5४00 ६9ए ६९७४:४ ए[707 779 ॥640: 

छछ79 ९८ 09045६8 0६ ६70269 7620:, 

वही, ० १७४ । 

३०-पत्लव, अनग, ४० ३० । 
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जिस प्रकार तृण लघु होते हुए. भी प्रथ्वी के समीप है, उसी प्रकार यह उल्लास” 
समस्त प्रकृति में व्याप्त होते हुए भी उसके समीप है| इस तथ्य का एक 
उदाहरण डा० रामकुमार वर्मा ने उल्लास के मानवीकरण के द्वारा सुंदरता 
से व्यंजित किया है-- 


लो में आया। 
क्या यह तण  तृण लघु हैं, पर पएथ्बी के उर के है समीप | 
निद्रा में है अंधकार, उतना विस्तृत जितना न व्योम 
. एक बार ही व्याप्त हुआ, जिसमें रजनी का रोम रोम । 
में इसीलिए तो स्वप्न रूप हो उसमें आज समाया।॥। 
तो में आया ॥। 


निद्रा में स्वम्न की स्थिति उल्लास” की ही स्थिति है, क्योंकि स्वप्त निद्रा के... 
' जगत्‌ में मन का उल्लास ही व्यक्त करता है | इसी प्रकार विरह की शिला में. 

उल्लास उस ओस-विंद के समान है जो विरह की गहनता में सुख की तरलता 
भर देता है। सत्य में, उल्लास और आशा का स्थान प्रेम भाव में अत्यधिक 
है। प्रेम की विशाल भूमि में अनेक भावों का एक साथ संगुफन उपयक्त 
विविध मानवीकरणों से ब्यंजित होता है । 


प्रेम तथा अन्य भावों का प्रवाह एक निर्भर के समान है। यह निर्मारी 
अनेक भंगिमय भकुटियों के विलास (भाव लहरियाँ ) से उपलों (हृदय ) 
... पर अनेकरंगी लास हत्य करती है| पंत ने यहाँ पर भावों के प्रवाह का एक... 
. अत्यन्त सुन्दर मानसिक रूप, प्रतीकात्मक विधिसे, प्रस्तुत किया है। यह लास 
. मानों भाव-लहरियों का मन से लास है जिससे लहरियाँ फेनिल हास को 


 फैलाती हैं--- सी ही है 


दिखा मभंगिमय भ्कुटि विज्ञास । 
उपलों पर बहुरंगी लास | 
फेलञाती हो फेनित्न-हास । 
फूलों के कूल्ों पर चल्न |* 


....  १--चंद्रकिरण, उल्लास, प्‌ृ० ४१ । का । 
.. २-पललव, दारा पंत, “निमोरी! पृू० छ३य।.|.|||||*_*“य्य्र्र्र्र्र्र्र्रः् कक 
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यह मन के भावों का निर्भर प्रवाह, कवि के मतानुसार, मूक आन्तरिक व्यथा का 
बाह्य रूप है जो बरब्रस उर के तट पर बहुरंगी लास करता है। एक स्थान पर कवि 
ने वीचिविलास को रंगिणि के रूप में चित्रित वर उसे अमेक मानवीय 
भावों अथवा क्रियाओं से सयुक्त दिखाया है। मानवीकरण करते हुए. कवि इस 
वीचिविलास को छुई मुई! की तरह चित्रित करता है जो स्वयं अपना गात ही 
छूकर मुरका जाती है। भाव-लहरियो का ऐसा ही स्वरूप हाता है। ये भाव- 
लहरियाँ ही अंसमान इच्छाओ को उर में स्मृति-चिह्न के रूप में छोड़ जाती 
है और स्वयं न जाने कहाँ विछुप्त हो जाती है ! स्पष्ट ही कवि ने इस कथन 
के द्वारा स्मृतियों के सृजन की ओर प्रतीकात्मक संकेत दिया है, जो मन के 
स्मृति-पटल पर शेष रह जाती हैं--- 


छुईं मुई सी तुम पश्चात्‌। 
छू कर अपना ही मृदु गात। 
मुररा जाती हो अज्ञात। 
तुम इच्छाओं सी असमान । 
छोड़ चिह्न उर में गतिबान। 
हो जाती हो अनन्‍्तर्घान |" 


इन सभी उदाहयणों में भावतरंगों एवं लहरियों के मनोवैज्ञानिक रूप के दर्शन 
होते हैं | स्मृति का हृदय-पटल पर स्थिर हो जाना किसी अतीत “घटना के सुप्त 
गान सा प्रतीत होता है जिससे समस्त ध्यान ही मानो लुप्त हो जाता है। ये 
स्मृतियाँ जीवन में तिर तिर कर फिर उपचेतन में ड्रब जाती हैं, यही तो इनका 
भाग्य है। परन्तु जब इन स्मृतियों का उपचेतन से क्रियात्मक रूप में प्रस्फुटन 
होता है तब वह विगत घटनाओं से शुप चुप प्रेमालाप करती हैं। कवि ने 
स्परति के इस मानसिक रूप को एक सखी का रूप देते हुए. उसका उपयुक्त भाव 
में चित्रांकन किया है-- 


जटिल जीवन नद में तिर तिर 
डूब जाती हो तुम चुपचाप । 
सृतत द्ुतगतिमय, अयि फिर फिर 
उमड़ करती हो प्रेमालाप, 


१--पबलव, वीचिविलास, एृ०२४-२४ | 
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स॒ुप्र अतीत के गान, सुना, प्रिय | 
हर लेती हो ध्यान |" 

इन्हीं स्वृतियों को शेली ने मूतात्माएँ के । है जो अपना बदजा देती हैं। ये 
विगत स्म्रतियों यह घोषित करती है कि जो झुलर एकबारणी लुत हो जाता है 
वह पीड़ा है ।* परन्तु जीवन में यह पीडा एवं निराशा, आशा एवं प्रेम की 
अपेन्ता रखती है | दोनों का संतुलन ही जीवन का सत्य है। इसी आशा एवं 
प्रेम री किरण! का मानवीकरण कवि प्रसाद ने प्रस्तुत किया है। उस 
आशा से हृदय रूपी कुसमों में सोये हुए वसंत ( सुख, आत्मिक आनन्द ) को 
जाग होने की प्रा५ना की गईं है। कवि ने इस किरण का जो नारीपरक रूप 
चित्रित किया है वह ऊपा सुन्दरी के कर का संकेत है और वह बेदना-दूती भी 
है | उसका सौदर्य स्वर-सरसिज किजल्‍्क के समान है और वह परमाणु पराग 
को उड़ाती है। ऐसी “किरण ही सुमन मन्दिर के द्वार खोलने में सफल 
होती है । मानवीकरण का यह रूप कवि की सौदर्य भावना का एक सुन्दर 
विकास है जिसमें उसकी सूह्रम दृष्टि स्पंदित प्राप्त होती है । 


(२ ) सौंदर्य-चेतना-कल्पना के प्रतीकगत मानवीकरण 
काव्य के इस नारी रूप में चेतना का जो सकेत किया गया है, कविता 
के क्षेत्र में उसका विस्तार अनेक रूपों में होता है | कहीं वह आत्मिक चेतना, 
कहीं काल्पनिक ओर कहीं सोदर्य चेतना के रूपो में अभिव्यक्त होती है । 
छायावादी कवियों ने इस चेतना को व्यंजित करने के लिए अनेक प्राकृतिक 
घटनाओं का एवं काल्पनिक नारी रूपों का मानवीकरण किया है। इन 
भानवीकरणों में सोंदर्य-बोध अपनी पराकाष्ठा में प्राप्त होता है। सौदर्य की 
सस्‍्वणशिभ चेतना व्यक्ति के मानस लोक को एक अमित प्रकाश से भर देती है। 
पंत के लिए यही सोंदर्य-चेतना एक अनुभूतिमात्र है जिसमें सारा जग व्याप्त 
है। ऐसी सौंदर्य-चेतना को ब्यंजित करने के लिए चाँदनी का सहारा लेकर 
कवि ने उसे एक नारी का रूप प्रदान किया है-- 
वह शशि किरणों से उतरी, चुपके मेरे आँगन पर । 
उर की आभा सें खोई, अपनी ही छवि से सुन्दर । 
अनुभूति मात्र सी उर में आभास शांत, शुचि, उज्ज्वल । 
१--प्रिमत, द्वारा निराला, स्मृति, पृ० १०८। 
२--परयोटिकल वकक्‍से आफ़ शेली, पृ० १७२, | 
३--मरना, द्वारा प्रसाद किरण, पृ० २८-२६ । 
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वह है, वह नहीं, अनिवेच, जग उसमें, वह जग में लय, 

साकार चेतना-सी वह, जिसमें अचेत जीवाशय ।* 
इस मानवीकरण में जहाँ चन्द्रिका का सौंदर्य निहित है, वहीं सोदर्य-चेतना का 
रूप भी स्पष्ट है। इसमें सोदर्य के सभी तत्त्व वर्तमान हैं अर्थात्‌ 'डर की 
आमभा” रंग रूप रहित अनुभूति जिसका उज्ज्वल शान्त आभास प्राप्त होता है 
ओर उसकी जग में व्याप्ति । परन्ठु जग की चेतना जब शिथिल, रुग्ण एवं 
बलहीन हो जाती है तब उसका दयनीय रूप भी चॉदनी के मानवीकरण के 
द्वारा कवि ने व्यक्त किया है| पंत के चेतना काव्य के मूल तत्त्व इन्हीं मानवी- 
करणों में स्पष्ट लक्षित होते हैं जिनका बहुमुखी विकास अरविद-द्शन के 
संस्प्श से आगे विकसित हो सका | इस रुग्ण एवं दम्मित चेतना को कवि 
ने रूण जीवन बाला के रूप में स्वीकार किया है जो जग के दुख दैन्य के 
मध्य पड़ी हुईं है। यह तापसी-बाला ही (चॉदनी ) जीवन-चेतना का 
प्रतीक है--- 

बह स्वर्ण भोर को ठहरी, जग के ज्योतित आँगन पर 

तापसी विश्व की बाला, पाने नव जीवन का वर ।* 
यह स्वर्ण-मोर आशा का ही रूप है जिसकी प्रतीक्षा वह तापसी बाला बड़े 
मनोयोग से कर रही है । इसी सौदर्य चेतना को शेली ने एक अमर-देव के 
रूप में चित्रित किया है, जिसका सिंहासन मानव-विचारों के अंतराल सें है । 
वह उस “चेतना” का सिहावलोकन करता है जिसके फलस्वरूप आदमी जो 
कुछ मी है और जो नहीं है और जो हुआ है और होगा--सब उसी “अमर देव' 
की माया है |? इन्ही सौदर्य चेतना को वडसवर्थ ने एकपूर्य मानवी की संज्ञा 
दी है जिसका सजन चेतावनी, सुख एवं आज्ञा देने के लिए हुआ है । इतना 


१--गुजन, चोंदनी, पृ० ६१ । 
२--शु जन, चाँदनी, ए० ३४। 
३--७) [४90प 4एछणठडात। दा ए ! 
४056 ६8£076 48 48 ६४6 66%5४७ 0< #फ्रात797 ६0727+ , 
4 60 86]0£6 +9ए 90एछ6£४ 274 ६7866 , 
3ए 28/ ६286 70980 7709ए 022, ० 9/| ६४५४ ४6 48 ४0 , 
उप थ ६9६६ 68 0898 26670 48700 
ए8६ 7058+% 56 ! 
पेयोटिकल वक्‍से आफ शेली, फ्रगरमैंट्स आफ इनवोकेशन, ० २६७ । 
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, होते हुए. भी वह एक शान्तिमयी आत्मा है जो किसी अप्सरा के प्रकाश 
से देदीप्यमान है ।* 

सौदर्य का एक अन्य प्रतीक अप्सरा है जिसे छायावादी काव्य में 
पौराणिकता से ऊपर उठावार एक विश्वजनीन अथवा कावब्यात्मक चेतना 
का प्रतीक बनाया गया है। पुराणों में ही अप्सरा को सौंदर्य की पराकाष्ठा से 
युक्त दिखाया गया है जो स्वर्गिक प्राणी है | पंत ने इसी कल्पना का आश्रय 
लेकर अप्सरा को आधुनिक संदभ में अवतरित करने का प्रयत्न किया है। 
सत्य में, प्रतीकाथ की दृष्टि से अप्सरा का अर्थ विस्तार ही छायावाद में प्राप्त 
होता है जिसमें पाश्वात्य निम्फ ( अप्सरा ) की भावना का कुछ पुणट माना 
जा सकता है । वूसरी बात इस अप्सरा के प्रतीकत्व में यह दर्शित होती है कि 
वह “विश्वचेतना? की प्रतीक है जिसके अनेक रूपाभास रे जाते हैं। बह 
एक ऐसी शक्ति है जो समस्त विश्व को क्रियात्मक शक्ति प्रदान करती है । 
वह मानव द्वदय से लेकर समस्त चराचर प्रक्षति तक विकास को ग्राप्त है। 
यही उसका विश्वजनीन रूप है। वह 'माँ' के समान है जो अबोध मानव- 
शिशु में स्वप्निल हास का विस्तार करती है जिससे वह शिशु विश्व 
के विचित्र इतिहासों को सुनकर उसी का अनेकानेक रूपाभास रचते हैं | कवि 
ने इसी सत्य को अपनी कांत कल्पना से मुखर कर दिया है-- 


नव शिशु के संग छिपछिप रहतीं 
तुम माँ का अनुमान। 
डाल अँंगूठा शिशु के मुख में 
देती मधु स्मित दान । 
दंतकथाओं से अबोध शिशु, सुन विचित्र इतिहास, 
नवनयनों से नित्य तुम्हारा रचते रूपाभास | * 
यह सोंदर्य-चेतना का विविध रूपाभास ही कवि की सुजन शक्ति का मूल है। 


१-- ४ 96766 8 छ07047 7079ए 9274776व 
प० ज्र279, (0 ०0777070 200 00०77779724 ; 
070 ६६ 2 #[0477४£ 
507, 27१० 7:28. 
जाए ४006६9798 0६ 378०० ॥87/६. 
पेयोटिकल वकक्‍से आफ़ बडे सवर्थ, दू सिम्पिल पास, ए० १०६ । 
२--शु जूज़, अषप्छूरा, प्रृ० #३ । 
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इसी चेतना ( कल्पना भी हो सकती है ) को निराला ने बसंत की परी' के 
द्वारा अभिव्यंजित किया है जो छवि विभावरी' है ( ज्योत्स्ना का रूप ) | 
वही कवि के निस्तल तठ की निर्ूरी ( भाव तरंग ) का केन्द्र है। उसके 
आलिगन से कवि का मानसिक जगत्‌ एक ऊध्चे चेतना से भर उठता है 
( उभार दे मन ) और इस व्याप्ति म उसकी छोटी-री तरी (जीवन ) संसार 
सागर में तिरने लगती है--दृत्य करने लगती है। ऐसी 'परी' का आवाहन 
कवि करता है--- 


आओ, आओ फिर मेरे बसंत की परी, छबि विभावरी। 
सिहरो स्वर से भर भर, अंबर की सन्दरी, छॉब विभाषरी। 
बहे फिर चपलत्ा ध्वनि, कल्तकल्न तरगा $ ७ ७ मै ७ ॥# # # के के कक हक # # ७ # के ह कफ के | 
शीतल सख, मेरे तट की निस्तल निमेरी, छबि विभावरी।* 


इस सौंदर्य ( कल्पना भी) चेतना को स्वर्गिक भी कहा गया है, क्योंकि ज्योत्स्ना 
नंदन बन की अप्सराः है जो इस जग को निर्जन जान कर स-शरीर स्वर्ग से 
उतरी है । कवि निराला ने इस चित्र के द्वारा स्वर्गिक चेतना ( ज्योत्स्ना) का 
अवरोहण धरती के निर्जन प्रदेश मं किया है। परन्तु कवि इस अवरोहण से 
संतुष्ट नहीं है | वह तो प्रथ्वी की चेतना का स्वर्गिक चेतना तक आरोहण 
चाहता है। अपनी 'नर्गमिस! कविता मे उसने नर्गिस को प्रथ्वी की चेतना का 
प्रतीक बनाया है और ज्योत्स्ना को स्वर्गिक चेतना का। कवि ने ज्योत्स्ना को 
सुष्टि-स्वर्ग की खड़ी सशरीर ज्योत्स्ना! कहकर चेतना के स्वर्गिक भाव को 
व्यक्त किया है | इस चंद्रिका के आगमन से प्रध्वी यौवन भार से लद॒ गयी 
है। उसके स्तनों पर कलियो की माला पड़ गयी है, इसी बीच में कवि ने 
नगिस को देखा-- 


मेंने फेर मुंह देखा, खिली हुईं श्रभिराम, 
नर्गिस, प्रणय के ज्यों नयन हों एकटक, 
कहती ज्यों नगिस-आएई जो परी पृथ्वी पर 
स्वर्ग की, इसी से ही हो गई, क्‍या सुन्द्रतर, 
स्थग कुक आये यदि धरा पर तो सुन्दर 
या कि यदि धरा चढ़े खर्ग प्र तो खुघर (* 





१-- अनामिका, वसंत की परी के प्रति, द्वारा निराला, पृ० १४४ | 
२--अनामिका, नरगिस, एृ० १८६-१८७ | 
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ओर अंत मं, कवि नें, स्पष्ट रूप से नर्गिस की हवा बहने से जो सुगन्ध का 
प्रसार चित्रित किया हे, वह इसी धरती की चेतना है जो स्वर्गिक चेतना में 
रूपातरित हो रही है--- 

बही हवा नर्मिस की, मंद छा गई सुगन्ध 

धन्य, स्वर्ग यही, कह किये मेंने हृग बंद ।* 


छायावाद का चेतना-दर्शन ( सौदर्य ) जगत्‌ सापेक्ष है जिसमें रवीन्द्र की 
“उवंशी' की कलक है । पंत तथा निराला के चेतना-प्रतीकों में यह तथ्य 
स्पष्ट रूप से प्रतिध्यनित होता है। यही बात काल्पनिक चेतना के लिए भी 
सत्य है । डा० रामकुमार वर्मा ने जुही के मानवीकरण के द्वारा ( बाला ) 
इसी तथ्य की प्रतीकात्समक अभिव्यक्ति की है। इसी बाला का रूप नभ-दर्पण 
( छृदय ) में प्रतिबित्रित होता है और उपवन ( संसार ) तथा नम का ( उर 
का ) कोना-कोना उत्की माला को पहने हुए है अर्थात्‌ उस 'जुही' की परम 
सुगन्ध सत्र व्याप्त है। इस बाला का आगमन जलते हुए. जग जीवन को 
शीतलता से भरने के लिए ही हुआ है ।* इसी कल्पनात्मक सौंदर्य का 
मानवीकरण कीट्स ने भी किया है जिसे आरोहित प्रकाशवान्‌ स्त्री का 
रूप दिया है जो इस नरक की छाया को छिलन्न भिन्न करने में समर्थ है | ऐसी 
क्री के आश्चर्यजनक वक्तषु पर वह अपनी आत्माको एकबारगी विश्राम 
कराना चाहता है। हे पीड़ा के माधुर्य ! मुझे उन अधरों का बरदान 
दो । काफ़ी है !! यह मेरे लिए काफ़ी है कि मै तुम्हारा स्वप्न ही देखें १* 


( ३ ) प्रकृति के मानवीकरण ( वस्तुओं का भी ) 


उपयुक्त अनेक मानवीकरणों में प्राकृतिक वस्तुओं का भी आश्रय लिया 


१«“अञनामिका, नगिस, पृ० १८७-१८८ । 
२--चित्ररेखा, द्वारा डा० वर्मो, ६० ६ । 
३--५६९४७ ६0४7 ४रए 26 7 928॥६ 
(2, 4020 77076 050९6 ४70४8 ४250 
४ए 80एा पुएछ (09६ 42208 2769५ ! 
(2, ६७6 966:968$ 0 ६86 9277 ! 
(3 ए& ६08४ (9056 !98 88277 ! । 
छ7०0०३४४ ! 600०पघ27 ! 40 38 ४४0प 20 ६0% ४76 
0 4६९४-०० ० ६866 ; 
द पेयोटिकल वकक्‍से आफ़ जान कीट्स, : फ्ेगर्मेट”, एृ० ५०४ । 
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गया है। इसके अतिरिक्त प्रकृति के सम्पूर्ण रूप का मानवीकरण नारी रूप 
में भी किया गया है। नारी के विविध रूपो यथा देवि, मां, सहचरि, प्राण को 
प्रकृति के ही अर्थ में सामान्यतः कवियों ने प्रयुक्त किया है। इन मानवी- 
करणों में नारी के प्रति एक स्वस्थ तथा परम दृष्टिकोण के दर्शन होते है | 
अब नारी के प्रति कवि का दृष्टिकोश केवल लोकिक' नहीं है, पर उसकी 
भावना में वह प्रकृति तथा मानवीय चेतना का सत्य” देखता है। मेरे 
विचार से नारी के प्रतीकत्व का जितना सुन्दर विकास छायावाद में हो सका, 
वह अद्वितीय है। पंत की नारीमभावना, जहाँ तक प्रकृति के मानवीकरण 
का संबंध है, इसी अंतर्ष्टि पर आश्रित है। इसी से उन्हे नारी रूप प्रकृति 
के रोम रोम से प्यार है--प्रकृति के कश करण से प्यार है। उस नारी के गुण 
ही उनके गान हैं |” पंत का यह नारी रूप प्राण तथा अ्रप्सरा की मिलित 
अभिव्यक्ति के द्वारा भी प्रकट हुआ है। यह प्रकृति निखिल छुबियों की छुबि 
है, छुबिहीन अप्सरा के समान है । उसका रहस्य अप्सरा के समान अज्ञात है, 
परन्तु अश्ञात होकर भी वह कवि की लघु लघु प्राण! है। इसी से कवि ने 
प्राण तथा* अप्सरा दोनों का एक साथ वर्णन किया है-- 


प्राण तुम लघु लघु गाव । 
निखिल छबि की छबि ! तुम छबिहीन 
अप्सरी सी अज्ञात ।* 


प्रकृति के नारी रूप चित्रों में एक ऐसी नारी के दर्शन होते हैं जो फूल 
से युक्त 'फूलवाली' है। रामकुमार वर्मा में यह फूलबवाली नारी रूप उनके सौदर्य 
बोध की समस्त प्रकृति में चरितार्थ करती है | प्रकृति के विविध रूपों एवं 
घटनाओं का प्रतीक ही यह फूलवाली है जो सजीली प्रकृति का सुन्दर चित्र 
समक्ष रखती है। ऐसी सजीली प्रकृति के प्रति कवि रहस्योन्मुल होकर 
पूछता है-- 
फून्त सी हो फूलवाली | 
किस सुमन की साँस तुमने आज अनजाने चुरा ली ? 
तुम सजीली हो, सजाती हो सुहागिनि ये लताएँ 
क्यों न कोकितल कंठ मधु ऋतु में तुम्हारे गीत गाएँ 


१--परलव, द्वारा पंत, नारी रूप, प्रृ० ३ । 
२--गु जन, पू० ७८ । 
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जब कि मैंने यह छटा अपने हृदय के बीच पाली | 
फूल सी हो फूलवाली ।'* 

अपनी सजीली बृत्ति के कारण यह फूजवाली प्रकृति अनेक सुहागिन लताओं 
को सजाती है अर्थात्‌ अपने सौदर्य का प्रसार करती है। इस रूप को देख 
कर कौन सा कंठ (कोकिल कंठ ) ऐसा होगा जो आनन्द में उसके 
( मघुऋूत ) गीत ने गुनगुना उठे | जब मानव मन अपने हृदय में इस 
सजीली प्रकृति के सौदर्य को संजो लेता है, तब वह अपनी निधि को क्‍यों न 
अभिव्यक्त करे ! 


प्रकृति के इन उल्लासपूर्ण एवं सौंदर्यपूर्ण चित्रों के अतिरिक्त प्रकृति का 
वह भी रूप है जिसमें परिवर्तन एवं अस्थिरता है| यह भी प्रकृति का सत्य 
है कि उसका यह रूप एक ऐसी नत॑की के समान है जो सदैव अपनी सुद्राओ्रं, 
तालों, गतियों एवं दृष्यियो से प्रकृति के परिवर्तन के विविध रूपों को साकार 
कर देती है । डा० रामकुमार की यह नत॑की उनके प्रकृति-दशन की उच्चतम 
अभिव्यक्ति है जिसमें प्रकृति के बदलते हुए रूपों का प्रतीकात्मक संकेत हैं । 
इस परिवतेनशील दत्य में ही प्रकृति की नवीनता निहित है--यही उसका 
सत्य है। उसके इस अविराम दृत्य की विविध मुद्राओं आदि का साहश्य कबि 
ने प्रकृति के व्यापारों से प्रस्तुत किया है जिसमें सूर्य तथा चंद्र का उदय- 
अस्त उसकी कर मुद्राएँ हैं. किकणी का रब सख है, नुपूरों में दुख सिसकता 
है, दृष्टि में सृष्टि का विस्तार है, दत्य की गति में समय ( मन्वंतरों ) की 
गतिबद्धता है । 


चंद्र गिरता सूर्य उठता 
नृत्य मुद्गाएँ करों की । 
विनत्तय मेंने की कि सिखला दो मुझे ध्वनि अवसरों की 
सुख विहँसता किंकिणी में दुख सिसकता नुूपुरों में 
दृष्टि में है सृष्टि, गति सें नियति है मन्वन्तरों की 
आज मेरी ल्लेखनी पर नृत्य वह भी कर रुकी 
यह नवीना नतेंकी ।* 


यह नृत्य अमिनय किसी अज्ञात मायाकर का ही कार्य है जो सूत्रधार की तरह 


१--आकाशगगा, फूलवाली, ६१० ३१--४२ । 
२--आकाशगगा, प्रृ० १७-४८ । 
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नतकी का दत्य कराता चला जा रहा है | यह सूत्रधार ही परमतत्त्व है, ब्रह्म 
है।! इस प्रकार छायावाद में प्रकृति के मानवीकरण के द्वारा 'प्रकृति-दर्शन? 
का एक सुन्दर प्रतीकात्मक संकेत प्राप्त होता है। इन उदाहरणों में कवियों 
की अपनी निजी अनुभूति की दृष्टि है जिसमें एक विस्तृत संदर्भ का समाहार 
है| यह कवि की स्वतंत्र चिंतना का ही प्रतीक है | 


प्रकृति वस्तुओं के मानवीकरण 


प्रकृति चित्रों तथा घटनाओं के उपयुक्त मानवीकरण के अतिरिक्त, छाया- 
वादी काव्य में प्रकृति की अनेक वस्तुओं का मानवीकरण किसी सौंदर्य चित्र 
अथवा किसी भाव-विशेष को मानवीय धरातल पर व्यंजित करता है| इनमें 
अधिकतर प्रकृति जगत्‌ का वनस्पति-संसार है जिसे कवियों ने मानवीय 
क्रियाओं से युक्त दिखाया है। इस दृष्टि से निराला की प्रसिद्धतम कविता 
'जुही की कल्ती! अपना एक विशिष्ट स्थान रखती है। इसमें कवि ने जुही 
की कली तथा दूर देश के मलयानिल के परस्पर प्रेम के कार्य-कलापों के द्वारा 
प्रणय भाव का एक शृंगारपरक रूप साकार किया है| इस उदाहरण को मैं 
कवि के उपचेतन-प्रतीकीकरण का एक सफल प्रयोग मानता हूँ। इसमें कवि 
के मानस-जगत्‌ में स॒ुप्त प्रशय या काम भावना प्रतीकों के द्वारा एक मनो- 
मोहक रूप में साकार हो उठी है | इस प्रणय भाव में कवि ने प्रेमी-प्रेमिका 
के अभिसार को इस प्रकार व्यंजित किया है कि वह उच्छूछुल नहीं हो सका 
है | उसमें दाम्पत्य-जीवन की एक सरल एवं निष्कपठ तथ्य की ही व्यंजना 
होती है | ऐसे परस्पर क्रीड़ारत दाम्पत्य या प्रेमी प्रेमिका जीवन के भधुर प्रेम 
रस का आस्वादन कर सकते है, जिसे कवि अत्यन्त सधे हुए शब्द-चित्रों के 
द्वारा व्यंजित करता है। मलयानिल रूपी नायक दूर देश में अपनी प्रिया 
जजुही' को याद आने पर विरह-विधुर हो “गहन गिरि कानन, कुंज लर्ता 
कुंजों को पार कर, पहुँचा वहाँ, जहाँ उसने की केलि, कली खिली साथ |? 
ओर कवि उस नायक का तथा नायिका का रतिपूर्ण वर्णन करता है--- 

नायक ने चूमें कपोल 
इस पर भी जागी नहीं | 
निर्देय उस नायक ने निपट निठुराई की 


१--पललव, परिवतंन, पूृ० ११०-१११ | 
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कि भकोका की भड़ियों से 
सुन्द्र सुकुमार देह सारी मककमोर डाली, 
चौंक पड़ी युबती 
हेर प्यार को सेज पास, नम्नभुखी हँसी,-खिली 
खेल रंग प्यारे संग |" 
निराला ने प्रणय-भाव को, इसी प्रेम रंग के खेल को, इसी ठठोली को, एक 
अन्य मानवीकरण के द्वारा व्यक्त किया है। वह है लता-तरु के अन्योन्य 
क्रियाकलापों से व्यंजित प्रणय भाव का एकनिष्ठ रूप । लता का तरुणी रूप 
और तरु का तरुण रूप--इन दोनों श्रवस्थाश्रों के प्रेममव भाव को इस प्रकार 
प्रस्तुत करता है-- 
घेर अंग अंग को 
लहरी तरंग बह, 
प्रथम तारुण्य की 
ज्योतिर्मयी लता सी हुईं में तत्काल 
घेर निज तरु तन ।* 
इसके बाद कवि इस मानवीकरण के द्वारा प्रेम के उस रूप को भी व्यंजित 
करता है जिसमें प्रियवमा तथा प्रेमी ( लगा और तरू ) का अभिन्न संबन्ध, 
उनका एकात्म भाव दर्शित होता है। लता कहती है--- 


मित्री ज्योति छबि से तुम्हारी 
ज्योति छबि मेरी-- 
नीलिमा ज्यों शून्य से 
प्रणय के प्रलय में सीमा सब सो गई |? 


इस प्रणय में सीमा का तिरोमाव हो जाता है तभी वह प्रेम स्वच्छ तथा 
उन्नायक रूप में आता है। यही प्रेम-भाव का उदात्तीकरण है जो केवल काम 
तथा योन संत्रन्ध पर आश्रित नहीं है| 


इसी प्रकार, भाव पर आश्रित एक अन्य मानवीकरण है | पवन इसी 
आशा से प्रियतमा शेफालिका के पास आता है कि वह उसके प्रण॒य में इस 


१-परिमल, जुदी की कली, ए० १६९२५-१६३ | 
२--अनामिका, प्रेयसी, द्वारा निराला, पृ० १ तथा पृ०३। 
३--अनामिका, प्रेयसी, ए० ४। 
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नश्वर संसार के शोक दैन्य को भूल जाय। यहाँ पर भी कवि, यौवन के 
मादक रूप का और रति का चित्र शेफालिका के मानवीकरण के द्वारा 
प्रस्तुत करता है--- 


[4० 


बन्द कंचुकी के सब खोल दि 
यौवन उमार ने, 
पल्लव पयक पर सोती शेफालिके । 
पार करना चाहता सुरभिमय समीर-- 
शोक दुख-जजेर इस नश्व॒र संसार की, छुद्र सीमा । 
पहुँच कर प्रणय छाये, अमर विराम के 
सप्तम सोपान पर | 
पाती अमर श्रेंम धाम 
आशा की प्यास एक रात में भर जाती है । 
सुबह को आली, शेफाली मर जाती है।"* 
यह शेफाली का करना संसार की नश्वरता का भी प्रतीक है जिसके ज्ञुण 
भर के रूप की देखकर जीव विश्रमित हो जाता है । संसार के इस नश्वर रूप 
को मानवीकरण के द्वारा प्रेम भाव के साथ व्यंजित करना उपयुक्त कविता 
की विशेषता है। डा० रामकुमार ने कली की आत्मकथा” सें कली के 
मानवीकरण के द्वारा संसार के खुखों की क्षुणमंगुरता का संकेत किया है | 
इसके साथ वह कली के एकनिष्ठ प्रेम की भी व्यंजना करते हैं | इस दुख-दैन्य 
के जगत में भी दो दिन के जीवन में, मनुष्य कली की तरह कक्‍्योंन 
अभिसार करे (-- 
जग में कठोर कष्ट पीड़ा पाप छाया है, 
में तो दो दिन का अभिसार किए जाती हूँ । 
लतिका के बन्धन में वन्दिनी बनी हूँ में, 
हाँ, स्व॒तन्त्र होते ही, कहो क्यों कुम्हलाती हूँ ।* 
निराला के सभी मानवीकरणों में एक मादक एवं रसभरी भाधघुरी के 
ही दर्शन अधिक होते हैं। उस माधुरी में प्रेम तथा प्रणय भावों की प्रांजलता 
निहित रहती है । उसमें नायक-नायिका के भावों तथा संवेदनाओं का एक 


8.0 


ये प्यार से 


१--परिमल, शेफालिका, पृ० १६७ । 
२--चन्द्रकिरण, 'कली की आत्मकथा? पृ० १५४३ | 
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द्प््द हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास * 


सुन्दर विकास लक्षित होता है जिसमें अमिसार भी है, केलिक्रीड़ा भी है, त्याग 
भी है, उन्‍्माद भी है, और प्रेम का सत्य मी है। उनके मानवीकरण इस 
विस्तृत संदर्भ का प्रतीकीकरण करते हैं । 

निराला का जीवन, संघर्ष एवं विधाद, त्याग एवं तपस्या का जीवन था। 
उनकी काव्य चेतना का मुखर विकास जीवन के दुखों में, उसके 
आधातो में एवं दुखद परिस्थितियों में ही हुआ था। उनकी अनुभूति इसी 
दुखद संवेदना को लेकर ही यथार्थ धरातल पर अवतीय हुई है। “बन बेला! 
कविता में बेला का मानवीकरण कर कवि उसे अपनी काव्य-चेतना का 
प्रतीक ही बना देता है जो जीवन कर्म के दुस्तर दुःख फ्लेश की प्राचीर को 
मेद कर जग में विकसित हुई है--- 


देखा फिर कर, घिर कर हँसती उपबन बेला 
जीवन में भर--- 

भेद कर कर्म जीवन के दुस्तर क्लेश 
आई ऊपर | 


ऐसी बेला को इस निर्जेन वन में कौन समझ सकता है, उसके गान को कौन 
हृदयंगम कर सकता है-- 


बोला मैं,--बेला, नहीं ध्यान, 

लोगों का जहाँ, खिली हो बन कर वन्य गान । 
परन्तु उसका यह वन्य विकास अपवितन्र स्पर्श की अवहेलना करता है। उसे 
यह अपेक्षा है कि उसका दर्शन किया जाय, स्पर्श नहीं |" 

फ़िर इसके बाद कवि बेला के द्वारा बाह्य जीवन के चमकते हुए मेले का 
वर्णन करता है। इस मेले में भी बेला ही सत्य सुन्दर है जो जगत के 
कठोर उपलग्परहार में भी कवि के मानस-लोक की शुचि संचरिता शक्ति के 
रूप में निवास करती है। यदि यह “काव्य-वेला' कवि के साथ है तो वह 
जगत के प्रहारों को भी सरलता से झेल सकता है-- 
बोला मैं,--यही सत्य सुन्दर, नाचतीं बूंत पर तुम, 
ऊपर होता जब उपल-प्रहार प्रखर, 


१--अनामिका, “बन बेला”, पू० ८७-८७ । 
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अपनी कविता, तुम रहो एक मेरे एउर में 
अपनी छबि में शुचि संचरिता ।* 


यह कवि की आत्मिक चेतना का बल ही है जो उसे प्रगति पथ पर अग्रसर 
करता है। और बेला एक ऐसी ही शक्ति की प्रतीक है | 


इन प्रतीकगत मानवीकरणों में अधिकतर ऐसे ही मानवीकरण है जो 
पअक्ृति का अथवा किसी भाव का भानवीकरण करते हैं। परन्तु मानवीकरण 
का एक अन्य क्षेत्र है, तृत्विक संदर्भ का | ऐसा मानवीकरण है छाया का । 
छाया को कवि-कल्यना ने, मानवीय संदर्भ में चित्रित कर, उसे माया का 
प्रतीक माना है जो परोक्ष सत्ता की छाया है। इसके अतिरिक्त कवि पन्‍न्त ने 
छाया को कहीं पर परिहत बसना, वातहत लतिका, बजवनिता, दमयंती, 
दुखविधुरा, सखि, अप्सरा आदि विशेषणों से विभूषित किया है ।* पर जहाँ 
पर कवि उसे 'सखि! कह कर सम्बोधित करता है, वहाँ वह ग्रक्गति 
६ माया ) के रूप में अहण की गयी है | इसी से कवि एक रहस्यात्मक विधि 
से उससे एक होने की बात कहता है और अन्त में उसे तम में और अपने 
को प्रियतम में अन्तर्धान होने की लालसा प्रकट करता है-- 


हाँ सखि, आओ बाँह खोल हम, 
लग कर गल्ले, जुड़ा लें प्राण । 
फिर तुम तम में, में प्रियतम में, 
हो जावें दुत अन्तर्धान |? 


यहाँ पर ससि प्रकृति ( माया ) का, मैं आत्मा का ओर प्रियतम परमात्मा के 
प्रतीक है | छाया (माया) को तम में विलीन होने के सकेत से कवि यही व्यंजित 
करना चाहता है कि माया या प्रकृति को जब तक व्यक्ति 'तम” मे विज्ञीन नहीं कर 
देता तब्र तक वह प्रिय का चाज्षात्कार नह्म कर सकता है | इसी से, कवि छावा 
की 'मायाविनि? भी कहता € जा माया के जिश्रमित रूप की ओर सकेत करता 
है। अतः माया क्या है ! वह सब्र कुछ है जो हमें विभ्रमित कर सके--नारी, 
अप्सरा, माया, तरु की छाया--ये सब उसके स्वरूप को ही व्यक्त करते है । 


१--अनामिका, बन बेला, ए० ६१ । 
२--पतलव, दाया, ए० ५५ | 
ञ्‌ “-वही, धृ७ ६० । 
४--वही, ए० श८-४५६ । 
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वह अवगुंठनमयि है जिसके मुख पर घुँघट पड़ा हुआ है, व ऐशी मायादनि 
है जो दृश्य तथा स्पृश्य होते हुए भी, स्पर्श तथा इृष्डि दानें। के छारा शातव्य 
नही है| उसका स्वरूप नितात अरश्वेय है । उगे पर पठ थे। पढ पड़े हुए हें, 
ओर उन पटो को हटाने पर भी उरूका पार नहीं मिल्षण हे। ऐसी माता के 
प्रति अन्त में कवि कह उठता है--- 

तुम अतल गठें, अविगत अकूल, 

फेली अनन्त में बिना मल । 

अज्ञेय, गुहठ्म अग जग छाई 

माया मोहनि संग संग आई | 

तुम कुहुकिनि, जग की मोह निशा, 

मैं रहूँ सत्य, तुम रहो मृषा ।'* 
माया जग की अज्ञान एवं मोह की निशा है जिसमें कवि आत्मा क॑ सत्य 
रहने और ,साया को असत्य रहने का संकेत देता है। इस प्रकार सभी 
मानवीकरणों में माया के स्वरूप के प्रति एक आश्चर्य, एक रहस्यमावना 
होते हुए भी, उसके भिथ्यात्व के प्रति कवि सचेत है। 


( ज ) यथार्थ जगत के अतीक 
( समाज, राष्ट्र, मानवता ) 

विगत उपखंडों की समस्त प्रतीक योजनाओं में जीवन, जगत्‌ एबं संसार 
के प्रति उदासीनता अथवा उपेक्षा का भाव कहीं पर भी नहीं शात होता है। 
यह दूसरी बात है कि कहीं कहीं पर इस विधाद एवं दुःखपूर्ण जगत्‌ से एक 
प्रकार की अवहेलना दर्शित हो, पर कवि उसे ही जीवन का केन्द्र मानकर 
नहीं चला है। वह उस बीमत्सता में जीवन के सोंदर्य की खोज में प्रयत्नशील 
है। यथार्थ प्रतीकों की योजना से यह और भी स्पष्ट हो जाता हैं. कि कवि 
का जीवन-दशन पलायनवादी नहीं है जैसा कि मैं प्रष्ठभूमि 'क में विस्तार 
सहित विचार कर चुका हैं । 

छायावाद की भावभूमि' में इन यथार्थ-प्रतीकों का एक विशिष्ट स्थान है | 
इन प्रतीकों के अध्ययन से तत्कालीन सामाजिक, राष्ट्रीय एवं विश्व की 
दशाओं का अपरोक्षु संकेत प्राप्त हो जाता है। कवियों की चिंवना में भाव 





१--परिमल, मांया, पृ० ६८ । 
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तथा यथार्थ क| एक अद्भुत सम्मिश्रण प्रात्त होता है। इस दृष्टि से, यथार्थ 
प्रतीकों के द्वारा हम जीवन के वैपम्य एवं विधपाद, रुूढ़िवादिता के प्रति एक 
विद्रोह, फिर इन सब कल्लुपताओं से एक विप्लव तथा क्रान्ति की अंतर्हष्टि 
जिसमें संहार एवं निर्माण की संभावनाएँ निहित हैं और अंत में मानव- 
चेतना के भावी विकास के प्रति एक आस्था--इन सभी दशाओं का यतीक्ों के 
द्वारा अध्ययन किया जा सकता है। 


सामाजिक प्रतीक 

जीवन के यथार्थ अंचल में विषमताओं तथा आपदाओं का स्थान एक 
तथ्य है। कवि जगत्‌ की पीड़ा की देखकर अपने अंदर उस पीड़ा के साम्राज्य 
को बाह्य रूपों में अभिव्यक्त करता है। इस संसार में बसंत और पतमड़, 
अंधकार और प्रकाश, दिन और रात का चक्र अविराम गति से, एक ताल- 
बद्धता से, चला करता है | यही तो यथार्थ जगत्‌ का सत्य है । पंत की “परि- 
बर्तन! कविता इसी यथार्थ जगत्‌ के वैषम्य को श्रनेक प्रतीकात्मक माध्यमों से 
सामने रखती है | इन प्रतीको के कुछु उदाहरण तालिक प्रतीक योजनाओं 
में दिये जा चुके हैं। इस वैपम्य को देखकर कवि पंत सुख के सौरम (मधुमास) 
को दुख ( शिशिर ) के शिशिर में सूती सॉस लेते हुए अनुभव करते हैं। 
जो डाली यौवन के भार से झ्ुकी हुईं थी वह अकिचन हो सिहर उठती है ।* 
यही हाल मानव जीवन का है जो सुख के बसंत में दुख की रेखा को देखता 
ही है | कहीं पर उलूको के भग्न विहार हैं, तो वहीं पर मिल्लियों ( स्टृतियों ) 
को भंकार है ।* इस प्रकार, पंत ने मानव जीवन की विभिन्न दशाओं का 
चित्राकन प्रतीकों के द्वारा किया है। इससे तो यही सिद्ध होता है कि इस 
जगत्‌ के आधातों से यह मानव जीवन सदा जला ही करता है। इस जलन 
से जीवन की भूमि, तरु, आलबाल सब निर्जीव हो गए हैं । हृदय का गंंजन 
( आनन्द ) ही मानो छुप्त हो गया है। कवि निराला के शब्दों में--- 


जला है जीवन, यह 
आतप में दीघेकाल्न, 
सूखी भूमि, सूखे तरु 
सूखे सिक्त, आलबाल | 


१--पल्लव, द्वारा पत, परिवतेन, पृ० 8६ । 
२--वही, पृ० ६८ | 
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बन्द हुआ गूंज, धूमिल 

धूसर हो गये कुंज, 

किन्तु पड़ी व्योम उर 

बन्धु, नील मेघ माल ।* 

लेक्मि इन सब दुखों के कारण हृदय में स्मृतियों एवं विषादों की मेघमाला 
घर कर गई है | इसी से तो जीवन में अंधकार व्याप्त हो जाता है जिसमें दुख 
बार बार तड़पता रहता है। जीवन ( नभ ) में इस दुख के कारण काले काले 
धब्बे पड़ जाते हैं जो उसके भाग्य अंक हैं। इन्ही भाग्य अंकों से एक माँ 
अपने मृत-शिशु पर केशों के अंधकार को रखती है| जगत्‌ के इस दुख-दैन्य 
के कारण कवि को अपनी अश्रुधार भी भार रूप लगती है। इसी से तो उसके 
हृदय ( नभ ) में ठीस ( बिजली ) का अनुभव होता है-- 


मेघों' का यह मंडल अपार 
जिसमें पड़ कर तम एक बार ही कर उठता है चीत्कार |" 

इस संभ्पूण कविता में जगत्‌ के दुख देन्य से उद्भूत कवि के व्यक्तिगत उद्गार 
हैं जो समाज-सापेक्ष हैं। यही कारण है कि कवि के सामने वेदना का एक 
सबल रूप दीप' के ग्रतीकार्थ सें सुरक्षित है। दीप का जलना ही उसका 
निर्वाण है, जिस प्रकार जीवन का कण्ठों में निरन्तर घुलना ही उसका निर्वाण 
है | प्राणों का यह तप ही तो जीवन की परिभाषा है। डा० वर्मा का सारा 
जीवन-दर्शन इसी तथ्य पर आश्रित है-- 

दीपक के जलते प्राणों की आशा बन कर घूम, 

तम के गहरे पथ पर बढ़ कर रुक कर, कुककर, घूम--- 

कहाँ जा रही नभ की व्यापकता का ले अभिमान 

क्या जल जाने के ही क्षण से निकला है निर्वाण १* 
परन्तु निराला के जीवन-दशन में विज्ञोमजनित संवेदना का आग्रह कही 
अधिक है और वह भी एक तीखे व्यंग्य के साथ । यथार्थ जीवन के सामाजिक 
पहलू पर ही नहीं, पर राष्ट्र एवं देश के प्रति भी उनका यही दृष्टिकोण है | 
दीन-दुखियों के प्रति एक हार्दिक सहानुभूति है जो स्वयं उनका अपना जीवन 
है| ऐसा लगता है कि उनके अतीक समाज के रूप को स्वयं ही बोल देते 





(--अनामिका, उक्ति, प७ १६० | 
२--चित्ररेखा, द्वारा डा० वर्मा, पृ० २३ | 
३--आंकाश गंगा, जीवन की परिभाषा, पृ० २५१ , 
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हैं। “स्पप्न-स्मृतिः कविता में दो छलछलाते हुए नेत्र समस्त दुखी आत्माओं 
के प्रतीक हैं जो भीतर से दमन तथा यातना से बुरी तरह से पस्त हैं | ऐसा 
ज्ञत होता है कि वे अपने जीवन की अंतिम साँस छोड़ रहे हों । कवि का यह 
स्वप्न एक यथार्थ स्वप्न है-- 
आँख लगी थी पल भर, देखा नेत्र छल्छलाये दो 
आये आगे किसी अजाने दूर देश से चलकर 
भाव में कहते थे वे नेत्र निमेष विहीन-- 
अंतिम श्वास छोड़ते जैसे थोड़े जल में मीन-- 
#म॒ अब न रहेंगे, यहाँ, आह संसार ! 
सगतृष्णा में व्यर्थ भटकना, केवल हाहाकार, 
तुम्हारा एकमात्र आधार, 
हमें दुख से मुक्त मिलेगी--हम इतने दुर्बेल हैं-- 
तुम कर दो एक प्रहार ।* 
ऐसी ही दुखी निर्बल आत्माएँ वि मिन्ुक”' तथा “वह पथ पर तोड़ती पत्थर! 
में भी हैं जिनकी ओर निराला ने संकेत किया है। उनकी “दान! कविता एक 
ऐसा व्यंग्य है जिसमें सामाजिक विपमता एवं एक “भिन्नुक' की असहाय दशा 
का चित्रण है। एक मिन्नुक को भूखा देख कर भी बआआाह्यण!ः स्नान करने के 
बाद, उसे दाने न देकर बंदरों को दे देता है और “मानव? की भूख को वह 
ज्लुधा नहीं समझता है । इस कविता में ब्राह्मण” पूँजीपतियो का प्रतीक है जो 
एक शोषित मिन्नुक को दाने भी नहीं देता है.। कवि ने अंत में कहा-- 
देखा भी नहीं उधर फिर कर 
जिस ओर रहा वह मभिक्ु इतर, 
चिल्लाया किया दूर दानव 
बोला मै--धन्य श्रेष्ठ मानव ।* 


कवि एक सामाजिक प्राणी होने के नाते यथार्थ से मह नहीं मोड़ सकता है | 
वह यदि मधुरता की ओर उन्‍्मुख होता है तो कलुषता भी उसे आइष्ट करती 
है। कीटस ने एक स्थान पर ठीक ही कहा है--- 

'मै स्वच्छ ऋतुओं में शोकपूर्ण मुखों को देखने में प्यार करता हूँ और 


१--परिमल, स्वप्न स्मृति, पए० १५६ । 
२--अनामिका दान, ए० २४५। 
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गज॑न के मध्य में सुखी हँसी को सुनना चाहता हूँ। मुझे रात्रि ओर दिवस 
दोनों को समान रूप से देखने दो और दोनों पर एक साथ लिखने 
दो ।?” कीट्स का यह कथन छायावादी प्रतीकों के अध्ययन से पूण मेल 
खाता है । 


देश तथा राष्ट्र प्रतीक 


इसी यथार्थ के प्रति एक सचेतन भावना के कारण कवि मानव समाज 
को एक अनन्त प्राचीर से आबद पाता है। यदि प्राचीन रुढ़ियों का पालन 
नव-युगीन चेतना के प्रकाश में नहीं होता है तो उनके द्वारा वह समाज या 
राष्ट्र पंगु हो जाता है | इसे ही व्यक्त करने के लिए निराला ने कारा” को 
अपनाया है जिसे तोड़ने के लिए कवि कहता है| यह कारा? प्राचीन रुढ़ियों 
तथा परम्पराश्रों, मन पर पढे कुहासे तथा समाज की निद्रा का एक प्रतीक 
है | परन्तु यह कारा इतनी जटिल हो गयी है कि बह दूटे नहीं दूटती । तभी 
तो कवि पत्थर की कारा? तोडने को कहता है--- 


तोड़ी वोड़ो, वोड़ो पत्थर की कारा 

निकले फिर गंगा जल धारा 

गृह गृह की पावेती 

पुनः सत्य सुन्दर शिव को संबारती ।* 
जब यह कारा टूठ जायगी तब ही नव-चेतना की गंगा धारा प्रवाहित हो 
सकेगी। तब पाव॑ती अपनी तपस्या से सुन्दर शिव का साक्षात्कार कर सकेगी । 
इसी कारा” के समान बहुधम रूढ़ियों का प्रतीक ताज” भी है जो अपनी 
स्थिरता में मानव को कलुषित चित्र बना देता है और शब ( रूढ़ियों ) को 


१--- ॥0ए78 ४0 ४09४2 840 9,028 47 
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पेयोटिकल बक्से आफ जान कीट्स, ए० ५०२ | 


२--अनामिका, सुक्ति, पू० १३७ | 
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मानव का रूप प्रदान करता है। वह कैसा मृत्यु का अपार्थिव पूजन है ! 
पंत ने ताज को माध्यम बनाकर इसी सत्य का प्रतिषादन किया है ।* 


इन अंध परम्पराश्नों एवं रूढ़ियों से देश या समाज की चेतना एक 
सघन “दंठ? की तरह हो जाती है जिसमें उसकी सभी विगत कलाएँ, उसका 
वेभव सिसकी लेता हुआ प्रतीत होता है | जब देश पर इस ग्रकार की कालिमा 
घर कर जाती है तब उस दशा में न वहाँ दो प्राणियों के अश्रु प्रवाहित होते हैं, 
न वसंत आगमन पर सुख होता है, केवल रह जाती है एक निराशा की विगत 
कल्पना जिसे कवि ने एक बृद्ध विहग के द्वारा व्यंजित किया है | देश की मृत 
आत्मा पर ऐसा ही विहग” न जाने कब्र से वैठा हुआ है-- 


ठूठ यह है आज, गई इसकी कला 

गया है सकल साज्ञ, 

अब वह बसंत से होता नहीं ऋअधीर 

पतलचपित क्ुकता नहीं अब बह धनुप सा 

मरते नहीं यहाँ दो आाणियों के नयन नीर 
केबल बुद्ध बिहग एक बैठता 5छ याद कर | 


परन्तु क्या सब प्राचीनता त्याज्य है ! निराला ने एक प्रतीक के द्वारा इस पर 
भी संकेत किया है । पुरातन का खंडहर निष्पाण नहीं हो सकता है, यदि 
वह नवीन स्वप्नों को लेकर अपना विकास करे | पुरातन की आधारभूमि पर 
ही तो नवीन संस्कृति का प्रासखाद निर्मित होता है। कवि ने खंडहर को ऐसी 
ही पुरातनता का प्रतीक बनाया है, जिसका वैभव लुप्त हो गया है, उससें 
नवीन चेतना को भरना है |? इसी प्रकार, निराला की महाराज शिवाजी 
का पत्र! और प्रसाद की पेशोला की प्रतिध्वनि! भी देश की दयनीय दशा को 
समक्ष रखती हैं। आपसी वेमनस्थ एवं फूट के कारण ही देश की दुदंशा हो 
रही है। इस कारण उसकी मूल “तरग? प्रृष्ठभूमि में चली जा रही है और 
उसके स्थान पर विदेशी सत्ता की तरंग क्रशः ऊपर आ रही है। कवि ने 
इस प्र[कृतिक घटना का सहारा लेकर देश की सत्य स्थिति को श्रत्यन्त सुन्दरता 

से व्यक्त किया है । शिवाजी, जो हमारी राष्ट्रीय चेतना के आदशं-ग्रतीक हैं, 


१--युर्गात, द्वारा पत, ताज, पृ० ४५ । 
२--अनामिका, द्वारा निराला, दूँठ, ४० १३६ । 
३--वही, खण्डहर के प्रति, ए० २६-३० । 
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कवि चाहता है कि वह आदश” देश की नस-नस सें व्याप्त हो जाय । छन्त- 
पति के वचन हमारे लिए पथ-प्रदर्शक का कार्य करें--- 


करण विकर्ष भाव जारी रहेगा यदि 

इसी तरह आपस में--- 
निश्चय है वेग उन तरंगों का, 

ओर घट जायगा''*''* 
छुद्! से छुद्रतर होकर मिट जायगी 

चंचलता शांत होगी। 
स्वप्न सा घिल्लीन हो जायगा अस्तित्व सब, 

दूसरी ही कोई तरंग फिर फैलेगी ।* 


इन सामाजिक, राष्ट्रीय एवं जनजीवन की दयनीय दशाओं को व्यक्त 
करने वाले प्रतीकों का ध्येय केवल उस दशा का दर्शनमात्र कराना नहीं है । 
परन्तु, इस काल के कवियों ने अपने प्रतीको के द्वारा उस दिशा” से मुक्त होने 
की भी सुन्दर व्यंजना प्रस्तुत की है। किसी भी गि” हुईं दशा से ,ऊपर उठने 
के लिए तथा अपने गतव्य तक पहुँचने के लिए साहस तथा गंतव्य के प्रति 
आस्था की आवश्यकता पडती है। व्यक्ति, संसार, बुद्धि, साहस, आशा के 
अन्योन्य सम्बन्ध व्यक्ति को गंगा रूपी संसार से पार ले जाकर उसे अपने 
गंतव्य तक पहुँचाते हैं । सत्य में, कवि पंत की “'नौका-विंहार' कविता जीवन- 
संग्राम में विजयी होने का एक प्रतीकात्मक संदेश देती है। इसमें कबि का 
जीवन-दर्शन नितान्त प्रतीकों के द्वारा प्रकट हुआ है | इस लम्बी कविता में 
कवि ने जिन प्रतीकों की आयोजना की है वे यथाथ जगत्‌ के पक्षु को मानव 
जीवन की सापेक्षता में रखते हैं। इस दृष्टि से इस कविता भें जिन प्रतीकों 
का प्रयोग हुआ है वे सच्च प्रदृति से ही ग्रहण किये गये हैं | गंगा का तन्वंगी 
रूप संसार के प्रवाह का प्रतीक है | उसकी धारा जगत के क्रम का पर्थाय है 
जिसमें कवि अपनी नाव ( व्यक्ति का प्रतीक ) लेकर चलता है। शशि-ज्यो- 
त्स्ना का प्रसार आशा का प्रतीक है जिससे नभ के ओर-छोर खिल उठते हैं । 
शुक्र जीवन में आने वाली निराशा का और कोक कोकी जीवन में दुख तथा 
वियोग के प्रतीक हैं। इन अनेक बाधाओं के होते हुए भी जब व्यक्ति अपनी 
बुद्धि तथा साहस की पतवार को घुमाता है तो उसकी जीवन नौका के चारों 


१--परिमल, महाराज शिवाजी का पत्र, पूृ० २२५३ | 
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ओर सहसख्त तारागण और चंद्र ( आशा ) मिलमिला उठते है | उस समय 
सरिता का तीज प्रवाह उथला हो जाता है और लग्गी से ( बुद्धि से ) सरिता 
के थाह को लेते हुए एक जीवन-योद्धा ऋमशः उत्साह-सहित घाट ( गंतव्य ) 
की ओर अग्रसर होने लगता है । कवि अंत में कहता है कि-.- 

पतवार घुमा, अब ग्रतनु भार 

नोका धूमी विपरीत धार । 

लहरों की लतिकाओं में खिल, 

सी सो शशि, सौ सौ उड मिल्लमित् 

फैले फूले जल में फेनिल । 

अब उथल्ा सस्ता का प्रवाह, 

लग्गी से ले ले सहज थाह 

हम बढ़े घाट को सहोत्साह ।* 
कवि के मतानुसार यह नौका-विहार ( जीवन-प्रवाह ) एक शाश्वत सत्य है--- 
शाश्वत जीवन नौका विहार” जिसमें व्यक्ति तथा समाज का एक घनिष्ठ 
सम्बन्ध भी ध्वनित होता है । 

यह साहस ही किसी देश के भाग्य को बदल सकता है | परन्तु वीरता तथा 

बलिदान उस समय तक व्यर्थ होते हैं जब तक समाज में एकता नहीं होती है | 
यह एकता की शक्ति ही राष्ट्र की आत्मा है। इसी शक्ति से विप्लव तथा 
क्रान्ति भी सफल होती है| इस भावना पर छायावादी काव्य में अनेक सुन्दर 
प्रतीको की आयोजना प्राप्त होती है । 


इस शक्ति को व्यक्त करने के लिए निराला ने शक्ति की उद्भावना एक 
पौराणिक आख्यान के द्वारा की है। राम रावण पर विजय प्राप्त करने के 
लिए; “शक्ति! की उद्मावना करते हैं। कवि ने इस कान्त-कल्पना में एक 
आवश्यक राष्ट्रीय तत्व की ओर संकेत किया है। राम रूपी जनता की विजय 
केवल मात्र एक संघटित शक्ति! के आवाहन से हो सकती है जो रावण 
रूपी विदेशी सत्ता को भस्मीभूत कर सकती है। स्पष्ट ही कवि का मंतव्य, 
इस प्रसंग के द्वारा, देश के अंदर शक्ति की क्रियात्मकता को जागरूक 
करना है, क्योंकि कवि के अनुसार शक्ति की मौलिक कल्पना! ही विजय का 
पाण है-- 


१--गु जन, द्वारा पत, नौका विहार, पृ० १०१-१०४। 
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शक्ति की करो मौलिक कल्पना, 

करो पूजन छोड़ दो सगर 

जब तक न सिद्धि हो, रघुनंद्न ।* 
समर में कूदने के प्रथम अपनी शक्ति को समुचित प्रकार से देख लेना 
आवश्यक है। तभी तो कवि ने करों पूजन, छोड़ दो समर ।” के द्वारा शक्ति 
के सत्य स्वरूप का चित्रांकन किया है | जब्न राष्ट्र में मौलिक शक्ति का वास 
हो जायगा, तब जय क्‍यों न होगी १ स्वयं दुर्गा ( शक्ति ) के शब्दों में-- 


होगी जय, होगी जय, हे पुरुषोत्तम नवीन । 

कह महाशक्ति शम के बदन में हुई लीन ।* 
इसी मौलिक शक्ति के उद्भव से एक धारा में भी इतनी शक्ति आ जाती है 
कि वह कंजर तथा भूधर को भी विचलित कर दे। इसी शक्ति के कारण 
चह्ान भी चट्टान है जो अनेक आधघातों में भी मनिर्मीक खड़ी रहती है । यह 
चट्टान किसी देश अथवा व्यक्ति की वह शक्ति है जो उसे जीवन संघर्ष में तथा 
वाह्य आघातों में खड़े रहने का संकेत करती है | किसी भी देश के भावी भाग्य 
के लिए, यह चद्मन का रूप उसका स्वस्थ है। डा० रामकुमार की “चद्दान! 
कविता इसी तथ्य पर आश्रित है | यह प्रतीक उस स्थिति का भी द्योतक है जब 
व्यक्ति विपत्तियों के आधात से निश्चल रहता है--- 


चट्टान खड़ी है आदि सृष्टि 
निर्माण देश भीषण स्वतंत्र 
वर्षाओं के आधात, बीच में खड़ी हुईं निर्मीक भ्रांत ।* 


इसी शक्ति पर तो क्रान्ति के तथा विप्लव के मेष उमड़ घुमड़ कर अवरोधात्मक 
शक्तियों को नष्ट भ्रष्ट कर देते है | प्राचीन रूढ़ियों, परम्पराओं तथा साम्राज्य- 
बांद को हिला देने वाली शक्ति का प्रतीक यह विप्लव का भेघ है जिसे निराला 
की प्रसिद्धतत कविता बादल राग व्यक्त करती है। निराला का बादल” 
जहाँ एक ओर विध्वंसात्मक शक्ति का प्रतीक है,-वहीं वह सुजनात्मक शक्ति 
का भी प्रतीक है | पंत का बादल भी इन दोनों शक्तियों का प्रतीक है, पर 

साथ ही वह 'मेघदूत की सजल कह्यना? भी है| ड[० रामकुमार का बादल 


१--अनामिंका, ए० १५६ राम की शक्ति पूजा” 
२०--वह्ी, पू० १६५। 
३--आकाशगंगा, चट्टान, एृ० छर | 
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भी इन्ही शक्तियों का समष्टि रूप है, पर इसके साथ-साथ वह उनके प्रियतम' 
के मधुर बोल का भी सूचक है | परन्तु जहाँ तक राष्ट्रीय तथा मानवीय चेतना 
का प्रश्न है, उसका 'शक्तिरूप' ही मान्य है | निराला का बादल विप्लव का 
प्रतीक है जो अद्ट पर छूट दृठ पड़ने वाला उनन्‍्माद है ओर-- 


श्रो बिखेर, मुँह फेर, कली के निष्ठुर पीड़न, 
छिन्न भिन्न कर पत्र पुप्प-पादप-बन उपचन, 
बजञ्र घोष से ए प्रचंड | आतंक जमानेवात्ते 
भय के सायामय आँगन में गरजो विप्लव के नव जलधर ।* 
पन्‍त का विप्लव रूप बादल भी यही व्यक्त करता है-- 
कभी अचानक भूतों का सा, 
प्रकटा विकट महा आकार | 
कड़क-कड़क कर जब हँसते हम सब 
थर्रा उठता है संसार | 
इन उदाहैरणों में बादल, यदि पौराखिक शब्दावली में कहें, तो शिव तथा 
विष्णु की मिश्रित अभिव्यक्ति है। शेली का 'प्रमंजन! भी संहार तथा स्थिति 
दोनों का प्रतीक है | 
निराला, पन्‍त, रामकुमार सभी ने बादल को इन दो शक्तियों का प्रतीक 
बना कर यह धोपित किया है कि क्रान्ति जहाँ एक ओर संहार करती है, वहीं 
वह अपनी नवचेवना से सूजन तथा समरसता को भी लाती है । 
इस प्रकार क्रान्ति की भावना शेल्ली तथा वर सवर्थ में वही स्थान रखती 
है जो पन्‍त तथा निराला में | इस भावना में भी दोनों वर्गों में एक अंतर है । 
निराला, पंत की क्रान्ति-भावना देश की दासता से उद्भूत है जब कि आग्ल 
कवियों में इसका प्रश्न ही नहीं है | इस दृष्टि से दोनों कवियों में भावना 


१--परिमल, बादल राग ४६० १७८ । 
२-- पत्लव, बादल, ३६० ७७ । 
३-- छ9 59770, ४7८०७ 8४६ 700ए778 
6ए४४एए.2676 ; 
7088770ए8४ 2870 972252776: , 
9628४ (0 ४6475. 
पेयोटिकल वक्‍से आफ शेली, ए० २३६ । 
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तथा संवेदना का एक विशेष अंतर है। भरत: डा० रवीन्द्र सहाय वर्मा का 
यह कथन कि “पन्‍त तथा निराला की क्रान्ति-भाषना शेली की तरह है |?" 
केवल एकपद्वीय सत्य है। दोनों में परिस्थितिजन्य, भावजन्य तथा विद्रोहजन्य 
सूक््म अतर है जो धरातल पर दृष्टिगत नहीं होता है | निराला की क्रान्तिमावना 
एक अन्य प्रभाव से भी शासित है, वह है स्वामी विवेकानंद का प्रभाव | 
इस प्रभाव के कारण निराला का विद्रोहत्मक आदर्शावाद एक प्राज्नल रूप में 
मुखर हो सका है। यह रूप उनके एक अन्य प्रतीक श्यामा' में प्रकट हुआ 
है, जो धामिक सदर्भ में क्रान्ति का प्रतीक है, जिसका साम्य शिव का ताण्डव 
नृत्य है। श्यामा की भावना उन्हें स्वामी त्िवेकानन्द से ही मिली थी | 
कवि इसी क्रान्ति तथा विप्लव के द्वारा मारतीबय जनता में जागरण-ज्योति 
भरना चाहता है | तभी, वह मुक्त कंठ से जागो फिर एक बार” की घोषणा 
करता है और समर में प्रायों के श्रमर करने की बात कहता है | निराला की 
यह कविता प्राकृतिक व्यापारों के द्वारा जागरण की व्यंजना प्रस्तुत करती है ।* 
वह आवाहन करता है कि शेरों की माँद में यह कौन विदेशी स्थार घुस 
आया है--- 
समर में अमर कर प्राण......... 
शेरों की मांद में आया है आज स्यार 
जागो फिर एक बार ।२ 
कवि का मानस-लोक केवल अपने ही देश तथा राष्ट्र तक सीमित नहीं 
होता है | वह तो अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में भी पदापंण करता है। छायावाद में 
अनेक ऐसे प्रतीकात्मक सेंदर्मों की योजना प्राप्त होती है जो मानवतावादी 
दृष्टिकोण को प्रश्रय देती है । इस दिशा में पन्‍त का स्थान सर्वोच्च है। निराला 
तथा डा० रामकुमार में भी इनका विकास मिल जाता है पर वह पन्‍्त की 
तरह ( प्रतीक की दृष्टि से ) स्पष्ट नहीं है। पन्‍्त के मानवतावादी दृष्टिकोण 
का प्रतीकात्मक विकास युगान्त से स्पष्ट होने लगता है जो स्वर्णधूलि, स्वर्णु- 
किरण आदि में अपने उच्चतम रूप में प्राप्त होता है। मानवतावादी चेदना 
को स्फुरित करने के लिए कवि के सामने सबसे प्रथम विगत युगों की रूंढ़ि 
परम्पराओं का, अनेक अंधविश्वासों का हास! अत्यन्त आवश्यक है| इसे 


१--हिन्दी काव्य पर आऑग्ल प्रभाव, पए० १२५४५ । 
२--परिमल, जागो फिर एक बार, ए० २००-२०१ | 
३--चही, १० २०२-२०३ । 
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व्यंजित करने के लिए, उसने ताज” को भी प्रतीक बनाया है *। वह चाहता है 
कि सबसे प्रथम जग के जीर्ण पत्रों ( रूढ़ियों आदि ) का निःपतन हो जिससे 
नवजीवन की चेतना अपना विकास कर सके | धह कहता है--- 

हुत करो जगत के जीणों पत्र, 

हे त्रस्त ध्वस्त ! हे शुष्क शीर्ण | 

निष्म्राण विगत युग ! मत विहंग, 

जग नीड़ शब्द्र ओ श्वासहीन | 

च्युत अस्तव्यस्त पंखों से तुम 

मर-मर अनंत में हो विज्ञीन ।* 
ये जीणं-पत्र विगत प्राणह्दीन युग ही हैं जिन्होंने मानवीय चेतना को निष्पाण 
कर दिया है। इसी कारण कवि यह आवश्यक समभता है कि जगती में 
नव मधु का प्रभात ( सुख का प्रभात ) लाने के लिए, विगत रूढ़ियों का हास 
आवश्यक है । वह विगत युग को मैं! के द्वारा व्यक्त करता है--- 


में करता जीवन डाली से, साहाद शिशिर का शीर्ण पात । 
फिर'से जगती के कानन में, आ जाता नव मधु का प्रभात ।३ 


तभी प्रसाद का अब जागो जीवन के प्रभात! भी साकार हो सकता है जिससे 
रजनी ( अंधकार अज्ञान ) की लाज को समेयय जा सकता है ।* इसी प्रभाव 
का आवाहन करने के लिए कवि का कोकिल-कंठ भी अपने स्वर में कंपन भर 
रहा है जिससे पल्‍्लव, तन नव रुघधिर से और जग नव्य जीवन से ओतप्रोत 
हो जाय | एक नवीन सजनात्मक शक्ति का सर्वत्र उदय हो जाय ।" निराला 
का पार कर आये हे नूतन! भी नवचेतना का प्रतीक है। यह नूतन का 
आगमन जगजीवन में वर्सतत ( सुख आनंद ) को सौंदर्य के सहित अवतीर्ण कर 
सकेगा। तभी समस्त जगत्‌ के फाल्युन का सूनापन भी तिरोहित हो सकेगा । 
उस समय नवचेतना रूपी वसंत का आगमन सम्भव होगा-- 


चंचल पग दीप शिखा से घर, 
गृह मग बन में आया बसंत। 
१--देखो पीछे इसी उपखड में । 
२--चुर्गांत, द्वारा पंत, एृ० १-२ । 
२३--अआुर्गात, दारा पंत, ए० ६ । 
४->जहर, ए० २०२ | 
५--युगांत, ४० ४ । 
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सुलगा फाल्गुन का सूनापन, 

सोदर्य शिखाओं में अनंत |* 
पतभड़ का कृश-तन ( बुख ) भी अब वसंत की शीतल हरीतिमा की ज्वाला 
से पुलकित हो रहा छे । यह सब्र क्यों हो रहा है ! यह इसलिए कि नव 
चेतना' का मानव जीवन में उदय हो रहा है | कवि पन्‍्त ने इसी से नव- 
चेतना को, उसवी परम दीसि को स्वर्णातप का प्रतीक बनाया है जो भूधरा 
( जग शिखरों ) को स्वणंमय कर रहा है--- 

ये डूब गये, सब डूब गये, 

दुर्देम उदप्रशिर अद्वि-शिखर । 

स्वप्नस्थ हुए स्वर्णातप में, 

लो, स्वर्ण स्वर्ण सब भूधर ।* 
इसी नवचेतना को कवि ने तारों क नभ!? तथा नव युग के द्वारा भी 
व्यंजित किया है । एक अन्य स्थान पर वह नवचेतना को “नव है? भी कहता 
है जिसे वह जीवन वेभव के रूप में देखता है ।" 

इस नव-चेतना को कवि सौंदर्य तत्व से भी समन्वित देखना चाहता है। 

तभी तो वह नव जीवन की चेतना को अंतरतम का सुजन भी कहता है । उसे 
यह आंतरिक सोदर्य वाह्य जगत्‌ में प्राम न हो सका । चेतना केबल वाह्य रूप 
में ही अभिव्यक्त नही होती है, पर वह अंतर के प्रकाश में भी प्रसारित होती 
है | अंतर की चेतना भावी मानव को एक नव सृष्ठि की ओर. उन्मुख़ कर 
सकेगी, ऐसा पंत का विश्वास है | वह श्रन्तर्वाह्म के समन्बवित आधारभूमि 
पर अपनी जग चेतना को सौंदर्यमय रूप में मुखरित देखना चाहते हैं---- 


में सृष्टि एक रच रहा नवल, 
भावी सानव के हित, भीतर । 
सौंदर्य स्नेहः उल्लास मुमे, 
मिल सका नहीं जग में बहार ।* 


१--वही, स्वागत, पृ० ११८ । 
२--युगांत ए० १२। 
३--वही, ४० (३ । 
४--वबवहीं, पृ० १८ । 
५--बही, १० २६ | 

है ६--बहीं,, पू०७भक ! 
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वह इसी से अपने को जीवन धन की ओर अप्रत्यक्ष रूप से समस्त जग को 
5बि के नव बंधन से बाँधना' चाहते हैं | यह छुवि' सोदर्य-चेतना की ही 
प्रतीक है जो काव का सबसस्‍्व है | इसी छवि से वह समस्त मानवता को एक 
सूत्र में अनुस्यूत करना चाहते हैं--- 

बांधो, बांधोड, छबि के नव बंधन बाँधो । 

बाँधो जलनिधि लघु जलकण में 

महाकाल के कबवलित क्षण में 

फिर-फिर अपनेपन की सुममें 

चिर जीवन-धन बाँधों ।* 

(5 &#.. | 
( ऋक ) जीवन दशन तथा निष्कर्ष 
उपयुक्त सम्पूर्ण प्रतीक योजनाओं के 'विहंगम' विश्लेषण से छायावादी 
काव्य का जीवन-दर्शन अपने स्वस्थ स्वरूप में लक्षित होता है| कवियों की 
साधना में जीवन की आराधना ही प्रतिध्चनित होती है, कभी वह भावपरक 
हो जाती है तो कमी संवेदनापरक । छायावादी प्रवीकों मं जीवन की आराधना 
अनेक रूपो में अभिव्यक्ति को प्रास हुईं है । कही वह रहस्यात्मक अन्त्ंष्टि के 
आवरण में है, तो कही वह प्रेम मावना की आजलता में है। कही वह रूप 
की आसक्ति में सौंदर्यपरक हो गई है, तो कही प्रकृति के विशाल ग्रांगण से 
एकीमूत हो गई है । अन्त में, कहीं पर यथार्थ जन-जीवन के दुश्खो में 
घुलमिल गई है, तो कहीं मानवता की विशाल बाहुओं में सिमट कर केद्रीभूत 
हो गई है। इन ज्षेत्रे के समस्त प्रतीको में कवियों के जीवन-दर्शन का 
स्पंदन भरा हुआ है । उनकी भावलहरियों ने जिस जगत्‌ का निर्माण किया, 
वह यथार्थ जीवन से ग्रहीत आदर्श का एक सुन्दर जगतु ही हैं। इस जगत्‌ 
के निर्माण में उन्हें अनेक दिशाओं से स्फूर्ति-तत्त्व प्राप्त हुए जिन्हें भावना- 
नुसार उन्होंने तिल तन्दुल रूप में एकीमृत कर दिया | इन समस्त प्रभावों 
एवं अपनी चिन्तना के आधार पर ही उनका जीवनदशन एक उन्नत रूप 
में प्राप्त होता है | 
कवि का मानस-लोक किसी न किसी रूप में रहस्यात्मक हो उठता है 
जो उसके जीवन-दर्शन को आन्तरिक स्थिरता देता है। छायावाद में 
रहस्यभावना तथा आध्यात्मिकता को इसी रूप में ऋण किया गया है। 
. >जजही, ४० ३२। 
डे 
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जीवन के संघ्र्प तथा आधातों से उद्भूत जिस अन्तह्ृष्ठि का सकत प्रथम 
ही किया जा चुका है" वह सत्य में, जीवन फे प्रति एक आस्था को ही 
साममे रखता हे । रहत्यमावना जीवन की आस्था को परमवत्त की अनुभूति 
की सापेक्षता में रखती है । छाबावाद फे रहस्व-प्रतीको में रहस्थात्मदा जीवन- 
दर्शन का यही रूप दष्टिगत होता है। स्वामी विवेकानन्द का रहस्य-दर्शन 
भी इसी तथ्य पर आश्रित है जिसने निराला की रहस्य-मावना को पूर्णतया 
नियत्रित किया है| प्रसाद की रहस्यभावना में भी जो करूण तथा प्रेम भावों 
की अन्विति प्राप्त होती है, वह भी इसी तथ्य पर आश्रित है। प्रकृतिगत 
रहस्य-मावना (पंत में ) मे जीवन-दर्शन का क्‍या स्वरूप है, इस पर भी 
विचार अपेक्षित है| प्रकृति से तादात्म्य की अनुभूति एक ऐसे जीवन की 
ओर संकेत करती है जिसमें मानव-जीवन ओर प्रकृति का सामरस्य ध्यनित 
होता है। प्रकृति के प्रति यह दृष्टिकोण मानव-जीवन में परमसत्ता या 
क्रियात्मक शक्ति को मधुरिमा से मर देता है। कौन? को प्राप्त करने के 
लिए. ही मानव-जीवन निरन्तर प्रयत्नशील रहता है। मानव-अन्तर के दो 
पक्त होते हैं---एक वह जो उसे आन्तरिक लालसा की ओर आहृष्ट करता 
है और दूसरा वह जो उसे बाह्य प्रक्ति की ओर उन्मरुख करता है। परन्तु 
मानव का जीवन-दर्शन इन दोनों क्षेत्रों को एक साथ ले कर चलता है | 
छायावादी रहस्यप्रतीकों में इन दोनों क्षेत्रों को अनुभूति”! की छाया? में 
एकरस कर दिया गया है। पंत, रामकुमार तथा निराला का जीवन-दर्शन 
रहस्यभावना को इसी रूप में स्वीकार करता हुआ अन्त में इसी निष्कर्ष को 
सामने रखता है कि विश्व की मूल प्रकृति आध्यात्मिक अथवा आदरशंयुक्त 
है । अंग्रेजी रोमांटिक कवि शेली ने भी विश्व के रहस्थ को आध्यात्मिक और 
आदर्शमय ही माना है। परन्तु उसका यह आदर्श बौद्धिक अधिक है।* 
छायावादी कवियों में यह आदर्श बुद्धि तथा संवेदना की मिश्रित आधारशिला 
पर प्रतिष्ठित है । इस आध्यात्मिक आदशवाद के कारण कवियों के “ईश्वर! 
ने इस विश्व में फिर से ईश्वर की प्राप्ति की है। वर्ड सवर्थ की भाँति छाया- 
वादी कवियों ने ईश्वर का साज्षात्कार “ईश्वर के एक ग्रतिरूप के द्वारा इसी 
विश्व में किया है। वह जीवन का ईश्वर है न कि किसी धर्म या सम्पदाय 





१--दे० उपखंड “ख्र” में। 
२--६ कान्सेष्ट आफ नेचर इन,नाइनटीयथ सेन्चुरी इंगलिश पेयोटिरी, पृ० २६६। 
र--स्टडीज़ इन कौट्स, द्वारा जे० एम०_म्यूरी, पृ० १३४। 
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का | वही कारण है कि छावावादी कवियों में विभिन्न धार्मिक मतवादों का 
प्रभाव होते हुए भी वे उसकी ग्राचीरों में आच्द्ध न हो सके । उनकी रहस्य- 
भावना स्वच्छुंद हैं, उसमे पत्नी की तरह एक उन्प्रक्त उड़ान है, पर बह उड़ान 
भी सीमित है, जगत्‌ के अन्दर है। 


इस प्रकार उनकी रहस्य-भावना में भी जीवन के ग्रति एक प्रेम तथा 
आस्था के दशन होते हैं | छायावादी काव्य का मूल जीवन-दर्शन प्रेम तथा 
सौदर्य की मिलित अभिव्यक्ति पर आशधित है। प्रेम तथा सोदर्य-प्रतीको के 
अध्ययन से यह स्पष्ट होता है कि उयका जीवन-दर्शन इन दोनों तत्तों से 
इस तरह अनुप्राणित है कि प्रेम! को ही उन्होंने जीवन का मधु) माना है। 
इसी प्रेम पर उन्हें पूर्ण विश्वास है | जीवन को पूर्ण बनाने के लिए; उसके 
अंतर के तारो को इसी प्रेम-भाव के द्वारा मकत किया जा सकता है | पंत 
का तो यही कथन है--- 

जीवन के अन्तस्तल सें निज ड्रब-ड्रब रे नाविक |" 

यह अंतस्तुृल ही प्रेम तथा आस्था से जाना जा सकता है। प्रसाद का 
सम्पूर्ण व्यक्तित्व इसी प्रेम को न प्राप्त कर कह उठता है कि सुके प्यार ही 
नहीं मिला है । इसी प्यार! को पाने के लिए, प्रकृति, मानव तथा जगत्‌--- 
सब में कवि एक प्रेम-सत्ता का अनुभव करता है। इसे ही हम “प्लेणनिक 
प्रेम! कहते हैं। यह प्रेम भौतिक तथा अमौतिक दोनों पत्चों के समन्वय 
पर आश्रित है। प्रतीक की दृष्टि से उनका प्रेम लौकिहझ्न माध्यमों में व्यक्त 
होते हुए. भी उसके “दिव्य! रूप को ही मुखर करता है। इस प्रकार प्रेम को 
उन्होंने जीवन-दर्शन के तौर पर ही ग्रहण किया है |* 


प्रेम तथा सोंदर्य की प्रतीक--उनका समष्टि रूप छायाबराद” की नारी- 
भावना है । वैसे तो सौंदर्य-सत्ता का स्पंदन उन्होने जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में 
अनुभव किया है, और उसी सौंदर्यानुभूति को जीवन का एक सक्रियात्मक 
तत्त्व माना है। पंत, प्रसाद तथा रामकुमार की भारी-भावना मूलतः इसी 
तथ्य पर आश्रित है। उनका 'सुन्दर! भी इसी भाव को लेकर विकसित हुआ है । 
पंत की अप्सरा, देवि, प्राण, सहचरि, माँ तथा दूसरी ओर निराला की नर्गिस, 
श्यामा और अनेक प्राकृतिक पदार्थ (यथा जुही, शेफालिका ) सौदर्य की 


१--छुमित्रानइन पत, द्वारा डा9 नगेन्द्र, पृ० ३४। 
२--इसका विवेचन पृष्ठभूमि “क' में हो चुका है । 
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अमिव्यंजना में ही सहायक होती हैं। यही नहीं, प्रकृति का नारी रूप एक 
सोदर्यानुभूति का ही सुन्दर विस्तार कहा जा सकता है। इस प्रकार नारी को 
एक स्वरगिक सत्ता अथवा अप्सरा का रूप देकर छायावादी कवियों ने उसे 
वासनापरक तथा लौकिक भावभूमियों से ऊपर उठाकर एक प्रकार से उसका 
उन्नयन या उदात्तीकरण ही किया है । यही प्रवृति शेली में भी प्राप्त होती है। 
उसमें नारी एक स्वर्गिक वोनस के रूप में प्रेम तथा सोंदर्थ के रूप में और 
यहाँ तक कि मानवीय “मन! में इन तत्त्वों की प्रतिरूपता में ही ग्रहीत हुईं 
है ।। इन सभी नारी छपों में रवीन्द्र की उवंशी अपनी सत्ता जमाये हुए है 
आर पाश्चात्य काव्य में होमर के ए. फ्रोडाइट एवं हरमीज का भी वही स्थान 
है | इस विश्लेषण से सौदर्य-भावना का एक उन्नायक रूप ही छायावादी 
काव्य में प्राप्त होता है। उसमें भाव-सोंदर्य के साथ-साथ जीवन का सौंदर्य 
भी निहित है | कवि का ध्येय इसी स्वर्गिक सौंदर्य तथा प्रेम को मानव जीवन 
में चरितार्थ करना है | तभी तो कवि पंत की अमिलाषा है कि-- 

सुन्दर से नित सुन्द्रतर, 

सुन्द्रतर से सुन्द्रतम । 

सुन्दर जीवन का क्रम रे, 

सुन्दर सुन्दर जग जीवन ।' 
इसी सुन्दर जीवन की कवि समस्त मानवीय क्रियाशओ्रों एवं क्षेत्रों में व्याप्त देखना 
चाहता है । इससे तो यही सिद्ध होता है कि सौंदर्य तथा प्रेम भी एक “मूल्य 
है, यदि हम उसे जीवन-सापेन्षु दृष्टि से ग्रहण करें | इसी दृष्टि से हम छाया- 
वादी प्रेम तथा सौंदर्य को जीवन-दर्शन के सहायक तत्वों में समाहित कर 
सकते हैं । 

इस प्रकार जीवन-दशन की एक विस्तृत भावभूमि छायावादी काव्य की 

प्रमुखता है | कवियों ने जीवन को एक 'पूर्ण इकाई” की तरह ग्रहण किया है | 
जीवन के यथार्थ पक्ष, उसके आदर्श पक्ष तथा उसके संदर्य पक्ष की एक 
साथ अन्विति उन्होंने अपने काव्य-प्रतीकों के द्वारा प्रस्तुत की है। यहाँ तक 
कि उन्होने जीवन के यथार्थ पक्ष को भी केवल सीमित क्षेत्र में आबद नहीं 
रख । उसे समाज, जाति, राष्ट्र और मानवता के क्रमिक आयामों में साकार 
..._ ३--माइथियालोजी एंड रोमांटिक ट्रं डौशन इन इंगलिश प्योटरी, द्वारा डागलस बुश, 


धघृ० १३६ | 
२--गुंजन, ए० २६३ । 


छायावादी काव्य में प्रतीक-योजना ६७७ 


रूप दिया । उनका यथार्थ आदर्श का पोपक था और उन्होंने अपने आदर्श 
भाव को यथार्थ-जीवन में पूर्ण रुम्रांतरित करने का प्रयत्न किया | उन्होंने 
पाश्वात्य जड़वाद की मांसल ग्रतिमा में पूव के आध्यात्मप्रक्रश को भरकर 
उसे एक नव-समन्वित रूप में सामने रखा है। पन्‍्त में यह प्रवृत्ति अत्यन्त 
मुखर है | उन्होंने वेदिक वाद को पाश्चात्य 'जड़वाद? से इस प्रकार समन्बित 
किया है कि उनके अनेक प्रतीक इस समन्वित मावभूमि को एक सब्ल रूस में 
समक्ष रखते हैं | पन्‍त ने “बापू के प्रति! कविता में बापू? को इस समन्वित 
भूमि का प्रतीक ही माना है | बापू ने अपने आत्म-बल् से जड़वाद में स्फूर्ति 
को फेंका है--- 
हे मथ सूक्ष्म स्थूल जग, बोले-- 
मानव सानवता का विधान ।"* 


जीवन को उन्होंने विपरीत तत्वों का रंग-स्थल ही माना है । जहाँ दुख 
है वहाँ सुल् भी, उत्थान है तो पतन भी, प्रेम है तो घरणा भी। जीवन की 
पूर्ण इकाई! सें ये सब इकाईयाँ ही हैं जिन पर सानव अपने व्यक्तित्व का 
विकास करता है | जीवन के इन विपरीत तत्त्वों में उन्होंने जीवन के “सत्य 
को नहीं खोया है । दुख सुख आदि से परे जीवन का एक अपना सत्य है 
जो जीवन को मिराशा से बचा कर आशा की ओओर उन्मुख करता है । इसी 
दुख तथा विपाद के कारण मानव प्रेम, दया और क्षमा की अपेक्षा रखता 
है जो उसे जीवन-संघर्ष मे बल देता है | पनन्‍त ने इस तथ्य को अपने काव्य 
का एक अंग बनाया है । उन्होंने जीवन की एक समस्या का समाधान इस 


प्रकार किया है-- 
बिना दुख के सब स॒ख निस्सार, 


बिना आँस के जोबन भार | 

दीन दुबल है रे संसार, 

इसी से दया क्षमा ओ' प्यार ।* 
जीवन में संघर्ष एक सत्य है। इस संघर्ष के साथ परिवर्तन भी सत्य है । 
परिवर्तन के साथ मानव की इच्छा शक्ति भी सत्य है जो उन सत्र पर विजय 
ग्राप्त कर जीवन को गति प्रदान करती है। इसी आशा की गति को जीवन 
में साकार करना ही छायावादी कवियों का ध्येय है | संध्य-गगन, अधकार, 


१--युगात, बापू के प्रति, पू० ६० । 
२-- पल्‍लव, परिवतेन, ९० १०८ । 


द्ध्यर हिन्दी-काव्य में प्रतीक्वाद का विकास 


रजनी, इंद्रधनुष आदि जो जीवन के निराशापरक तत्व हैं ( प्रतीक रूप में ) 
उनमें भी आशा, उत्साह की रेखा खींचना ही जीवन का एक गतिवान सत्य 
है। यही जीवन की परिभाषा है जो उसे यथार्थ में भी आदर्श” की भावना 
देता है। यही मानव का अपना चित्र है जो शशि-सज्जित लहरों में जीवन 
का चिर संगीत सजाता है--- 


में अपना ही चित्र बनाऊँ। 
शशि सब्जित लहरों में जीवन का भें चिर संगीत सजाऊँ ।* 


जीवन में यह संगीत” ही समरसता का प्रतीक है जो जीवन के अंधकार में 
भी प्रकाश देता है, उसमें माधुर्य भरता है। एक वाक्य में हम कह सकते हैं 
कि छायावादी काव्य का जीवन-दशन दृश्गित न होकर अन्तरगत है| समस्त 
विवेचन का यही निष्कर्ष निकलता है कि उनका सामाजिक दर्शन भी अन्तर 
से ही अधिक सम्बन्धित है ओर मानस” की गहराई को उन्होंने जीवन के 
प्रत्येक अग प्रत्यग में अनुसंधान करने का प्रयत्न किया है । 


१--आकाश यंगा, दो चित्र, ए० ३० ! 


उपसंहार 


हिन्दी काव्य में प्रतीकवाद! के अनुशीलन से उसके उस स्वरूप का 
आभास प्राप्त होता है जिसमें दर्शान, धर्म, पुराण और सोंदर्य तत्त्व के विभिन्न 
आयामों का समाहार न्यूनाधिक रूप में मिलता है। संतकाव्य से लेकर 
कष्ण-भक्ति-क्राव्य तक घर्म तथा पुराण का एक स्वस्थ दाशनिक स्वरूप दृष्टिगत 
होता है । रीतिकाल में पौराणिकता का आग्रह तो अवश्य है, पर वह आग्रह 
लौकिक क्षेत्र में शोमा, सुख तथा आनंद के उदात्त स्वरूप को प्रकठ करने में 
समर्थ है | यदि हम सूदछम दृष्टि से देखें, तो काव्य में यह लौकिक पतक्तु 
अनेकानेक दिशाओं में रीतिकालोत्तर दाव्यों में विकसित प्राप्त होता है। उसकी 
एक बलवती परम्परा प्रगतिवादी काव्य में दृष्टिगत होती है जिसके “प्रतीक 
नोविश्तंषण एवं यथार्थ के चतुमंखी आयामों को स्पर्श करते हैं। परलन्तु 
प्रतीक-दर्शन की दृष्टि से हिन्दी काव्य का एक अन्य पक्तु 'रहस्यवाद? है जिसमें 
प्रतीकवाद” अपने उच्चतम रूप में सम्मुख आता है | संतकाव्य की भावधारा 
का हृदयंगम करते हुए छायावादी तथा रहस्यवादी काव्यों में प्रतीक-दर्शन 
का एक संदर विकास प्रात होता है | इस काव्य में पाश्चात्य विचारधारा का, 
सूफी प्रेम साधना का और भारतीय दर्शन का अनुसूतिजन्य तथा भावजन्य 
समन्वय प्राप्त होता है । 
इस उपसंहार के विहंगम रूप से यह दृष्यिगोचर होता है कि हिन्दी काव्य 
की विशाल भावभूमि में ( १६००-१६४० ) प्रतीक-दर्शन का विकास क्रमागत 
रूप में प्राप्त होता है । उसका स्वरूप किसी काल में विकसित, किसी काल में 
उससे अपेक्षाकृत कम विकसित रूपों में प्रात होता है । इस दृष्टि से प्रतीक- 
योजना के प्रकाश में इस प्रबंध के विभिन्न विभाजित कालो” में प्रतीक की 
स्थिति को निम्न चित्र के द्वारा प्रदर्शित किया जा सकता है जो प्रत्येक काल 
के 'प्रतीकवाद' के विकास-क्रम को स्पष्ठ करने में सहायक होता है--- 
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द्द० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 





घा० > घामिक » ह० >+ श्षगार रू० नन्रूप 
न०ल्‍-नीति | य० ८ यथाथे 
हिंदी काव्य में 'प्रतीकवाद' के अनेक प्रकार प्राप्त होते हैं जिन्हें कवियों ने 
अपनी भावाभिव्यंजना का माध्यम बनाया है । काव्य के क्षेत्र में इन सभी 
प्रकारों का न्‍्यूनाधिक प्रयोग होता रहा है | भाषा की व्यंजना-शक्ति, उसकी 
लाक्षुशिकता एवं उसकी भावभगिमा का स्पष्ट आग्रह काव्य-प्रतीकों में लक्षित 
होता है | संतकाव्य से लेकर कृष्ण-काव्य तक प्रतीकों का मूलतः तात्तिक महत्त्व 
है जिसमें पौराणिकता तथा दार्शनिकता का समन्वित आग्रह है| रीतिकाव्य में 
मूलतः परम्परा तथा “नवीन? प्रतीकों का चयन लौकिक भावभूमि में प्रात्त होता 
है | अतः इस काल के प्रतीकों को रीति-प्रतीक के अन्तर्गत रख सकते हैं । 
भारतेन्दु तथा स्वच्छुंदबादी काव्य में प्रतीकों का स्वरूप मूलतः लाक्षणिक है 
जिसमें यथार्थ का आग्रह अधिक है । छायावादी काव्य में आते-आते प्रतीकों 
का व्यंजनात्मक स्वरूप अपनी उच्चतम अभिव्यक्ति में प्राप्त होवा है। इन 
प्रतीक-प्रकारों के अतिरिक्त हिन्दी काव्य में अनेक प्रतीकात्मक संदर्भ भी प्राप्त 
होते हैं । वे संदर्भ पौराणिक या लौकिक कथाओं के द्वारा किसी प्रतीकार्थ को 
व्यंजित करते हैं। रामकथा, कृष्णलीलाएँ, सूफ़ी प्रेमाख्यान तथा अनेक 
लोकिक ( ऐतिहासिक भी ) तथा धार्मिक प्रसंगों को प्रतीकात्मक संदर्भ में 
अवतीर्ण किया गया है। 


ग्रतीक कोटियॉ-ता० ८ तात्विक | प्रे० ८ प्रेम | मा० & मानस | "२/,,.एक कोटि 


उपसंहार दर १ 


हिन्दी काव्य: में प्रतीक-दशन मुख्यतः समन्वयात्मक है। संतों से लेक्र 
आधुनिक समय तक इस समन्वय की रूपरेखा अत्यन्त स्पष्ट है ) ज्ञान के 
विविध ज्षेत्रों का एक अनुभूति तथा भावजन्य स्वरूप हिंदी प्रतीकों की प्रष्ठभूमि 
में प्रात होता है। इसका सबसे संदर रूप संतों के शब्द्‌-प्रतीकों की परम्परा 
में द्रष्टव्य है। निरंजन, सहज, सुरति, श्रुद्रा, जोगिनी, पद्मिनी, खसम आदि 
ऐसे ही शब्द-प्रतीक हैं जिनमें प्रत्येक काल के कवियों की समन्वयात्मक एवं 
सार ग्रहण की प्रवृत्ति दर्शित होती है | दूसरे शब्दों में इन शब्दो का हिन्दी 
काव्य में अर्थ-विस्तार ही सम्भव हो सका | समन्वय एवं विश्लेषण की इस 
प्रवृत्ति का सुन्दर रूप आदश्श-चरित्रों के प्रतीकार्थ-विकास में भी देखा जा 
सकता है | कृष्ण, राम, सीता, राधा तथा अनेक ऐतिहासिक एवं पौराखिक 
व्यक्तियों के अर्थ में समयानुसार अनेक नव अर्थ-तत्वों का समाहार 
भी होता रहा । यही नहीं, स्वच्छुन्दवादी तथा छायावादी काव्यों में इन चरित्रों 
को राष्ट्रीय तथा सामाजिक भावमभूमि का प्रतीकात्मक माध्यम बनाया गया । 
गुप्त जी के राम तथा शक्ति, हरिआश्रेध के कृष्ण तथा राधा, सियारामशरण गुप्त 
के चंद्रगुत और निराला के शिवाजी आदि ऐसे ही चरित्र है जो संदर्भानुसार 
प्रतीकवत्‌ प्रयुक्त किये गये | यही प्रवृत्ति मानवीकरण में भी मिलती है। 
अप्सरा, बेला, आदि के रूपो में सौदर्य तथा नवीन चेतना का आवाहन ही 
किया गया है । 


-सम्पूण प्रबंध के प्रतीकों को ध्यान में रख कर एक नवीन दिशा की ओर 
संकेत करना आवश्यक है । भारतेन्दु काल से काव्य की भावभूमि में यथार्थ- 
वादी प्रतीको की जिस परम्परा का सूत्रपात हुआ वह आगे के कालों में भविष्य 
का दूत ही बन कर अवतीर्ण हुआ । इन प्रतीकों का महत्व समाज, राष्ट्र एवं 
मानवता सापेक्ष ही अधिक है। इन प्रतीकों का चयन अनेक प्राकृतिक 
व्यापारों, त्योहारों तथा वस्तुओं से किया गया है | इन व्यापारों तथा वस्त॒श्रों 
को सावश्य के आधार पर देश की दशा का, उसकी निरबलता का एवं दयनीय 
स्थिति का वाहक बनाया गया । भारतेन्दु जी ने हीरी' को भारतीय समाज में 
व्याप्त फूट तथा इन्द्र का प्रतीक बनाया है। श्रीधर पाठक, प्रेमघन, निराला, 
पन्‍त तथा रामकुमार ने इन यथार्थ प्रतीकों के विकास में स्पष्ट योग दिया है | 
मेरे विचार से निराला तथा पाठक जी में इन यथार्थ-प्रतीको की अ्रन्विति 
अत्यन्त हृदयग्राही है। निराला का बादल राग' मानों देश तथा समाज में 
क्रान्ति तथा सूजन का प्रतीक ही बन कर अवती्ण हुआ है । पंत का ताज! 


ब्टर हिन्दी-काब्य में प्रतीकवाद' का विकास 


रूढ अंधविश्वासों तथा धार्मिक रुढ़ियों का प्रतीक रूप ही है जो 'ृत्यु' का 
अपार्थिव पूजन है । 

हिन्दी काव्य में प्रतीकों का उपयुक्त विस्तृत क्षेत्र यह ध्वनित करता है कि 
प्रतीक का भविष्य मानव-मन की इच्छा-शाक्ति पर निर्भर करता है। प्रत्येक 
प्रकार के प्रतीकवाद” का भविष्य इसी तथ्य पर आश्रित है कि उनका क्षेत्र किस 
सीमा तक मानव विश्वास तथा अन्तर्ृध्टि को विकसित कर सका है। धार्मिक 
प्रतीकवाद के क्षेत्र में इस तत्त्व का 'प्रमुख स्थान है जो काव्य की भावभूमि को 
सदैव से स्फुरित करता रहा है । युग के मतानुसार प्रत्येक धार्मिक देवता उस 
समय मृतप्राय हो जाता है जो मानव के धारणात्मक अभियानों को तृप्त नहीं 
कर पाता है* और समय तथा काल की गति के साथ अपनी धारणा” को 
रूपान्तरित नहीं करता है। सत्य से, प्रतीकों को मानवीय विकास में अ्रवरोध 
नहीं डालना चाहिए, पर उस विकास में सहायक होना चाहिए । हिन्दी काव्य 
के अनेकानेक प्रतीक इसी तथ्य को प्रकट करते हैं और जो इस तथ्य का 
सम्रुचित हृदयज्ञम न कर सके वे प्रकारान्तर में जातीय जीवन से एक प्रकार से 
लुप्त हो गये | आधुनिक काव्य के अनेक प्रतीकों का भविष्य भी इसी सत्य पर 
अवलम्बित है । बिम्बाग्रहर के साथ साथ उस बिस्‍्ब को प्रतीक' तक लाना, 
ओर उसके द्वारा एक अन्तहष्टि एवं विश्वारा को प्रश्रय देना ही प्रतीकों के 
जीवन में गहराई को लाना है| यह कहना अधिक उपयुक्त होगा कि प्रत्येक 
“वरततमान! का महत्व एवं उसकी शक्ति इस तथ्य पर आश्रित है कि बह किस 
सीमा तक “अतीत” का रुपान्तर भविष्य में कर सका है | यही बात किसी भी 
प्राचीन-अर्वाचीन प्रतीक के लिए भी सत्य है। आज का कवि एक ऐसे थुग में 
साँस ले रहा है जो नित नवीन शान-विज्ञान के क्षेत्रों, नवीन सम्यता तथा 
नवीन मूल्यों से अपने को प्रभावित पाता है। उसका यह थयुग-विशिष्ट कर्तव्य 
हो जाता है कि वह 'जीवन' के विभिन्न आयामों से ऐसे प्रतीकों का सजन करे. 
जो उसको चेतना को अधिक विस्तार दे सके | ,यही कवि की--आज के कवि 
की प्रतीकोपासना ही नहीं, प्रतीक-साधना भी कही जा सकती है | 
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१--प्रतीकवाद के प्रकारों के लिए दे० अध्याय दो । 
२--रिलीजस तिम्बालिजम, सं० जानसन, में श्री एस० आर० कपूर का लेख “द पंयू-चर 
आफ़ रिलिजस सिम्बासिद्म, पूृ० २३१ । 


परिशिष्ट 
( के ) लोक-गीतों में ग्रतीक-योजना 


प्रवेश 


अब तक जिन भी प्रतीक-योजनाओं का विवेचन किया गया है, उनसे 
साहित्यिक मापदण्डों तथा मान्यताओं का एक कलात्मक सोष्ठव ही अधिक प्राप्त 
होता है | परन्‍त लोॉकगीतों की भावभूमि में चाहे वह पारिडत्य एवं कलात्मक 
सौष्ठचय न मिले, पर तब भी उनमें मानव हृदय के एक ऐसे आयाम का 
उद्घाग्न होता है जिसमें रस का प्रवाह मंथर तथा उद्दाम गति से चला करता 
है । लोक-गीतों में एक ऐसी संवेदना है जो बरबस हृदय की तंत्रियों को भांकत 
कर देती है। वहाँ पर एक सरल एवं स्वाभाविक, निष्कपट एवं स्पष्ट अमि- 
व्यक्ति के ही दर्शन होते है । इस अभिव्यक्ति में मानव तथा नारी हृदय के 
प्रणय भावों यथा अन्य मावों की एक सीधी-साधी व्यंजना ही प्राप्त होती है | 
इसी सरल अमभिव्यंना में प्रतीको' का भी रूप अपने स्वाभाविक रूप में साकार 
हो उठता है | इन प्रतीकों का स्वरूप साहित्य में प्राण अनेक परिपाटियों एवं 
परम्पराओं के प्रतीको का एक विशाल भण्डार है। अतः कवि-परिपाटियों के 
प्रेरणा खोतों में लोकगीतो का भी एक विशेष हाथ है । यह अन्योन्य प्रमाव--- 
जन परम्परा और साहित्य का - यह स्पष्ट करता है कि साहित्य की विचारधारा 
सें लोक-परम्पराओं का एक सबल क्रियात्मक योग रहता है । 

इस प्रकार गआम-गीतों में किसी भी देश की संस्कृति तथा सभ्यता के मूल- 
तत्वों का अपरोक्ष दर्शन हो सकता है । उनमें वर्णित अनेक रीतियों, त्योहारों, 
परम्पराओं तथा अनुष्ठानों के अध्ययन से उस जाति विशेष की प्राचीनतम 
रूढ़ियों तथा रीतियों की एक झलक प्राप्त की जा सकती है । ये रीतियाँ भी 
अपने मूलरूप में प्रतीकात्मक ही होती हैं जिनके अन्तराल में मानवीय 

संवेदना का एक मुखर रूप प्राप्त होता है ।* 
१--दे० अध्याय प्रथम, उपखंड़ “ख” । 
द्दरे 


ध्ष्प्ड हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


ग्रामगीतों की उपयंक्त पृष्ठभूमि के द्वारा उन गीतों में व्याप्त संवेदना तथा 
भावना का रूप भी मुखर हो जाता है। इन जन-कवियों ने अपनी संवेदना का 
माध्यम मूलतः प्रकृति को ही बनाया है | उस माध्यम के द्वारा जीवन के एक 
विशिष्ट पक्तु का सुन्दर उद्घागन किया है। यह पक्ष है प्रेम तथा प्रणय भाव 
का । नारी-भावना का, उसके अन्तरतम भाव जगत्‌ का उसके विरह जनित- 
प्रेम का और उसके हृदय के आलोड़न-विलोड़न का जितना सुन्दर प्रतीकात्मक 
संकेत इन गीतो में प्राप्त होता है बह नारी हृदय के गहनतभ्॒ अन्तराल को 
साकार कर देता है। आम वातावरण के अनेकानेक संकटों, कष्टों एवं दुःखों 
के भध्य में भी तरल संवेदनात्मक भाव तरंगों का मनमोहक रूप लोकगीतों 
में दृष्टिगत होता है | काव्य की भाव तरंग दुःख एवं विषाद के थपेड़ों से ही 
जीवन को मघुमय बना सकती है । रहने को मोपड़ी, खाने को सूखा, बरसात में 
चूते हुए भोपड़े, जाड़ों में वस्त्रहीन होने से ठिठ॒स्ना--ये सत्र जीवन के दुख 
होते हुए भी, पता नहीं कैसे, इन व्यक्तियों ने रस की तरल धारा अपने जीवन 
में बहाई ! इसी से रामनरेश त्रिपाठी कहते हैं---यह सब होते हुए भी गाँवों के 
हृदय में सुख का प्रकाश है। वह सुख आँख से नहीं, कान से दिखाई देता है । 
यदि यह सुख न होता तो गॉव के लोग अनन्त दुःखों का भार कैसे उठा 
सकते थे |" में तो कहूँगा कि वह सुख कान” के अतिरिक्त मन तथा हृदय का 
सुख है जो युगों युगों से 'गॉब” की आत्मा को एक मुखर रूप से रखने में समर्थ 
है | सत्य में कठु जीवन में ये गीत ही माधुर्थ की वर्षा करते हैं | इस दृष्टि से, 
उनके प्रयुक्त प्रतीक भी उनके दुख तथा कटठतापूर्ण जीवन में सरसता का 
समावेश करते हैं | कहीं कहीं पर अपनी पीड़ा को व्यक्त करने के लिए. उन्होंने 
जिन प्रतीकों का आश्रय लिया है उनके द्वारा उनके विधाद की व्यंजना हो 
जाती है | 

लोकगीतों की मौखिक परम्परा शताब्दियों से चलती आ रही है। उस 
परम्परा के प्रतीक अपनी सहजरूपता में आज भी हमारी जातीय चेतना के 
धरोहर है । उनका एक एक प्रतीक हमारे जन जीवन में, हमारे साहित्य में 
तथा हमारी संस्कृति में तिल-तंदुल की मॉति मिले हुए हैं | इस विहज्भम दृष्टि 
के प्रकाश में लोकगीतों में प्रयुक्त प्रतीकों को हम निम्नवर्गों में विभाजित कर 
सकते हैं --. 


१--मानवेतर चेतन प्रकृति ( पक्ती-पशु आदि ) 


१--आम साहित्य, द्वारा रामनरेश त्रिपाठी, ए० १२ । 


परिशिष्ट ध्ट्प्‌ 


२--मानवेतर जड़ प्रकृति ( फल-फूल आदि ) 
३--ताचिक प्रतीक 
४--कुछ अन्य प्रतीक 


१--मानवेतर चेतन प्रकृति ( पशु-पक्षी आदि ) 
पक्षी प्रतीक 


लोकगीतों की भावशभूमि से प्रेम का सर्वोच्च स्थान है | इसी प्रेम भाव को 
या प्रेम से उद्भूत विरह को व्यंजित करने के लिए. अनेक पत्तियों का आश्रय 
लिया गया है | अधिकांशतः प्रेम का वही रूप लोकगीतों में अधिक प्राप्त होता 
है जो प्रणय या दाम्पत्य भावना पर आश्रित है। किसी प्रेमिका के प्रेम तथा 
विरह का वाहक भी यह पक्षी-जगत्‌ है जो किसी दूर देश में बसे हुए प्रेमीः के 
पास प्रेमिका का संदेश ले जाता है | यदि सूक्म दृष्टि से देखा जाय तो ये 
पक्ती स्वयं उस नायिका या प्रेमिका के छदृगत भावों के प्रतीक हैं जो उसकी 
प्रेम-भावना को साकार कर देते हैं| झष्णु-काव्य के अन्तर्गत गोपियों की प्रेम- 
भावना ,का प्रतीक चातक है | सूर की प्रेम भावना का प्रतीक चकई आदि हैं । 
उसी प्रकार यहाँ पर भी ग्रामीण बालिका के प्रेम-भाव का प्रतीक यह विशिष्ट 
पक्ती-जगत्‌ है | एक नारी किसी दूर देश में बसे बनजारे के पास श्यामा पक्षी 
के माध्यम से जो संदेशा मेजने का उपक्रम करती है, वह उसकी भावनाओं 
का, उस पक्षी में एक सुन्दर केन्द्रीकरण ही है | देखिए--- 

अरे अरे श्यामा चिरइया झारोखवे मति बोलइ 

मोरी चिरई ! अरी मोरी चिरदई ! सिरकी भितरि बनजरबा 

जगाइ ज्ञाइ आवड 
मनाइ लाइ आवडउ | ' 

यह श्यामा चिरई मानो प्रेमिका के जीवात्मा की ही प्रतीक है जिसका मना 
अपने बनजरवा के पास लगा हुआ है। इसी प्रकार एक अन्य स्थान पर 
एक विरहिणी अपने प्रेमजनित हृदय का प्रतीक चील को बनाती है और उसके 
द्वारा अपना संदेश अपने प्रिय के पास भेजती है।* एक अन्य स्थान पर कोई 
प्रेमिका अपने सरल तथा भोलेपन के आवरण में भेंवरा? के हाथ अपने “पत्र 


१--आम साहित्य, द्वारा पं० रामनरेश त्रिपाठी, एृ० 8८८ सोहर? । 
२--कविता कौमुदी ( तीसरा मांग ), पं० रामनरेश त्रिपाठी, पृ० ५१६२३, जाँत 
के गीत । 
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को भेजती है ।! इन सब उदाहरणों में एक समान अबूत्ति के ही दशन होते 
है । ग्राम गीतों की विशाल भावभूमि में इन प्रेम-पत्षियों का वही स्थान हे, जो 
किसी प्रेमिका का अपने प्रिय के प्रति होता हे | थे पद्षी ही उनके सुर। दुख के 
साथी हैं जो उनकी पीड़ा, विरह एवं प्रेम को समझते ऐ । विरहिणी के विरह 
एवं विपाद में जब ये पक्षी उसकी अटारी पर बोलने लगते है तब “१लमा 
के न उपस्थित होने पर विरहिणी मानों पक्तियों के द्वारा अपनी विरहजनित 
खिन्नता को ही व्यंजित करती है--- 


सुगना बोले रेहमरी अटरिया, हो रामा। 
कागा बोले, कोइली बोले, बोलेला मिंगरगश्वा । 


हो रामा। 
का तू कागा बोलिया बोले, अरे बालमा, परदेसवा, 
हो रामा । 
जुगनो 5 ०२० ३१३ आर ०5 + | 


आमगीतों में पक्षियों को अन्य संदर्मों का भी प्रतीक बनाया गया है। प्रसगा- 
नुसार एक अन्य स्थान पर “कायल? को, अप्रत्यक्ष रूप से, उपदेश का भी 
माध्यम बनाया गया है। एक दुलहिन एक कोयल को बोलते हुएः सुनकर 
कोयल के पास पत्र मेजती है कि उसके परभ्ु ( पति--प्रथु ) भोजन ( जेबन ) 
करने के लिए. आने वाले हैं| अतः इस समय वह न बोले । इसका उत्तर 
कोयल इन शब्दों में देती है-- 


चिठिया एक लिखि पठश्न 
कोइलरि, दिहो दुलहिन देइ के हाथ । 
ऐसइ बोलिया तु बोलि के दुलहिन 
दुलहे न लेतिड बिलसमाय ।३ 
प्रत्यक्ष ही इस कथन में उन ख्तरियों के। प्रति व्यंग्य भी है. जो कटुभापिशी हैं । 
यह प्रसंग इस तथ्य को प्रकट करता है कि मीठे तथा कोमल प्रेम-पूर्ण शब्दों 


के द्वारा एक स्त्री अपने पति को पूर्ण रूप से रिक्ला सकती है | ऐसी मधुरवाणी 
का प्रतीक ही कोयल है। 


१--वही, ए० ५५६।३५ “जॉत के गीत” । 
२--कविता-कोसुदी ( तीसरा सांग ), वसंत के गीत, पृ० ६७७१ ? 
ई-आमसाहित्य ( पहला भाग ), १० २६० । २०, विवाद के गीत? । 


परिशिष्ट द्ष्ष्यछ 


अब ऐसा चित्र लीजिए. जिसमें दाम्पत्व प्रेम-माव का एक अत्यन्त हृदय- 
ग्राह् रूप मिलता है | इस कार्य के लिए सुत्रा को पति का और कोयल को 
पत्नी का प्रतीक बतलाया गया है। छुआ रूपी ;पति पत्नी ( कोयल ) से 
आनन्द वन ( नैहर ) छोड़कर अपने देश ( ससुर घर ) चलने के लिए 
वाहता है | इस पर कोयल कहती है कि मुझे ले तो चलोंगे पर वहाँ म॒भे क्‍या 
क्या सुख दोगे १ इस पर सुआ कहता है कि मेरे देश में आम पकते है और 
महुआ ट्पकता है। ऐसे स्थान पर हम दोनों डाली पर बैठकर आनन्द- 
लाम करेणे | पंक्तियाँ इह प्रकार हैं-- 
माहे सुगहा जे भोरे कोइलरि देई। 
चलो कोइलरि हमारे देश, आनन्दा बन छाड़ि देव ।१ 
कोयल कहती है--- 
माहे जो में चलो सुगहा तोरे देस, 
कवन कब॒न सुख देबो, आनन्दा बन छाड़ि देव ॥ श। 
इस प्रकर सुआ उत्तर देता है--- 
माहे आम के पाके महुआ जे टपके, 
डरिया बैठि छुख लेंब, आनन्द बन छाड़ि देव ।३॥" 
इस गीत का सौदंर्य भावपरक होने के साथ साथ एक मानसिक इन्द्र को भी 
साकार करता है| 
एक युवती जब अपने घर को छोड़ कर किसी नये गृह को जाती है 
तो उसके भाग्य का निर्णय तराजू के डॉड़ों के समान या घड़ी के पेन्डुलम 
के समान अनिश्चित रहता है। उस समय उसका अन्तर भावी विधि के हाथों 
में रहता है। उसके स्वप्न साकार भी हो सकते हैं, यदि पति प्रेमी हुआ 
आर वे स्वप्न दृूट भी सकते हैं, यदि उसे पति का प्यार न मिला । इन 
दुखसुख की भाव-लहरियों पर उसका अनिश्चित मन मानों उपयुक्त कोयल 
के भावों का प्रतीक ही है| ऐसे समय में एक नारी ही अपने भावों को रख 
सकती है जिस पर यह सब बीतती है | इस गीत का एक अन्य सौंदर्य भी है 
जो सुआ की अन्तिम पंक्ति में साकार हो उठता है | दाम्पत्य जीवन तभी 
सुखमय हो सकता है जब दर्म्पति दुख ( महुआ ) और सुख ( आम ) में 
एक दूसरे के समान भागी हों और इस दुख-सुख में भी जीवन रूपी डाली 
पर बेठकर वे आनन्द से जीवन व्यतीत कर श्षकते हैं, केवल उनके मध्य एक 


ननियनन, अनिभजिणजणा टली नी लगना 


१०-ञामसाहित्य, विवाह के गीत, ४० २१५। ४० । 
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निस्वार्थ प्रेम की अपेक्षा होनी चाहिए;। प्रेम तो ऐसा होना चाहिए जो हंस के 
समान शुद्ध हो । उसका प्रेम सरबर के सूख जाने पर भी कम नहीं होता है, 
अपितु और भी बढ़ता है। एक राजस्थानी लोकगीत में इसी भाव की 
व्यंजना हंस के द्वारा प्रस्तुत की गयी है--- 
डीगी पाल तल्ाब री, हंसी बैठो आय । 
पीत पुराणी जल्ल नहीं, चुग चुग कंकर खाय |" 
इस निस्वार्थ प्रेम में विरह का महत्व है। उपयुक्त उदाहरणों में यदा- 
कदा विरहजनित प्रेम! के तत्त्व भी प्राप्त हो जाते हैं। गोपियों का विरह। 
ऐसा ही है जिसमें “प्रेम की पीर! अपनी पराकाष्ठा में प्राप्त होती है| लोकगाीतों 
में भी गोपियों के इस विरह को व्यंजित करने के लिए चकई-सवकवा की 
परम्परा को ग्रहण किया गया है। एक गोपी उद्धव से अपने विरह-भाव का 
आरोपण चकई-चकवा पर इस प्रकार करती है-- 
पूसहि फुहवा परिंगे ऊधो, 
भीजि गई तन चीर। 
चकई चकवा बोलि करतु है, हे 
नहि. जमुना के तीर। 
कन्हैया नहीं आये, 
कन्हैया के ती आईं ।* 
कितनी पीड़ा तथा कितना विरह है जो किसी भी दशा में सूर की गोपियों 
से कम नहीं है | 


पशु आदि प्रतीक 


ग्रामगीतों में भावाभिव्यंजना के लिए पशुओं का भी आश्रय लिया गया 
है | पक्षियों की सापेज्षता में इन प्रतीकों का कम ही प्रयोग प्राप्त होता है । 
प्रेमामिव्यंजना के लिए पक्षियों में उन्हें साइश्य की अ्रवतारणा अधिक रूपों 
में प्राप्त हो सकी, श्रपेज्ञाइत पशुओं से | इतना होने पर भी पशुओं के माध्यम 
से उन्होंने प्रेम भाव की कही-कही पर सुन्दर व्यंजना प्रस्तुत की है। एक 


स्थान पर हरिणु-दम्पति के एकात्म प्रेम के द्वारा दाम्पत्य-प्रेम के बलिदान- 
परक रुप की सुंदर अवतारणा प्रस्ठुत की गयी है | इस गीत में एक हरिन का 





१--कविताकौमुदी, राजस्थानी गीत, पृ० ८५१७ । १७। 
२--वही, बारहमासा पृ० ७०३६ | ७। 


परिशिष्ट ध्च्ः्‌ 


राजा दशरथ के बेटे की छुठी पर कटवाने की सूचना, एक विदस्घ-हरिणी 
अपने हरिण को देती है | हरिनी रानी के पास जाकर कहती है--- 


मचिये वैठी कोसल्ला रानी 

हरिनी अरज करइ हो । 

रानी मसुआ तो सिमनइ रसोइयाँ 

खलरिया हमें देतिउ ।।* 
मॉस आदि तो रसोई के काम आ जायगा, पर खाल ही मुझे मिल जाय तो 
अहोभाग्य, क्योंकि उस त्वचा को वृक्ष से लग्का कर में उसी खाल के दर्शन 
कर यह समझ लूँगी कि मेरा 'हिरना' जीता है | कितनी मार्मिक उक्ति है, 
स्वयं अज्ञात कवि क शब्दों में--- 


पेड़वा से टंगबइ खलरिया ता मन समुमाइब हो । 
रानी हेरि फेरि देखबइ खलरिया, 
जनुक हरना जीतछ हो । 

बात यहीं प्र समाप्त नहीं होती है। कवि इससे भी अधिक मार्मिक व्यंजना 
करने का प्रयत्न करता है | रानी उस निरीह हिरनी को त्वचा तक देने को 
तैयार नहीं है, क्योंकि उसकी खंजड़ी बनेगी जिससे उसका पुत्र खेलेगा | इस 
पर हिरनी' बेबस हो चली जाती है| जब खंजड़ी की ध्वनि उसे सुनाई देती 
है तब्र उसकी क्या दशा होती है, इसे स्वयं कवि के शब्दों में छुनिए:--- 


जब जब बाजइ खंजड़िया सबद सुनि अनकइ हो | 
हरिनी ठाढ़ि ढकुलिया के नीचे 
हरिन का बिसूरइ हो ।* 


केवल उसकी ध्वनि से ही हिरनी हरिन का ध्यान कर “बिसूर' उठ्ती है । 
यदि देखा जाय तो कवि की समस्त मानसिक संवेदना “बिसूर्‌इ” शब्द सें 
अन्तरनिहित हो गई है जो प्रण्य माव के एक निश्चल, पवित्र एवं त्यागपरक रूप 
को सामने रखती है । इन प्रतीकों द्वारा हृदय की एक प्रणयमूलक मार्मिक 
संवेदना के दर्शन होते हैं | इस सम्पूर्ण गीत में प्रणय भाव का एक सुंद्र 
रूप प्राम होता है जो मानव सापेक्ष है । उसमें आत्मसमर्पण, विरह एवं 


१--भाम साहित्य ( प्रथम भांग ) पृ० १५५। २३ 'सोहर' । 
२--ञाम साहित्य, सोहर, ए० १२६।२६। 
४४ गे. 
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एकनिष्ठता के जो दर्शन होते हैं, वह पूरे संदर्भ को एक प्रतीकात्मक रुप में 
ही रखते हैं। लोकगीतों में इस प्रकार के संवेदनापूर्ण संदर्भ मानवेतर प्रकृति 
से संबंधित होने पर भी उनका प्रतीकार्थ मानव” से ही संबंधित ज्ञात होता 
है | इसी एकनिष्ठ प्रेम की व्यंजना मीन के द्वारा भी व्यंजित होती है जब 
कोई प्रेमिका अपने को ही “मीन” के समान देखती है-- 

होइतो में जल के मछरिया जल ही बीचै रही जइतो, हो राम । 
अहो रामा, मोरा हरि आइते, असननवाँ चरन चूम लइती, हो राम ।" 
(२ ) मानबेतर जड़ प्रकृति 


इस वर्ग के अन्तर्गत सामान्यतः प्रणय तथा विरह भावों पर आशित 
प्रतीकों की योजना प्राप्त होती है । इसमें लता, फल और फूल के द्वारा प्रेम 
भाव को साकार ही नहीं किया गया है पर कहीं-कहीं उनके द्वारा किसी 
नायिका के मनोभावों को साकार रूप दिया गया है । ऐसी ही मार्मिक हृदय 
को मंकृत करने वाली व्यंजना एक स्थान पर प्राप्त होती है। एक प्रेमिका 
अपने को गुलाब तथा केवड़ा का समष्टि प्रतीक बनाती है ओर उस यौवन 
रूप में केवल एक वस्तु की कमी पाती है और वह कमी है भँवरे की, जो 
गुलाब को परखने वाला है | यह भँवरा ही संदर्भानुसार प्रिय का 
प्रतीक है--- 
आधी फुलवरिया गुलबबा, आधी मा केवड़ा गमकइ, 
तबहूँ न फुलवा सुहावन एक रे भेँवर बिन रे।* 
यह रुचि का ही विषय है, अथवा दूसरे शब्दों में कहें तो यह प्रेम-संबंध का 
ही आग्रह है कि कोई वस्तु किसी विशिष्ट बस्तु की ओर हो आकर्षित होती 
है | इसी भाव को एक अन्य स्थान पर भौरे तथा कमल और चम्पा की 
पतीक-योजना के द्वारा प्रस्तुत किया गया है--- 
कोन फूल फूलेला घरी रे पहरवा, 
अरे कोन, फूल फूले आधी रात, त भौंरा लुभाई । 
अड्ह्न फू फूलेला घरी रे पहरवा, 
अरे चम्पा फूल फूले आधी रात, न भौंरा लुभाई ।* 
१--कविता कोमुदी, जॉत के गीत, पृ० ४७१६ | 
२--आम साहित्य, विवाद के गीत, पृू० ३२५।४७ | 
३--कविता कोमुदी, जाँत के गीत, पृ० ५५६३५ । 
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इसी प्रकार गोपियाँ ऊधो को सम्बोधित करती हुई टेसू और भौंरे के प्रेम 
संबंध को व्यंजित करने के साथ-साथ प्रत्यक्षतः अपने ही विरह को प्रकट करती 
हैं | दूसरी ओर भोरे को व्यंग्य का भी माध्यम बनाती हैं जो ऊधो तथा कृष्ण 
दोनों पर घटित होता है ।'* 

इन प्रतीकों के अतिरिक्त विरह भावना को तीव्र करने के लिए अन्य 
प्रतीकों का भी सहारा लिया गया है। इसमें सबसे सुन्दर प्रतीक 'मेंहदी' 
है जो प्रसंगानुसार किसी विरहिणी के हृदूगत प्रेम भाव तथा संवेदना का मिश्रित 
रूप है। उस मेंहदी को पल्लवित करने के लिए, प्रिय की अनुपस्थिति में 
विरहिणी उसे अपने दग-जल से ही सिंचित करने को अस्तुत है। कितनी 
मार्मिक एवं हृदय को आलोड़ित करने वाली सीधी सादी कथन शैली में 
प्रतीक! का सोंदर्य मानो मुखर हो उठा है, यथा--- 

अरे सावन मेंहदी बोवायडें रे, 
हि अरे भादो माँ ढुइ दुइ पात | 
सेया मोरा छाय रे बिदेसबाँ रे... 
सीचों में नयन निचोर।* 
इसी प्रकार, विरहिणी के विरह का, उसके अन्तरतम का प्रतीक बादल है जिसे 
वह दूत बनाकर प्रिय के देश में बरसने को भेजती है-- 
अरे अरे कारी बदरिया, तुहइ मोरि बादरि | 
बादरिें ! जाइ बरसहु वहि देस, जहाँ पिय हो छाये ।* 
इसी प्रकार एक अन्य विरहिंणी पिया के दूर रहने पर अश्रधार रूपी वर्षा से 
आप्लावित हो गई है और यह अश्रु-प्रवाह उसके हृदय में उठे विरह के 
काले बादलों से ही उद्भूत हैं और शीतल पवन ही उसके निःश्वास हैं।* इसी 
दशा में ही वह विरह-विदग्ध होकर अपने मनमोहन से प्रार्थना करती है कि 
 4ह? उसकी सूती एवं खाली पड़ी हुईं गगरिया ( दृदय ) को अपने प्रेम रूपी 
जल से भर दे--- 
सब सखियाँ हिंडोले भूल रहीं, 
खड़ी भीजू पिया वोरे आँगन में । 


१--वहाँ, करहमासा, ए० ७०६१० | 
२--कविंता कौमुदी, हिंडोले के गीत, ४० ६२८२५ । 
३--प्राम-साहित्य, सोहर, ए० १०६१५ । 
४--ऋविता कोमुदी, दिंडोले के गीत, ६११३ । 
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भर दे रे रंगीले मनमोहन, 
मेरी खाली पड़ी है गगरिया |" 
इन सब उदाहरणों में विरहमावना को ही विभिन्न प्रतीकों के द्वारा व्यंजित 
किया गया है। परन्ठ ग्रामगीतों में ऐसी भी नारी हृदय की भावाभिव्यंजना 
प्राप्त होती है जो विवाह के समय या उसके बाद अपने हृदय की समस्त 
संवेदना को उड़ेल कर रख देती है। इन उदाहरणों में नारी मनोविशान भी 
प्रत्यक्ष रूप से साकार हो उठता है । एक मनोमोहक चित्र लीजिए । एक कन्या 
विवाह के समय अपने पति को भाली' का और स्वयं अपने को लता का 
प्रतीक बनाती है। बन में एक लता पूर्ण रूप से फूली है (यौवन से भरी 
हुईं नारी ) जिसमें सौंदर्य का पूर्ण निखार हो गया है | ऐसी यौवनपूर्ण लता 
को ( स्वयं को ) अपना बनाने के लिए माली ( पति ) हाथ बढ़ता है परन्तु 
लता रूपी 'पत्नी' अपने को स्पर्श करने के लिए. मना करती है| वह उसी 
समय माली को आत्मसमपण करेगी, जब वह आधी रात्रि के समय पूर्ण रूप 
से विकसित हो जायगी, तभी वह उसकी हो सकेगी । इसके प्रथम तो वह कुंवारी 
ही रहेगी-- 
बन माँ फूली बेइलिया, अतिहि रूप आगरि। 
मलिये हाथ पसारा, तो होबो हमारि। 
जनि छुवो ये माली जनि छुवो, अबहीं कुंवारि। 
आधी रात फुलबे बेइलिया, तो होब तुमारि ॥* 


“विवाह का काल” एक नारी के लिए. दो छोरों का संधिकाल होता है | एक 
ओर तो उसे अपने भावी जीवन की अनिश्चितता रहती है तो दूसरी ओर 
अपने सगे संबंधियों की प्रेमपूर्ण स्परतियाँ उसके मन को ऋकभरोरने लगती 
हैं। दुख और सुख की एक अद्भुत रंगस्थली ही उसका मन हो जाता है। . 
विदा के समय उसके सामने घर की प्रत्येक बस्त॒, प्रत्येक संबंधी एक “अदुभुतः 
संवेदना से उमर कर सामने आते हैं जो उसके हृदय के आलोड़न-विलोड़न की .' 
ओर भी तीज्र कर देते हैं। इसी दशा में वह घर के सामने लगे एक नीम के वृत्त 
की, जिसे कदाचित्‌ उसने ही लगाया था, देखकर अपने पिता से निम्न वचन 
कहती है । इसमें बच्ष माता का प्रतीक है, पक्की जिसका वास उस बृक्त पर है, 


१--कविता कोमुदी, दिंडोले के गीत, पएृ० ६११।३ । 
२--य्राम साहित्य, विवाद के गीत, प० २८६।१६ । 
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वह कन्या का प्रतीक है जो इच्च को छोड़कर उड़ जाती है, और रह जाता है 
केवल इच्ष ही ( माता )-- 
बाबा निबिया के पेड़ जिनि काटेड 
निविया चिसरैया बसेर--बलैया लेडें बीरन । 
बाबा बिटियउ जिनि केउं दुख देइ 
बिटिया चिसैयां की नाई--बलैया लेडें बीरन | 
सब रे चिरैया उड़ि जहहें 
रहि जइहें निबिया अकेज्न--बलैया लें बीरन ।* 


इस प्रतीक योजना में एक नवीनतम प्रयोग भी है । सामान्यतः पक्षी को ऋखु- 
भंगुरता का प्रतीक माना जाता है, परन्तु यहाँ पर बह एक नितान्त नवीन संदर्भ 
का प्रतीकीकरण करता है | वह कन्या का प्रतीक है | इस प्रकार हम देखते 
हैं कि ग्राम गीतो की सहज स्वामाविंक कविता में कहीं कहीं पर प्रतीकों की 
जो योजना प्राप्त होती है वह हृदयतंत्रियों को मकृत करने में समर्थ है। अतः 
इन गेवार कट्ठे जाने वाले लोगो में--इन नीच जातियों में, हृदय का वह रख 
है, वह मधु है जो एक सम्य एवं शिक्षित समाज में अप्राप्य है। वहाँ वह 
ग्रहण किया हुआ है, न कि आमवासियों की तरह स्वाभाविक है। 

( ३ ) ताक्ष्विक प्रतीक े 


प्रेम-प्रतीकों के इस विशाल भंडार के अतिरिक्त ग्रमगीतों में कहीं-कहीं 
पर रहस्य-मावना पर आश्रित प्रतीकों की भी योजना मिलती है । वह अत्यन्त 
अल्प है। सामान्यतः लोकगीतों की प्रवत्ति लौकिक धरातल पर ही अधिक थीं 
ओर, तात्विक प्रतीक सजन के लिए. जो अनुभूति तथा 'ज्ञान'ं की आवश्यकता 
होती है, वह कैसे-इन अपढ़ ग्रामीणों में संभव है १ परन्तु, इतना होते हुए. 
भी उन्होंने मारतीय दर्शन तथा धरम की मौखिक परभम्पराओ्नों से जो कुछ भी 
सारतत्व ग्रहण कर पाया, उन्हीं के आधार पर उन्होंने ऐसे प्रतीकों को अपने 
गीतों में स्थान दिया। ग्रशय भाव पर आभित रहस्यथात्मक प्रतीक का एक 
सुन्दर उदाहरण लीजिए. | एक खगण्डिता नारी को जीवात्मा का और बलमा 
को ईश्वर का प्रतीक बनाया गया है। उस नारी का रंगमहल ही शरीर है 
जिसमें दस दरवाज़े ही दस इंद्रियाँ हैं। न जाने किस खिड़की से उसका “पिया 
मिकल गया | इससे खीज कर वह “नारी अपनी पाँच जश्ञानेन्द्रियों ( पॉच जनाँ ) _ 

१--कविता कोमुदी, हिंडोले के गौत, ए० ६१ ४।८ ।, 


$ 
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से पूछती है, जो उसकी निकट की पड़ोसिन भी हैं कि क्या बलमा जाते समय 
उनसे कुछ नहीं कह गया १ सत्य में, ईश्वरानुभूति इसी अज्ञान' के कारण 
नहीं होती है । इंद्रियों का बाह्य विस्तार मन को विश्रम में डाल देता है। 
इसी भाव का यह प्रतीकात्मक गीत है-- 
मैं न लड़ी थी, बलमा चलें गए। 
रंग महल में दस दरवाजा, 
न जानी कोन खिड़किया खुली थी। 
पाँचो जनाँ मोरि रान्ह परोसनि, 
तुम से बलम कछु कहिे न गए।" 
कुछ इसी प्रकार का भाव मैथिलीशरण गुप्त तथा रवीन्द्र की कविताओं में भी 
प्रात होता है जिस पर प्रथम ही विचार हो चुका है।' वहाँ पर भी अजशान 
रूपी निद्रा से प्रिय आकर भी लौट जाता है ओर जीवात्मा रुपी नारी सोती 
ही रहती है। जागने पर उसे अनुभव होता है कि उसका “प्रियः आकर भी 
लौट गया । हे 


यह एक सत्य है कि इस संसार की प्रत्येक वस्तु अस्थिर है, परिवर्तन- 
शील है | यह दशा मनव शरीर की है जिसे जितना भी सजा-धजा कर रखा 
जाय, परन्तु एक न एक दिन उसमें व्यापत सुआ (जीव ) अवश्य ही उड़ 
जायगा | अतः इस पिजरे रूपी शरीर का क्या बनाव श्रृंगार करना, इस थोड़े 
से जीवन में भी बदि ईश्वर का नाम न लिया तो जीव इसी पतनोन्मुख दशा 
का भागी होता है। जीव और शरीर के इसी संबंध का एक प्रतीकात्मक 
उदाहरण इस प्रकार है-- 


गोरी धन सुअना पालो जी, गोरी धन में । टेक । 
बढ़ोई जतन करि पिंजरा बनायो, 
तामे घने घने तार लगाए जी | 
तुचा के कागद से पिंजरा मढ़ाय दयो, 
मेरो पंछी न कहूं उड़ि जाय जी । 
चरन्तुं एक दिन प्यारा सुअना कहीं” उड़ जाता है और निरीह गोरी कक 
भारती रह जाती है-- ' 


असल कनकाफन--«-+- ना नम पका जनक. 


१--कविता कौमुदी, मैले के गीत, पृ० ७४०२७ । क्‍ 
२--दे० अध्याय दस तथा ग्यारह, रहस्यवांदी प्रतीक 


प्रिशिष्ट दध्प्र्‌ 


प्यारे सुअना को कहूँ पता न पायो, 
गोरी बैठी रही ऋक मारि जी। 
यही बिधि तेरो तन की दशा होय, 
लें जीवन हरि गुन गाय जी।* 
इसी शरीर, जीव तथा इन्द्रियों को एक अन्य स्थान पर नौ दरवाजे, हाथी और 
लशकर के द्वारा भी प्रकट किया है, जिससे जीवन की ज्षणभंगुरता की ही 
व्यंजना होती है-- 
हाथी छूट गया डार से, 
रे क्सकर पड़ी पुकार रे। 
नो दरवाजे बंद पड़े रे, 
निकल गया उस पार रे।* 


जीव के इस अस्थिर रूप से तो यही ध्वनित होता है कि इस संसार में 
व्यक्ति का आना जाना लगा ही रहता है, जिस प्रकार स्टेशन के मुसाफ़िर- 
खाने ( संखार ) में यात्रियों का आना-जाना लगा रहता है और प्रतित्रण 
कोई न कोई गाड़ी खुलती ही रहती है | इसी भाव को कोई आमीण पत्नी 
अपने पति से इस प्रकार कहती है--- 

इसी को कहते इस्टेसन, सुनो मोर बलमू। 
हरदम लगा है आना जाना, यहाँ पै बना है मुसाफिरखाना, 
गाड़ी खुलती है छन छन । * 


( ४ ) कुछ अन्य प्रतीक 


प्रेम भाव से सम्बन्धित कुछ अन्य प्रतीक भी प्राप्त होते हैं जो उपयुक्त 
विभाजित वर्गों में नहीं आते हैं| दूसरी ओर इनकी संख्या "भी अत्यन्त अल्प 
है। प्रेम-भाव में जीवन तथा संसार की सापेक्षता भी होती है, वह केवलमात्र 
कल्पना तथा भावना का ही विषय नहीं है । पति-पत्नी का विवाह-सूत्र” में एक 
साथ बाँधने का यही अर्थ है कि वे संसार रूपी नदी को अन्योन्याश्रित हो 
पार करें | इसी भाव से एक नारी नंदी ( संसार ) को सम्बोधित करती 
हुई कहती है-- 


१--कविता कौमुदी, कहारों के गीत, एृ० ७६०-७६१।१ | 
२--वही, चमारों के गीत, पू० ७६०१३ ॥ ह 
३--वही, कजरी, ४० ६५५३ | 
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धीरे बहु नदिया ते धीरे बहु, 
मेश पिया उतरहइ दे पार | 
इस पर नदी पूछती है कि नैया ( जीवन ) किस बस्तु की है अर्थात्‌ तेरे 
जीवन में कौन सा प्रेरणाल्रोत है जिसके सहारे तू संसार को पार करना 
चाहती है | हझ्ली के अनुसार उसकी नैया “धर्म की है जो उसे आत्मिक बल 
देती है । फिर, नदी पूछती है कि तेरी पतवार कया है, कौन खेनेवाला है, 
ओर कौन स्री पार जायगी | इस पर वह पत्नी कहती है-- 
धरम कई मोरी नइया रे, सत्‌ कइ लगी पतघारि | 
सेंया मोरी नइया खेषइया, 
हम धन उतरब पारि।" 


अतः सम्पूर्ण संदर्भा ही प्रतीकात्मक है और इसके प्रतीक जीवन एवं जगत्‌ 
के प्रति पूर्ण सचेत हैं । मानव जीवन के लिए घर्म,'सत्यः और प्रण॒य अत्यन्त 
आवश्यक हैं क्योंकि इन्हीं के द्वारा जीवन में बल का संचार होता है, एक 
अन्तर्ृष्टि आती है और जीवन का क्षेत्र मधुमय हो उठता है। यदि व्यक्ति 
केवल भौतिक सुखों के पीछे ही लगा रहेगा तो वह सत्य सुल का भागी न हो 
सकेगा । सत्य सख प्राप्त करने के लिए भौतिकता से ऊपर उठना पड़ता है। 
यही बात प्रणय के लिए भी आवश्यक है, वह केवल मात्र शारीरिक एवं 
भौंतिक सुख नहीं है, पर वह अन्तर का भी एक सुख है | इसी तथ्य की 
अपरोज्ष प्रतिध्वनि एक गीत में स्पष्ट होती है। इस गीत में चूनरी शरीर का 
प्रतीक है । इसके भीज जाने के भय से एक नारी, अपने हृदय में प्रेम का 
आग्रह होने पर भी, अपने प्रिय के पास जाने में असमर्थ है, पर वह स्नेह को 
भी नहीं छोड़ना चाहती है और साथ ही अपनी चूनरी को भी पानी से 
भिगोना नहीं चाहती है | देखिए--- 


बूंदन भीजै मोरी सारी, में कैसे जाऊँ बत्लमा । 
आओ तो भीजै मोरी झुरंग चुनरिया, 
नाहिन छुटत सनेह ।* 
इस पर सास कहती है कि चूनरी भीगने का डर नहीं होना चाहिए, स्नेह 
छूटने का डर होना समीचीन है | वह इसलिए कि स्नेह तथा प्रेम से यह 


"दा ८एएएएव बल थ्ाााााााााण था| ड़ 


१--कविता कोमुदी, हिंडोले के गीत, प० ६१३-६१४४ | 
२--वही, पृ७ ६५६ | २२ । 
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भौतिक शरीर आलोकित एवं महान्‌ हो सकता है | परन्तु ( शरीर ) चूनरी 
के अत्यधिक आग्रह से प्रेम तथा स्नेह दूपित हो सकता है। इसी भाव की 
परिणति निम्न पंक्तियों में साकार हो उठी है, यथा-- 
नाहीं डर बहुआरि भीजे क चुनरिया 
डर बहुआरि छूटे का सनेह। 
सनेह से चुनरी होइहे बहुअरि 
चूनरी से नाहिन सनेह।'* 


अतः इस दृष्टि से देखने पर यह सम्पूर्ण संदर्भ ही प्रतीकात्मक शञात होता है । 
निष्कर्ष 

इस प्रकार, संपूर्ण लोकगीतों की प्रतीक-बोजनाएँ मूलतः जीवन के उस 
पत्नु की ओर संकेत करती हैं जिसमें प्रेम तथा प्रणव का समुचित समन्वय 
हो सके | उनके गीत हृदय तथा अन्तःकरण से निकले हुए उद्गार हैं जिनमें 
प्रतीक उनके भाव जगत्‌ के वे मूलाधार हैं जिनपर उनकी एक अटूठ आस्था 
है | उनके प्रतीक यह घोषित करते हैं कि जीवन के लिए सरल एवं स्वाभा- 
विक प्रेम की उतनी ही आवश्यकता है जितनी कि उसके लिए घन तथा ऐश्वर्य 
की | इस तरह हम आमगीतो के प्रतीकों के अध्ययनों से इसी निष्कर्ष पर 
पहुँचते हैं कि प्रेम तथा प्रणय ही जीवन-दर्शन का एक प्रमुख अंग है | 

इन लोकगीतों में धार्मिक विश्वासों का एक रूप अनेक संस्कारो, त्रतों तथा 
उत्सवो के द्वारा हृदयंगम किया जा सकता है। ग्राम-साहित्य में इन उत्सवों 
आदि का महत्व एक तरह से प्रतीकात्मक ही है जिसमें अंधविश्वास की 
परिणति भी हो गयी है । जन्म से लेकर विवाह तक उत्सवों तथा संस्कारों का 
एक घनिष्ठ सम्बन्ध व्यक्ति के जीवन में दशित होता है। ग्रामगीत व्यक्ति के 
इस रूप को अनेक माध्यमों के द्वारा व्यंजित करते है। 

प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की दृष्टि से ग्रामगीतों में एक तथ्य और भी है । 
इन गीतों में सामान्यतः नन्‍्द॒ तथा दशरथ, कौशल्या अथवा यशोदा और 
राम या कृष्ण का संकेत प्राप्त होता है। सूहम दृष्ठि से देखा जाय तो ये 
व्यक्ति विशिष्ट न होकर सामान्य हैं । नन्‍्द या दशरथ, संदर्भावुसार पिता 
के प्रतिरूप हैं तो यशोदा अथवा कौशल्या माता की प्रतीक है। इसी प्रकार 
राम अथवा कृष्ण (पुत्र के प्रवीक होते है । 


ना अमान 





: #--कविता कौमुदी, हिंडोले के गौत, ए० ६२६ । २२ । 
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इसके अतिरिक्त, अन्य प्रकार की प्रतीक-योजनाएँ अपवादस्वरूप हैं। 
इतना होने पर भी यह कहा जा सकता है कि यदि ग्रामगीतों का अधिक 
अध्ययन किया जाय वो उनमें अन्य प्रकार के भी प्रतीक मिल सकते हैं। 
मेरे सीमित श्रष्ययन में भी अन्य प्रकार के ( तात्विक ) प्रतीकों का स्थान 
यदा-कदा प्राप्त हो जाता है, जैसा कि प्रसंगवश संकेत किया जा चुका है। 


( ख ) पाश्चात्य काव्य में प्रतीक दृष्टि ( १८४०-१६४० ) 


पाश्चात्य तथा हिन्दू प्रतीक दशेन का रूप 

प्रतीक के दाशनिक विवेचन के आधार पर यह कहा जा सकता है कि 
पाश्चात्य तथा भारतीय काव्यों में समानता की अपेक्षा विभिन्‍नताएँ ही 
अधिक हैं। इसका प्रमुख कारण दोनों की दाश्शनिक धारणाओं तथा 
काव्य में उनकी परिणति के अंतर में देखा जा सकता है। एक ने यदि 
जीवन को “आत्मिक चेतना” के विकास-रूप में देखा है तो पाश्वात्य जगत्‌ 
ने उसे विकासवादी (डारबविन ) एवं जड़विजशञान की दृष्टि से अधिक 
समझा है | इसका यह अर्थ भी नहीं है कि समस्त पाश्चात्य-विचारधारा 
भौतिकवादी है और समस्त भारतीय विचारधारा आध्यात्मिक है। परल्तु 
सामान्य प्रवृत्ति के प्रकाश में ही उपयुक्त तथ्य को माना जा सकता है । 


इस दृष्टि से प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति का पाश्चात्य तथा पौर्वात्य काब्यों 
में समान महत्त्व है। दोनों ने अपने अपने विशिष्ट दृष्टिकोणों से ,प्रतीक- 
दर्शन का विकास किया है । सत्य में, धार्मिक काव्य में प्रतीकों का एक बहुत 
बड़ा खोत धामिक ग्रन्थ ही माने जा सकते हैं | परन्तु जहाँ तक प्रतीकवाद 
का प्रश्न है, मारत का प्रतीकवाद अन्य देशों से ( धार्मिक दृष्टि से ) कहीं 
अधिक तार्किक एवं महान्‌ है। इसी से ऐ० एस० गीडन्‌ (6. 5, ०0०४) 
का यह निष्कर्ष है कि संसार के धार्मिक प्रतीकवाद में हिन्दू प्रतीकवाद सबसे 
अधिक विंकसित है।” मेरा यहाँ पर मंतव्य केवल यह प्रदर्शित करना 
है कि हिन्दू प्रतीकों का अपना वैशिष्य्य है जो पाश्चात्य प्रतीकों में उस सीमा 
तक अप्राप्य है। इतना होते हुए भी पश्चात्य साहित्य में ( प्राचीन काल से 
लेकर आधुनिक काल तक ) प्रतीक का एक अपना विशिष्ट स्थान रहा है । 


मानवीय भावामिव्यंजना की समान प्रवृत्ति संसार में प्रात होती है। 


१--श्नसाइकलोपीडिया आफ़ रिलीजन एंड श्यिंक्स, वाल्यूम १२ हिंदू सिम्बालिज्म, 
पृ० १३४५। न्‍ है 
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हमारे यहाँ प्रतीक का महत्व सदा से आत्म-साह्षात्कार का माध्यम रहा है 
आर इसके बाद वह अभिव्यंजना का | यह कहना अधिक उपयुक्त होगा कि 
अभमिव्यंजना तथा आत्म-साक्षात्कतार का एक साथ निर्वाह भारतीय धार्मिक 
तथा काव्यात्मक प्रतीकों का ध्येय रहा है |" परन्तु पाश्चात्य साहित्य में वह 
अधिकतर अभिव्यंजना का माध्यम माना गया है। यह प्रत्तत्ति हमें सध्य- 
कालीन फ्रांस के प्रतीकवादी आंदोलन में अत्यन्त स्पष्ट रूप से प्राह्त होती है । 
दांते, वजिल, होमर आदि प्राचीन कवियों ने जीवन, जगत्‌, एवं ईश्वर की 
समस्याओ्रों को अपने प्रतीकों के द्वारा सलकाने का प्रयत्न किया था। वह 
परम्परा योर्पीय साहित्य में क्रशः कम ही होती गईं और उसके स्थान पर 
कवियों ने धार्मिक भावना को तिलांजलि देकर, व्यक्तिगत भावना तथा 
संवेदना को ही अधिक प्रश्रय दिया । यह रूपरेखा योंरुपीय साहित्य में पुनरु- 
त्थान-काल के बाद अत्यन्त स्पष्ट होने लगती है । 

प्रतीक की धारणा का रूप 


१६ वीं शताब्दी के मध्य तक योरुपीय काव्य में एक सबल क्रांति का 
श्रीगणेश हुआ । इस क्रांति में दो प्रमुख तत्वों का सहयोग प्राप्त होता है । 
एक तो मानवीय चेतना में मनोवैज्ञनिक रहस्यों का उद्घाटन । इसने मन 
का एक विशिष्ट प्रकार से विश्लेषण प्रस्तुत किया | इस तत्त्व ने योरुपीय 
कवियों को व्यक्तिगत मानसिक विश्लेषण की दृष्टि प्रदान की | उन्होंने एक 
प्रकार से व्यक्तिगत रूप में ही अथवा उसकी सापेक्षता में ही समाज तथा 
संसार की समस्याओं तथा व्यापारों को म्हण किया । स्वप्न; तथा यौन प्रतीक, 
रुपांवर प्रतीक ( '४2780047778:707 ) और अप्सराएँ ( 78०5 ) इन 
सबकी एष्ठभूमि में मनोवैज्ञानिक अन्त्॑ष्टि का एक सबल क्रियात्मक योग 
है | योरुप के प्रतीकवादी आन्दोलनों में उपयुक्त तत्वों का प्रमुख स्थान है, 
क्योंकि अनेक कवियों ( रिल्के, मलाम, येद्स आदि ) ने उन ज्षेत्रों को 
अपनी भावामिव्यंजना का माध्यम बनाया है। इस मनोवैज्ञानिक भावशूमि 
के अतिरिक्त योख्प में प्रतीकवादी आन्दोलन का सूत्रपात फ्रास से हुआ 
जिसका कियात्मक अथवा प्रतिक्रियात्मक प्रभाव योरुप के अनेक देशों पर 
भी पड़ा | फ्रांस का यह प्रतीकवादी आंदोलन भी मुख्य रूप से एक ग्रति- 
क्रियात्मक आंदोलन था जो यथार्थ तथा पारनेशियन विचारधाराओं की 
प्रतिक्रिया में उत्पन्न हुआ था। 


१--दे० अध्याय प्रथम, उपखंउ “रख” मैं “पौराणिक कॉव्य । 


७०० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 
प्रतिक्रियात्मक शक्तियाँ 


थोरुप के प्रतीकवादी आंदोलन के सुत्रपात में अनेक सामाजिक, धार्मिक 
एवं सेहित्यिक रूढ़ियों के प्रति एक प्रतिक्रियात्मक दृष्टि का निदेश मिलता है। 
फ्रांस में प्रतीकवादी आन्दोलन का सूत्रपात इसी तथ्य पर आश्रित है। 
उस समय ( १६ शताब्दि ) समाज में सुख्य दो वर्ग थे, पुरोहित-बर्ग 
((]८४।००48770) और जनतंत्रवादी वर्ग (]0277007+200 ॥8]०77०705) | 
योख्प के क़रीब क़रीब सभी देशों में जनतंत्रवादी शक्तियाँ अपना विकास कर 
रहीं थीं। उस विकास में भी फ्रांस की राज्यक्रान्ति ( १७८६-१्८१४ ) का 
एक विशिष्ठ स्थान था जिसने जन-चेतना को आंदोलित किया।' इस प्रकार 
शने:शनेः राजनीति का पुरोहितवाद और जनतंत्रवाद साहित्यिक रूप में 
ढलते ढलते प्रकृतवाद ()४५/०७४७877) और प्रतीकवाद में रूपांतरित हुए। इन 
दोनों वादों' ने सामाजिक तथा राजनीतिक संधष्र को भी जन्म दिया । 
इस गति में योग प्रदान करने वाले कवि थे--मलाम तथा ज्ोला | यहाँ पर यह्‌ 
ध्यान रखना आवश्यक है कि प्रतीकवादी आंदोलन में मलाम एक छोर पर 
है तो ज़ोला दूसरी सीमा पर है । मूलतः दोनों कवियों ने प्रतीकवाद का सहारा 
लेकर अपने अपने दृष्टिकोण से क्रशः आदश तथा यथार्थ को प्रश्नय दिया 
है जिस पर हम यथास्थान विचार करंंगे । अतः योरुप के प्रतीकवादी 
आन्दोलन में 'प्रतीक' की धारणा का विकास दो वर्गों की देन है। एक्र ने 
आदशं तथा सूकह्म मानसिक जगत्‌ के प्रतीकों को अपनाया ( मलामें वर्ग ) 
तो दूसरे ने ( ज़ोला वर्ग ) स्थूल यथार्थ प्रतीकों को लेकर उसे जन-जीवन सापेक्ष 
बनाया | इस प्रवृत्ति का विकास हमें अभी तक प्रात होता है। येदस में इन 
दोनों प्रदत्तियों का समाहार प्राप्त होता है | टी०एस० इलियठ, एज़रा पाउंड 
और राबर्ट फ्रारुठ में यथार्थ प्रतीकों का आग्रह कहीं अधिक है, जिसमें आदि- 
मानवीय संस्कृति ( इलियट का वेस्ट लैंड ) को भी रुपान्तरित किया गया है। 

इन शक्तियों के साथ मलाम स्कूल पर एक अन्य प्रतिक्रियात्मक शक्ति 
ने कार्य किया । वह शक्ति थी वैज्ञानिक यथार्थवाद ( $2८७४४8० एे८०- 
4870 ) की । मालामें, बलेन, बादलेयर आदि ,फ्रांस के प्रतीकवादी कवि 
वैज्ञानिक यथार्थवाद की पद्धति से उदासीन रहते थे। उनका मंतव्य था कि 
यह वैज्ञानिक पद्धति रहस्यबृत्ति, पर कुठाराघात.है और उनके आदर्श लोक में 
एऐंट्रिय जगत्‌ का कोई स्थान नहीं है |* एक प्रकार से वे आदर्श सौदर्य के 
“” १--हैरीटेज आफ सिम्बालिज़प#कूरा बांतरस, ए० ५ । 


परिशि् ७०९ 


उपासक थे जिस में यथार्थ सौंदर्य” का कोई स्थान नहीं था | .यहाँ पर हिन्दी 
प्रतीकवाद से एक स्पष्ट अन्दर प्राप्त होता है। छायावादी प्रतीक-योजना जो 
मूलतः कल्पना पर आश्रित है, उस कल्पना में भी कवियों ने यथार्थ का अंचल 
नही छोडा है अपितु अनेक यथार्थ प्रतीकों का आयोजन भी किया है |* इस 
तरह छायावाद में ही नहीं, संतों मे भी इसी प्रद्धत्ति का विकास प्राप्त होता है । 
पाश्चात्य प्रतीकवादी आंदोलन ( फ्रांस का ) की सबसे बड़ी कमी यही थी कि 
उन्होंने आदिभौतिक क्षेत्र के सामने भौतिक क्षेत्र कों सबंथा त्याज्य माना है| 
सौंदर्य की भावना को उन्होंने एक प्रकार से सीमित ही कर दिया है | इसके 
विद्रोह में स्वयं फ्रांस के प्रतीकवादी कवियों ने आगे कदम उठाया जिसमें 
पाल वालरी ( 22५! ५८]०४ए ) प्रमुख हैं। उसने काव्यात्मक क्रिया को 
व्यक्तिगत न मान कर एक सामाजिक क्रिया ही माना है ।* 


प्रतीकषादी आन्दोलन में एक अन्य तथ्य ने भी सहयोग दिया, वह 
था टेने का निश्चयात्मकवादी सिद्धान्त ( ?088४ए787 ) और पारशेनिज़्म 
जिसकी प्रतिक्रिया से “प्रतीकवाद' का सूत्रपात भी हुआ | सत्य में, ये दोनों 
विचारघाराएँ यथाथ को लेकर ही चलती हैं जब्र कि फ्रांस तथा अन्य देशों के 
प्रतीकवाद में उसके प्रति कोई विशेष मोह नहीं रहा है | अतः यह स्वाभाविक 
था कि ग्रतीकवाद ने इनका भी विरोध किया जो साहित्य में एक प्रमुख भाग 
ले रहे थे। प्रतीकवादी सौदर्यशात्र ( $ए४7००8: .80.८४77८४८58 ) का 
आरम्मिक विदु यही ठेने का निश्चयवादी सिद्धान्त था । प्रत्येक नवीन कला 
का अभ्युत्यान एक नवीन 'सोंदर्यशासत्र” की अपेक्षा रखता है। इसी सौंदर्य- 
शास्त्र के अनुसंधान के हेतु प्रतीकवादी आन्दोलन का सूत्रपात हुआ जिसने 
निश्चयात्मक दृष्टिकोण की अवहेलना में ही सौंदर्य की निहिति पायी और 
रहस्यबृत्ति का सोपान । इन्होंने कला के ध्येय को इतिहास तथा विज्ञान से 
विलग ही माना, जब कि ठेने ने उसे मानव क्रिया का ऐतिहासिक तथा वैज्ञा- 
निक रूप माना ।* ऐसे प्रतीकवादी कवि मलामे, बध्दलायर, बर्नार्ड लाजरे 
आदि थे | इन कवियों का ध्येय था कला को मानवीय कियाओं में एक नितांत 
स्वतंत्र क्रिया का रूप देना जो प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की दृष्ठि से नितांत 
असम्भव है। मानव की कोई क्रिया नितान्त निरपेक्ष हो ही नहीं सकती 


१--दे० अध्याय ग्यारह, यथाथ प्रतीको में । 
२--दैरीटेज आफ सिम्बालिज्म, १० २६ । 
३---द सिम्बालिस्ट एस्थटिक इन फ्रांस, द्वारा लेहमैन, पृ० २१ । 


७०२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


है, उसकी स्थिति के लिए सापेक्षता एक सत्य” है। कला भी एक मानवीय 
क्रिया है जो शान! के रूप में एक 'महाज्ञान' का अंग ही है।* 

योरुप की साहित्यिक भावधारा में उस समय पारनेशिनिज़्म ( 29/098- 
974877) का भी काफी जोर था जो मूलतः “यथार्थवाद' को ही प्रश्रय देता था। 
पारनेशन कवि विषयवस्तु को उसके यथार्थ रूप में ग्रहण करता है और इसी 
से उसमें रहस्य का अभाव है| इसी से मलाम का मत है कि “कविता का 
- आनन्द तभी मिलता है जब कि हमें संतोष हो कि हम उसकी वस्तु का थोड़ा- 
थोड़ा कर के अनुभव कर रहे हैं। हमारी मानस चेतना को वही प्रिय है जो 
संकेत करता हो सचेत करता हो ।?* यही कारण है कि भारतीय काव्यशाज्न की 
व्यंजना शक्ति का एक प्रमुख स्थान समी प्रतीकात्मक काव्यों के लिए. महत्त्व- 
पूर्ण है | फ्रांस के प्रतीकवादी संकेत करते थे, वे अभिव्यक्ति नहीं ।करते थे । 
इस प्रकार पारनेशियन कवि के लिए कविता में हृदय को खोल कर रख देना, 
एक घातक प्रवृत्ति ही मानी जाती थी । इस प्रच्ृत्ति ने एक अत्यन्त सीमित 
दृष्टि को भी जन्म दिया जो काव्यात्मक अभिव्यक्ति को बरबस दमित करना 
चाहता था ।* ऐसा ही एक विचारक था ली काटे लिसली (%,6 (0708 
,48]0 ) जिसने पारनेशिनिज़्म की विचारधारा को बल दिया | 


इन सब प्रतिक्रियात्मक शक्तियों तथा प्रभावों के फल्लस्वरूप योरुप में 

प्रतीकवादी आन्दोलन का सूज्रपात सम्भव हुआ । इस आन्दोलन ने योसुप के 
कवियों की एक नवीन दृष्टि दी। इसके साथ ही उन्हें एक ऐसे जीवन- 
दर्शन की ओर भी उन्मुख किया जो मूलतः यथार्थ से अधिक आदश्शंवादी 
था। इस प्रवृत्ति ने प्रतीक को केवल भाव जगत्‌ का वाहक ही बनाया, उसे 
यथार्थ तथा इतिहास की कठोर भूमि से अलग ही रखा । 

इस प्रतीकवादी आन्दोलन का प्र भाव चत॒ुम खी सिद्ध हुआ, क्योंकि इंग्लैंड 
जमनी, रूस, आइरलेंड आदि देशों पर इसका प्रभाव पढ़े बिना न रहा । इस 
प्रतीकवादी आंदोलन का एक बहुत ही अपरोक्ष प्रभाव हिन्दी पर माना जा सकता 
है | इस ,फ्रांसीसी प्रतीकवाद का प्रभाव अँगरेज़ी साहित्य पर भी पड़ा है | येट्स 
ने उस प्रभाव को अपने काव्य में उतारने का भी प्रयत्न किया । रवींद्रनाथ पर 
येट्स का प्रभाव स्पष्ठ ही पड़ा है।* परन्तु इस लम्बी प्रभाव परम्परा में कितना 

१--दे० इस प्रसग का पूरा विवेचन, अध्याय दो म्रें। 

२--< सिम्बालिस्ट एस्थिटिक इन फ्रांस, एृ० ६४ | 

३--आउटलाइन भाक़ ,फ्रच लिग्रेचर, द्वारा गार्डीनर पृ० ३७७ | 

४--हिन्दी काव्य पर आंग्ल प्रभाव, द्वारा डा० रवीन्द्रसह्यय, पृ० २०६। 


परिशिष्ट छढ्डे 


सत्य है, कहना कठिन है,।। येट्स तथा रवीन्द्रनाथ दोनों ही रहस्यवादी कवि थे। 
परन्तु येट्स का दृष्टिकोण यथाथवादी कही अधिक था | फिर, येटस की धार्मिक 
भावना तथा रवीन्द्र की धामिक भावना में भी अंतर है | इतना होने पर भी 
कुछ न कुछ प्रमाव दोनों में अन्योन्य ही मानना उचित होगा। रवीन्द्र का 
काव्य एक भारतीय तत्व-चितन का काव्य है जिसमें पाश्वात्य सौंदर्य भाव 
की तथा विचार की अन्विति है । फिर यह भी सम्भव है कि अक्सर एक युग 
के दो या अधिक महान्‌ कवियों में समानता नज़र आ जाती है, जो एक 
दूसरे के विचारों का अन्योन्‍्य आदान-प्रदान भी हो सकता है। यह सत्य 
योरुप के प्रतीकवादी आन्दोलन में अत्यन्त स्पष्ट है । फ्रांस के पाल वालरी 
तथा बादलेयर ( बर्लेन भी), जमनी के मेरिया रित्के और स्टीफ़न जाज॑, 
रूस के एलक्ज़ेन्डर ब्लाक तथा आइरलैंड के येट्स--इन प्रमुख कवियों में 
एक पूरे युग का प्रतीक-दशन ( १८८४०-१६४० ) साकार हो उठा है। 

मलाम॑ से लेकर येट्स तक का लम्बा काल एक प्रकार से अतीक” की 
धारणा का विकास काल है । इस प्रतीक की धारणा अथवा उसके स्वरूप 
को हृदयंगम करने के लिए कुछ प्रमुख आयामों का विश्लेषण आवश्यक है 
जिनके द्वारा प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की एक रूपरेखा स्पष्ट हो सकती है। इस 
अभिव्यक्ति को ध्यान में रखकर प्रतीक का अध्ययन निम्न आयामों के प्रकाश 
में किया जा सकता है--- 

रहस्यवृत्ति--प्रतीकवादी रहस्यबृत्ति यथार्थ के ग्रति प्रतिक्रिया थी जिसका 
विवेचन प्रथम ही हो चुका है। मलामें तथा अन्य कवियों में यह प्रवृत्ति 
अत्यन्त स्पष्ट है। मलामे की रहस्यबृत्ति सौंदर्य भावना पर ही मूलतः आश्रित 
थी बादलेयर के लिए तथा वालरी के लिए रहस्य-भावना जीवन सापेक्ष ही 
अधिक थी । उनके लिए यह विश्व प्रतीकों का एक आगार था जो 
रंग, ध्वनि तथा सुगन्ध से आत्मिक सुख अदान करता था ।' यह प्रतीकवादी 
परम्परा धार्मिक रहस्यवाद से स्वंथा भिन्न थी। कवियों ने केथलिक मत के 
प्रतीकों को एक नितान्‍्त व्यक्तिगत रुप में ही प्रयुक्त किया था। उन्होंने अपने 
भावों की अभिव्यक्ति के लिए नवीन प्रतीकों का ही सहारा लिया, क्योंकि 
उनके अनुसार कवि को निजी आनन्द के लिए नव-प्रतीकों का सजन अत्यन्त 
आवश्यक है ।* इस प्रकार, प्रतीक ही आनन्द प्रदान करते हैं। यहाँ तक 
बलेन ने ईश्वर को भी खुख, आनन्द तथा शांति का रूप माना है। वह कहता 

१--देरीटेज आफ सिम्बालिज्म, पृ० ६ । 
२--इस प्रसंग का विवेचन अध्याय १, २ मैं हो चुका है। 
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है---तुम शांति, आनन्द तथा सुख के ईश्वर, मेरे समस्त भय तथा अज्ञान, 
तुम ही मेरे ईश्वर हो। यह तुम जानते हो कि भेरे समान कोई भी गरीब 
नहीं है, यह सब तुम जानते हो | यहाँ पर रहस्य भावना ;में दीन भाव तथा 
एक प्रकार की विज्ञीम भावना के ही अधिक दर्शन होते हैं | तुलसी ने भी 
अपनी आत्मविनय की वाणी में अपने राम के प्रति इसी दैन्य भाव की अमि- 
व्यंजना की है | इस रहस्यबत्ति का अभाव वालरी में प्राप्त होता है, क्योंकि 
बह आदश के स्थान पर यथार्थ का पुजारी था। उसने मलामें के आदश- 
प्रतीकों को लेकर उन्हें एक ताकिक तथा रहस्यहीन रूप में समत्ष रखा | 
अतः वालरी का झुकाव जन-जीवन की ओर अधिक था । परन्तु इस जीवन 
के प्रति कुकाव होने पर भी उसमें दाशंनिक रहस्यबृत्ति के दर्शन हो ही जाते 
हैं । वालरी के सभी विषय आकाश, समय, गति, स्वप्त , निन््रा, नौका बिहार 
केवल एक प्रश्न की ओर उन्म्रुख है कि "मैं कोन हूँ !” अस्त, उसकी कविताओं 
के विधषय-वस्तु अस्तित्व-दर्शन ( 79]080977 ० एछ-%8/027०८ ) को 
ही प्रश्रय देते हैं |* इसी प्रकार, स्टीफ़न जाज में भी ऐन्द्रिय भावना 
( 5०75प्रथए ) का रहस्थात्मक स्वरूप मिलता है जो मालामें के बाद के 
सभी कवियों में एक समान तत्त्व है । स्टीफ़न जाज॑ की ऐन्द्रिय भाषना बुद्धि से 
शासित है । जाज॑ की एक रहस्यवादी कविता '“मिस्टेक' है जो हिन्दी रहस्य- 
बादी प्रवृत्ति के समान दृष्टिगत होती है | इस कविता में एक शिष्य ( आत्म: 
का प्रतीक ) अपने स्वामी ( ईश्वर का प्रतीक ) से मिलने की इच्छा करता है । 
परन्तु जब स्वामी आता है तब वह उसे पहचान नहीं पाता है । कबि कहता 
है---आगन्तुक चला गया, शिष्य एक वेदनामय विलाप से नमित हो गया-- 
क्या उसकी अंध निराशा और रोगग्रस्त आशा है ! यह स्वामी ही था जो 

आया ओर चला गया जिसे उसने प्रथम नहीं देखा |? यह भाव विश्वकवि 
१--ऊार्यी प्योम्स, द्वारा वर्लेंन, “माईगॉड*, पृ० ७७ । 


२--द आदे आफ पाल वालरी, द्वारा फ्रोसिस स्काफ़ , पृ० ६० । 
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रवीनद्धनाथ की उन पंक्तियों से भी समानता रखता है ( छायावाद तथा 
स्वच्छुन्दवादी काव्य में भी दे० पीछे ) जो अशानवश “उस” आगन्ठुक 
की निद्रा के कारण देख नहीं पाता है और “वह” लौट जाता है। जब हम 
येट्स की रहस्यबत्ति का विश्लेषण करते हैं, तो उसके प्रतीकबाद में रहस्य- 
भावना का जीवन-सापेक्ष या जगत्‌-सापेक्ष महत्त्व पाते हैं । येट्स प्रतीकवाद 
में रहस्य भावना को एक व्यक्तिगत रूप में ही देखता है। परन्ठ वह रहस्य 
भावना में सौंदर्यगत आनन्द, शुद्ध अन्तर्ष्टि अथवा सुजनात्मक सुख को नहीं 
दूंढ़ता है । पर वह एक ऐसी शक्ति के अनुसंधान में प्रयत्वशील है जो दृश्य 
जगत्‌ के पीछे उसकी प्रष्ठभूमि में है जिसकी अनुभूति 'स्वप्नः में होती है ।* 
इस प्रकार, रिल्के तथा येट्स उष्ब॑ क्षेत्र ( /४६7750600०7०८ ) के कवि हैं | 
पर दोनों में एक अन्तर भी है | रिल्के के लिए, बाह्य वस्तुओं का रूपान्तर 
अन्तर्गत में होता है, जबकि येट्स में अ्रन्तर्ज॑गत्‌ बाह्य रूपो में रूपान्तरित होता 
है ।* इसका सुन्दर उदाहरण येट्स की एक कविता 'यावर! (7०० ) 
में प्रात्त होता है, जहाँ वह मृत अस्तित्त्वों से स्वप्न को जाण्त कर एक चन्द्र- 
लोक से परे स्वर्ग का सृजन करना चाहता है ।* इन सब उदाहरणों के 
प्रकाश में यह कहा जा सकता है कि प्रतीकवादी आन्दोलन में रहस्य भावना 
एन्द्रिय भावना पर आधारित होने पर भी एक अद्श्य तत्व की ही व्यंजना 
करती है | प्रतीकवादी कवियों की रहस्य भावना इसी तथ्य पर आश्रित थी | 
इसी से येट्स ने एक स्थान पर कहा है कि प्रतीक एक आध्यात्मिक तत्त्व को 
अभिव्यक्ति है, आध्यात्मिक दीपशिखा के चारों ओर एक पारदशंक लैम्प है | 
किसी भी प्रतीक का महत्त्व सोंदर्यशास्त्र की दृष्टि से उसके रहस्यात्मक अनुभव 
में निहित रहता है। 

यथार्थ जीवन-द्शेन--योरुप के प्रतीकवादी आन्दोलन में जीवन- 


१--हैरीटेज आफ़ सिम्बालियम, द्वारा वावरा, पृ० १६० । 
२--द क्रियेटिव एलीमैंट, द्वारा स्टीफ़न स्पेन्डर, पृ० १०८। 
३--) ए८, ४970, ४0009 990 8092, 27 
5.70 ६7:06४ऋ% 260 ६0० ६02६ 
5४७४० 72602 9624, ए6 ४7986 
70:627) 98700 80 0८४८३६८ 
१9 080प07022 ?272032. 
“-थबर, द्वारा येट्स । 
४--द सिम्बालिस्ट एस्थटिक इन फ्रांस, द्वारा लेहमैन, ए० १७८ से उद्घृत । 
है. $. 
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दर्शन भी कहीं कहीं पर रहस्यात्मक आवरण में लिपटा हुआ शात होता है 
जिसका संकेत रहस्यबृत्ति के अन्तर्गत किया जा चुका है । मालाम तथा फ्रांस 
के अन्य प्रतीकवादी कवियों ने साधारण जीवन और कविता में जो खाई कर 
दी थी, उसका परिहार आगे के कवियों ने यथाशक्ति रूप से किया। इसका 
पग्रतिकार वालरी, एलक्ज़ेन्डर ब्लाक और येट्स ने अत्यन्त सुन्दरता से किया । 
उन्होंने जीवन को एक रहस्य भावना के प्रकाश के साथ साथ, तत्कालीन 
परिस्थितियों तथा मनोंविजशञान के अनुसार भी देखा और परखा | वालरी का 
सिद्धान्त था कि वह किसी भी वस्तु को जिस रूप में देखे उसी रूप में रख दे | 
उसने अपनी आन्तरिक लालसा में न विशान का और न काव्य का तिरस्कार 
किया, पर दोनों के उचित समन्वय पर ज़ोर दिया। इस दृष्टि से उसके प्रतीक 
उसकी चेतना के स्तरों का उद्घाटन ही करते हैं जिसमें ससार की स्थितियों का 
एक व्यक्तिगत विवेचन ही मिलता है। उसकी ऐन्द्रिय भावना ही उसके काव्य 
में उतर कर साकार हुईं है। अपनी प्रसिद्धतम कविता 'बजिन फ़ेंट” ( ॥.० 
०८०४० 72४४५८० ) में उसने जीवन को किसी ऐसे तत्व के रूप में नहीं देखा 
जो एक गद्य के ़ारमूला' में केन्द्रीमूत कर दिया जा सके | पंरन्तु, उसने 
जीवन को उसके क्रिया-प्रतिक्रिया और कार्य-कारण के प्रकाश में ही देखा है।* 
कबि नें जीवन के इस रूप को मूलतः व्यक्तिगत भावना के प्रकाश में ही देखा 
है जो उसके आंतरिक जगत्‌ का प्रतीक है । यहाँ पर उसने अपनी कविता को 
( वर्जिल का रूप ) अपने “दर्शन” के लिए प्रयुक्त किया है, जिस प्रकार ल्यूनाडों 
विन्सी (7.,20727१00 ५ाटा ) ने चित्रकला को अपने दर्शन के लिए, 
ग्रहण किया था | जब हम एलक्ज्रेन्डर ब्लाक की कविताओं का आख्यान करते 
हैं तो उसमें रूस को दशा से उत्पन्न एक नव चेतना के दर्शन पाते हैं । उसमें 
प्राचीन रुढ़ियों, सामन्तवादी परम्पराओं में जीवन की नव चेतना को स्पंदिति 
नहीं पाया । इसके विपरीत उसने चिमनी, फैक्टरी और हटर में जीवन के नव 
रूपों का सिहावलोकन किया । यही नहीं, उसने १६१७ की क्रान्ति में संगीत 
को आत्मा का एक नवीन प्रकाश प्राप्त किया था। उसने अपनी प्रसिद्ध 
कविता ट्वेल्ब! ( ०४८ ) में एक गिरते हुए. संसार का चित्र खड़ा किया 
है । इस कविता का आरम्म कवि ने प्रत्येक शक्ति (राष्ट्र) को संविधान 
सभा ( (००8/प८०६ .3055०४70]9 ) में जाते हुए. चित्रित किया है । यह 

सभा ऐसे समय में हो रही है जब “अन्धकार” की व्यात्ति है और उस अन्धकार 


१--द आंशआफ़ पाल बालरो, द्वारा फ्रौन्सिस स्काफ', पृ० १८० । 
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में अद्भधत आकार आते तथा जाते हैं | बुद्ध औरत, सामन्त, धर्मगुर; सेठ और 
कवि आदि आकर फिर अन्धकार में विल्लीन हो जाते हैं, केवल उनकी प्रति- 
ध्वनियाँ ही शेष रह जाती हैं | इस सम्पूर्ण चित्र में विलीन होते हुए आकार 
एक टाइप मात्र हैं जिनका अस्तित्व संदिग्ध है। दूसरी ओर अन्धकार प्राचीन 
तथा रूढू संसार का प्रतीक है जहाँ अशान का साम्राज्य है जिसमें अनेकानेक 
आकार विलीन हो जाते हैं | इस चित्र का एक अंश इस प्रेकार है-- ' 


विकराल वायु आघात करती है, 
पागल तथा प्रफुल्ल है । 
बह स्कटे को जड़ा ले जाती है, 
पथिकों को धराशायी कर देती है, 
प्रकम्पित तथा थर्ाहट से युक्त कर 
स्वयं निकल जाती हैं, 
एक बड़ा विज्ञापन समाप्त हो गया--।* 


यह विकराल पर्वन उस शक्ति का प्रतीक है जो समस्त आशाओं एवं प्रयत्नों 
को चकनाचूर कर अपनी विकरालता का तांडव इहृत्य कर रहीं है। इस प्रकार 
ब्लाक ने राजनीति तथा समाज की दशा का चित्रांकन ग्रतीक शैली के द्वारा 
किया है | इसी प्रकार येट्स ने अपने अन्तिम जीवन काल में राजनीति को 
अपने काव्य का विषय बनाया है। इसी दिशा की ओर उन्मुख होने से इन 
कवियों ने प्रतीकों के नव अभियान की ओर भी संकेत किया है | इस विषय 
पर आश्रित अनेक प्रतीकात्मक रूपों की अवतारणा अब तक योरुपीय काव्यों में 
होती आ रही है। इलियट, पासटरनैक, ऋ्रास्ट, एजरा पाडणड, अशेय, दिनकर 
पन्‍त आदि ने इस नव प्रतीक अभियान में जो योग दिया है, वह अद्वितीय हैं । 

येट्स की काव्य-साधना में इस विषय के प्रतीकों का एक सुन्दर विकास 
प्राप्त होता है। उसने अपने 'प्रतीकवाद' के द्वारा यह धोषित किया कि राज- 
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नीति तथा समाज के लिए, भी प्रतीक उसी प्रकार सुन्दर व्यजना कर सकते हैं 
जिस प्रकार प्रेम, रहस्य अथवा स्वप्न के प्रतीक । जिस प्रकार भारतेन्दु तथा 
द्विवेदीकालीन काब्यों ने समाजगत प्रतीकों का उन्मेष किया था, उसी प्रकार 
आपयरलैण्ड की चेतना तथा विश्व की चेतना को भकमभोरने के लिए येटस ने 
इस नवीन अभियान को सामने रखा | अपने समय के विप्लवों तथा क्रातियों 
के मध्य में भी वह बौद्धिक शान्ति का इच्छुक था, जिससे उसे एक रहस्यात्मक 
सुख प्रात हो सके । इस इच्छा को अपनी प्रसिद्ध कविता 'बैनज़ैनटियम! 
(34४ 22४८प४ ) में प्रतीक का रूप दिया है। यह कविता येढस के 
संद्धांतिक विधि की सुन्दर प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है।' संसार की दारुण एवं 
करुण दशाओं के प्रति उसकी आध्यात्मिकता सदैव उन्म्रुख रही, जिस प्रकार 
रवीद्धनाथ की आध्यात्मिकता संसार वी यथार्थ भावभूमि को लेकर चली है। 
एक दयनीय दशा को देखकर कवि उस पर चिन्तन करता है और चिन्तना के 
प्रकाश में उसे प्रतोकात्मक विधि से रखता है | 'सिविल बार के प्रति कवि की 
यही चिन्तन शक्ति उमर कर सामने आई है-- 


“मैं टावर पर चढ़ गया और नीचे टूटे हुए, पत्थरों पर #ुका। बफफ़े से सर्द 
'कुहासा? सब पर छाया हुआ था ।”* स्पष्ट ही कवि का टावर पर चढ़कर नीचे 
हटे हुए पाषाणों को देखना उस समय की हटी हुईं स्थिति तथा विष्छूछुलित 
दशा का सुन्दर निदृश करती है | गहरा कुहासा” एक अनिश्चित भविष्य का 

अन्धकारमय रूप है जो समस्त देश पर छाया हुआ है । इसी कुहासे की प्रकाश 
से स्पंदित करने के लिए. कवि एक आशावादी की तरह “किसी” दूसरे के 
आने ( 502000 (८०:7४४०४ ) की प्रतीज्ञा करता है। उस आगमन से 
मानवीय चेतना का एक नवीन अध्याय आरम्म हो सके, और प्राचीन 
रूढ़ियाँ तथा मान्यताएँ अपनी व्करालता का रूप समेठट सकें |? इस प्रकार 
संक्षेप में योस्प की कविता में प्रतीकों का यथार्थ रूप आशावादी दृष्टिकोण से 
परिचालित होने से, निराशाजनक नहीं कहा जा सकता है| परन्तु, यथार्थ 
१--द थियेरी आफ लिटरेचर, द्वारा रिनी वेलक तथा वेर॒न, १० २१२ ! 
२--7 एप ॥0 706 ६096४ 09, 
#0व0 48990 प[०00 02£:07/:570 $४$(0768, 
3. 775६ ६993४ ३5 26 07 87097 
48 $९९[70 2 ०7०९: 9!4, 


“-टदीवर, द्वारा येट्स, पृ० २६ । 
३--द क्रियेटिव एलीमैंट, द्वारा स्पेन्डर, पृ० ३४ | 
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जगत्‌ की विभीषिकाओं, विविधताश्रों एवं वैमनस्थ-भावों को देखकर कवि का 
अन्तस्तल विज्ञोम से अवश्य भर उठता है। 


स्वप्न, चेतना, म॒त्यु, रूपान्तर आदि 


प्रतीकवादी कवियों के लिए स्वप्न तथा चेतना के मध्य की दशा अत्यन्त 
महत्वपूर्ण थी । उनका ऐसा मन्तव्य था कि इस अध॑-निद्रा की दशा में मन 
महत्वपूर्ण घटनाओं तथा विषयों को देखता है | इस समय प्रत्येक ब्रिम्ब तथा 
प्रतीक एक नवीन क्षितिज का उद्घागन करता है जो विश्वजनीन अधिक होते 
हैं, अपेक्षाकृत व्यक्तिगत | इस दशा में कवि के अन्तर्गत का एक भाव या 
विचार सम्पूर्ण ( %४]४०6 ) का व्यंजक होता है। यह स्वम्न-दशा एक ऐसी 
स्थिति मानी गई है जहाँ सत्य अथवा मिथ्या का प्रश्न ही नहीं उठता है । 
बादलेयर के अनुसार स्वम्नावस्था का यह अर्थ नहीं है कि हम सोने का उपक्रम 
करें और यह प्रतीक्षा करें कि अब कौन सा “विजन? अन्तरपठ पर आता है। 
यह दशा प्रतीक अनुसंधान की एक आवश्यक अज्ग मानी गई है।” यही 
कारण है कि रिम्बो, वरलेन, मलामे, वालरी, येट्स आदि प्रतीकवादी कवियों 
के लिए स्वप्दशा कल्पना शक्ति का वह माध्यम है जो नित नवीन प्रतीक- 
सुजन की ओर व्यक्ति को उनन्‍्मुख करती है। रिहके की अप्सराएँ (87865) 
इसी स्वप्नलोक की सुन्दर अभिव्यक्ति हैं जो उसकी काव्यात्मक प्रेरणा की प्रतीक 
हैं । इस अप्सरा में भौतिकता तथा आध्यात्मिकता एक दूसरे में रॉकते हुए, 
प्रतीत होते हैं ।* इसी प्रकार गुड़ियाँ ( 005 ) जिनके साथ वह खेला 
करता था, उसके लिए व्यक्ति-अस्तित्व की प्रतीक हो गई ।” पन्‍्त की अप्सरा 
के स्वरूप में सौंदर्य-भावना का एक आध्यात्मिक पक्त ही मुखर होता है | अतः 
रिल्‍के के काव्य में अप्सरा एक ऐसा रूपान्तर ( 7:4४/0:774707 ) है 
जो यह विश्वास दिलाता है कि संसार में ऐसी भी शक्ति है जो दृश्य जगत्‌ को 
अदृश्य जगत से मिलाती है । इसी प्रकार ग्रतीकवादी काव्य में जह्माँ पर भी 
नारी का संकेत प्राप्त होता है, वह मूलतः कवि के प्रेरणलोक की ही प्रतीक है । 


१--द सिम्बालिस्ट एस्थटिक इन पफ्रान्स, पएृ० ८७ । 
२--द क्रियेटिव एलीमैंट, दरा स्पेन्डर, ए० ६१ । 
३-..३922०5 899 605, ६769 ॥७६८९४ 2९ 850 & 9 75 
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००987 09फ%7 9488 9ए 00४ 76४98 (09676. 
“-द क्रियेटिव एलीमैंट, पृ० ६१ । 
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इसके साथ वह प्रेम की मी प्रतीक हैं| वर्लेन फे एक स्वप्न का यही रूप है, 
जब वह कहता है-- 


कभी कमी मुझे यह अद्भुत और तल्लीनतामय स्वप्न आता है--एक 
अज्ञात, प्रेम की हुई तथा प्रेम करती हुई नारी का, जो प्रत्येक क्षण एक सी 
नहीं ज्ञात होती है और न अन्य ही शात होती है।" 


इसी प्रकार येट्स की परियाँ ( 54076 ) भी उसके स्वप्नलोक की 
प्रेरणाएँ हैं जो उसे जगत्‌ से परे ले जाती है | यही स्थिति ब्लाक की सुन्दरी 
की भी है।* स्वप्न तथा चेतना के इस आन्तरिक लोक का एक अन्य 
भावात्मक विकास मृत्यु, रूपान्तर और बाह्याकृति ( 2७४ ) की धारणाओं 
में दृष्टिगत होती है । इन धारणाओं के द्वारा उन्होंने प्रतीकीकरण क्रिया को 
एक नवीन धरातल का वाहक बनाया है। रिल्के तथा येट्स के लिए मृत्यु 
तथा खरुपान्तर तत््व उनके काव्यद्शन के प्रमुख अंग रहे हैं| “रूपान्तर' 
को भावना पर पीछे ही संकेत हो चुका है कि कवियों ने बाह्य जगत्‌ का 
रुपान्तर अन्तर्जगत्‌ में किया है अथवा कहीं कही पर आन्तरिक जगत्‌ को 
बाह्म में रूपान्तरित किया है | रिह्के के काव्य में रूपान्तर स्थिरता की दशा 
को व्यक्त करता है। उसके लिए जीवन 'रूपांतर' में ही अन्तजंगत्‌ का एक 
रूप है जिसमें बाह्य रूपराशि भी तिरोहित हो जाती है। एक स्थान पर वह 
इसी भाव को व्यक्त करता है---हे प्रेयसी (संसार कहीं पर भी अस्तित्त्तमय नहीं 
हा धकता है, परन्तु जीवन अन्तर्जंगत्‌ में रूपांतरित होता है, और जो कुछ 
भी बाह्य रूपराशि है, वह सदा ही लुप्त होती रहती है।* 


१--(0/६6० 72५०८ 4 ६975 8(४887026 87वें 
7676(:2 702 06262 
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२--हरीटेज आफ सिम्बालिज्म, पृ० १५४ । 
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आत्मा बाह्य वस्तुओं को, एक आध्यात्मिक रूप में रूपान्तरित कर, उन्हें एक 
स्थिरता प्रदान करती है । प्रेम, पक्षी, राजि, दिन, मृत्यु--ये सब सानव के 
अन्तर्जंगत्‌ के ही रूपान्तर हैं | यही कारण है कि प्रतीकवादी कवियों ने अपने को 
रुपांतरकार अधिक माना है, अपेक्षाकृत एक सुजनकार के | सत्य में, यह रूपांतर 
तत्त का आध्यात्मिक रूप हमें छायावादी काव्य में भी प्राप्त होता है। परल्तु 
वहाँ पर उसका रूप भारतीय दर्शन से ही अधिक प्रभावित है | हिन्दी कवियों 
ने रूपान्तर को माया! का एक अंग भाना है जो प्रकृति तथा बाह्य रूपराशि 
को संचालित करती है । कवि प्रकृति के रूपों को प्रतीक के रूप में अपनी 
भावाभिव्यंजना के लिए रूपान्तरित करता है | यहाँ पर मेरा मन्तव्य पाश्वात्य 
प्रतीकवादी आन्दोलन का छायावाद पर ग्रभाव दिखाना नहीं है, क्योंकि दोनों 
ही दृष्टियों में एक विशिष्ट अन्तर है। रूपान्तर का जितना आग्रह प्रस्ट 
( ९70०४: ) और रिल्के में है, उतना अन्य प्रतीकवादी कवियों में नहीं प्रात 
होता है ।* 


इस रूपान्तर तत्व का अन्तिम पर्यवसान 'मृत्य' की भावना में होता है । 
रिल्‍्के अपने रूपान्तर-प्रतीकों को एक स्थान पर एकत्र कर उन्हें एक “मृत” के 
दृश्य में स्थगित कर देता है। इस प्रकार 'म्र॒त्युः में ही रूपान्तर पूर्णता को 
प्राप्त होता है | येट्स 'मृत्य! को जीवन का एक रुपांतर ही मानता है जो 
ग्रतिमानव ( $7[7277727 ) के जीवन का एक रूप है। परन्तु रिल्‍्के की 
विचारधारा में मृत्यु तथा गर्भ (४४०:॥४०) दो छोर हैं। एक छोर पर “गर्सः 
है जो एक ऐसा संसार है जो निषेधात्मक है। वह कही भी नही है और “नहीं 
के परे है । जहाँ अस्तित्व है, 'एक' है, वहाँ देना ही लेना है और प्रत्येक वस्तु 
विपरीत है । दूसरे छोर पर 'मृत्य' है जो सम्पूर्ण जीवन का सार है। परन्तु 
मत्यु के परे रिल्‍के ने अस्तित्व को 'इश्वर' की धारणा में अर्पित नहीं किया 
है| ईश्वर “उसमें? वास करता है, बिना उसके इश्वर का अस्तित्व असंदिग्ध 
है। दैश्वर जीवन और मुत्यु दोनों का मिला हुआ रूप है।* उसका यह विचार 
है कि जीवन को मुत्यु में विरोहित कर दो, उसमें मिला दो । जब आदमी 
मर जाता है, तभी वह प्रतीक के समान अवतरित होता है । जीवन और मृत्यु 
का यह विवेचन एक अन्त्ष्ठि का विषय है जिसे रिल्के ने एक अत्यन्त सुन्दर 
रूप में रखा है | उसने जीवन की महत्ता को प्रदशित करते हुए. उसकी क्षण- 


१---द क्रियेटिव एलीमैंट, स्पेन्डर, पृ० ६७। 
२--बही, एृ० ६२। 
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भंगुरता को और उसके अंतिम गंतव्य को मृत्यु! के विशाल गहर में माना 
है | अतः मृत्यु यहाँ पर एक प्रतीक है, क्योंकि वह एक समस्या को 
सुलमाती है ) 


रूप तथा शैली 
प्रतीकवादी आन्दोलन का अन्तिम प्रमुख तत्व उसकी रूपगत विचार 

धारा है जिसके विवेचन से 'प्रतीक' की स्थिति भी अत्यन्त स्पष्ट हो जाती 
है। प्रतीकवादी काव्य में रूप के ग्रति एक विशेष आग्रह रहा है। रूप के 
बारे में, प्रतीक की दृष्टि से, प्रथम ही विचार कर चुका हूँ। वहाँ पर मेंने 
स्थापना की है कि प्रतीक की स्थिरता के लिए तत्त्व तथा रूप का एक समन्वय 
अपेक्तित है जिसमें तत्व के अनुसार ही रूप का आग्रह होना चाहिए।" 
प्रतीकवादी आन्दोलन ने शैली तथा रूप में एक क्रान्ति का समावेश किया, 
जिस प्रकार छायावाद ने रूपात्मक अभिव्यंजना में क्रान्ति का बीज बोया। 
वालरी का आधुनिक प्रतीकवाद में इसी से प्रमुख स्थान है कि उसने युगों से 
मान्य परम्पराओं के स्थान पर नवीन शैली तथा शिल्प का सिहावलोकन 
किया । प्रतीकवादी आन्दोलन में रूपात्मक महत्त्व का समान ही आग्रह था, 
जिस पर एक विहंगम दृष्टि अपेक्षित है । 

प्रतीकवादी कवियों के अनुसार वहीं कवि सफल हो सकता है जो अपनी 
रूपात्मक अभिव्यंजना में किसी ध्येय का संगुंफन कर सके और रूप को अपनी 
कला पर एक मात्र हावी न होने दे | प्रतीक मी एक रूपात्मक धारणा है 
जिसमें रूप तथा तत्त्व एक ही हैं । प्रतीकवादी काव्य में कला को फ़ार्म ही 'कहा 
यया है | दूसरी ओर भाषा को कला के समकक्ष या समान कहा गया है 
जिससे यह स्पष्ट होता है कि भाषा तथा कला दोनों ही फ़ार्म” हैं।* भलामें का 
उपयुक्त मत रूप” के एकछन्न साम्राज्य का सूचक है। यही बात बादलायर में भी 
है जिसे साथ ने शुद्ध रूपों का स॒जनकर्ता भी कहा है।* रिम्बों ने फ़ाम तथा तत्त्व 
दोनों का समान सूजन किया, जो मेरे विचार से “प्रतीक' के लिए एक तार्किक 
सम्बन्ध है | उसी से मलाम कहता है कि जब फ़ार्म की चर्चा चलती है तो 
उसका फ़ार्म ( भाषा ) से अथ नहीं होता है, परन्तु उसका अर्थ फ़ार्म के अगो- 
चर रूप! एब्सट्र क्शन से कहीं अधिक होता है ।* श्रतः प्रतीक्वादी आन्दोलन 

३-६० अध्याय दो, काव्यात्मक प्रतीक दर्शन में । 

२--द सिम्बालिस्ट एल्थटिक इन फ्रांस, ए० १७७ | 

३--बादलायर, द्वारा जीन पाल सात्रें, पृ० १५२ । 

४--द सिंम्बालिस्ट एस्थिटिक इन पफ्रास, पए० १७७ | 
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को ध्यान में रखकर में यह कहूँगा कि काव्य में जो कुछ भी तत्व है, उसका 
महत्व भाषा के द्वारा रूप! के नित नवीन आयामों का अनुसंधान है। 
शैली की दृष्टि से प्रतीकवादी कवियों ने भाषा की व्यंजना-शक्ति" 
काव्य के संगीत तत््व* और भाषा की रूपात्मक शक्ति पर अत्यन्त जोर 
दिया है। प्रतीकवादी दृष्टिकोश में तथा भारतीय दृष्टिकोण में, जहाँ तक इन 
क्षेत्रों का प्रश्न है, कोई विशिष्ट अन्तर नहीं है। इसी से, मैं काव्यात्मक 
प्रतीक-दर्शन तथा भाषागत प्रतीक-दर्शन के अन्तर्गत भाषा की व्यंजना- 
शक्ति पर और संगीत-तत्त्व पर प्रथम ही विचार कर चुका हूँ । उसमें फ्रांस के 
प्रतीकवादी आन्दोलन का भी आश्रय लिया गया है, क्‍योंकि भारतीय काव्य- 
शास्त्र में भाषा? के प्रति एक अत्यन्त वैज्ञानिक विश्लेषण प्राप्त होता है ।* 
जहाँ तक भाषा की रूपात्मक शक्ति का प्रश्न है, उसका विस्तार भी प्रथम हो 
चुका ।* प्रतीक, अलंकार, व्यंजना, लक्षणा, मानवीकरण, भाषा के शब्द, 
पुराण, कथा-रूपक आदि जितने भी अभिव्यंजना के माध्यम हैं, वें सब मूलतः: 
भाषा की रूपीकरण? प्रवृत्ति के सबल उदाहरण हैं । भाषा का महत्व केवल 
योरुप के प्रतीकवादी आन्दोलन के लिए ही नहीं था । उन्होंने ही प्रथम बार 
भाषा के वेशानिक स्वरूप का उद्घाटन नहीं किया । परन्तु भारतीय मनीषियों 
ने सदियों पूर्व उसी सत्य! को अपनी चिन्तन-शक्ति से उद्मासित किया था। 
इसी से, मैंने भाषा के विश्लेषण का विवेचन प्रतीकवादी दर्शन एवं 
धपुराण तथा भाषा” के अन्तगंत प्रथम तथा द्वितीय अध्यायों में किया है। 
निष्कर्ष 
इस सम्पूर्ण विवेचन से योरुप के प्रतीकवादी आन्दोलन की प्रमुख 
विशेषताओं पर प्रकाश पड़ता है। अनेक कमियों के होते हुए भी 
कवियों मे प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति को तथा उसके दर्शन को मानवीय चेतना 
का एक अंग ही बनाया है। यह ठीक है कि क्रांस में प्रतीक का अर्थ 
संकुचित था, उसे केवल मात्र एंद्रिय भावना पर आश्रित एक रहस्यात्मक 
भाव ही माना गया था जिससें विज्ञान तथा इतिहास के प्रति उपेक्षा भाव था, 
परन्तु सम्पूर्ण योख्पीय काव्य के भाव-पक्तु को ध्यान में रखकर यह मत सत्य 
प्रतीत नहीं होता है। आगे के कबियों ने प्रतीक-सजन की क्रिया को जगत्‌ 
.._ १__इसीटेज आफ सिम्बालिज्म, पृ० ३-४ । 
२--वही, ए० ५ | 
३--दे ० अध्याय दो, काव्यात्मक तथा भाषागत प्रतीक दशन मैं । 
४--दे० अध्याय एक तथा तीन में क्रमराः उपखंड ख तथा डः । 
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जीवन एवं राजनीति के क्षेत्रों का वाहक भी बनाया। इसके अतिरिक्त 
रहस्य-मावना में इन कवियों ने आध्यात्म जगत्‌ को उमारने का प्रयत्न तो 
अवश्य किया है; पर उस “अध्यात्म? में सम्पूर्ण जीवन-दर्शन का सन्निवेश 
नहीं हो सका है | फिर प्रतीकवादी आन्दोलन की रहस्य भावना का मूलतः 
यही अर्थ लिया जाता था कि जो भौतिकता से परे हो, जो दूर की कल्पना कर 
सके, परन्तु रहस्यभावना में कल्पना के स्थान पर अनुभूति तथा संवेदना का 
आग्रह कहीं अधिक होता है। अतः उन्होंने ज्ञान की विस्तृत भावभूमि को 
हृदयंगम न कर केवल उसके एक अंश को ही अपने प्रतीकों से संजोया है, 
परन्तु बह अंश अपने में पूर्ण है । इस प्रकार हम कह सकते हैं कि उन्होंने यह 
अनुमव किया कि कल्ला की मूल प्रकृति भी ज्ञान-सापेक्ष है, परन्तु वे उस शान 
के सही स्वरूप पर पूर्णतया पहुँचन सके ।” 

इन न्यूनताओं के होते हुए भी प्रतीकवादी आन्दोलन ने कुछ प्रमुख 
साहित्यिक मूल्यों का वरदान अवश्य दिया। प्रतीकवाद की यह देन काव्य 
को एक नव अभियान की ओर ले जा सकी | कवियों ने शैली तथा व्यंजना 
के नित नवीन प्रयोग कर काव्य को सभी रुढ़िग्रस्त रूपात्मक प्रकारों से एक 
प्रकार से विमुक्त किया | इसके अतिरिक्त संगीतात्मकता तथा ध्वनि का सुन्दर 
समन्वय कर उन्होने रूपात्मक अभि व्यंजना को सहज एबं ह्दुदयग्राही रूप से 
रखा । मूलतः यही काम हमारे यहाँ के छायावादोी तथा स्वच्छुंदबादी कवियों 
ने भी किया | परन्तु प्रतीकवादी आन्दोलन ने परस्पराबद्ध छुंद अलेक्ज़ेन्ड्रीन” 
( 0[6४४707[06 ) की निश्चित मात्रा की जगह एक स्वच्छुंद छुंदः की 
अवतारणा की । छायावादी काव्य में छुंदों के नित नवीन प्रयोग तो भ्रवश्य 
हुए पर उनमें मात्रा तथा ध्वनि का सदैव ध्यान रखा गया। यहाँ तक 
कि मुक्त छुंद में भी ध्वनि तथा “जय! को एक विशिष्ट स्थान दिया 
गया । इस प्रकार प्रतोकवादी आन्दोलन ने अतुकांत तथा मुक्त छंद 
का दान साहित्य को दिया। इसके अलावा इस प्रतीकवाद ने काव्य 
वथा संगीत में एक अदूभुत सामंजस्थ भी किया । काव्य के “रूप” में उसने 
जो सबसे ब्रडी देन दी, वह थी सौंदर्यवाद की पुनः प्रतिष्ठा । असल में उनका 
“रहस्यवाद' इसी सोंदर्यवाद का पूरक है | सौंदर्य की भावना को उन्होने इतना 
अधिक प्रश्रय॒ दिया कि यथार्थ जगत्‌ के सौंदर्य को हेय समझा । परन्तु 
वालरी, येट्स ने इस सीमित सौदर्य को ग्रहण नहीं किया, और अपने ग्रतीकों 


१--द सिम्बालिस्ट एस्थटिक इन फ्रांस, पएृ० १०८ । 
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के द्वारा सौंदर्य के दोनों पतक्नों--यथार्थ तथा आदर्श की समान व्यंजना 
प्रस्तुत की | 


( ग ) पंत जी से इण्टरव्यू 
( तिथि : नवम्बर, १६४६ ) 
प्रश्न १--आपके विचार से प्रतीक का एक दर्शन है, अथवा वह केवलमात्र 
एक शैलीगत रुप है ! 
उत्तर--मैं काव्य के क्षेत्र में प्रतीक के एक व्यापक अर्थ को ग्रहण करता हूँ जो 
हमारे सामने सत्य के स्तरों का या चेतना के स्तरों का उद्घाटन कर 
सके | इस दृष्ठि से प्रतीक एक भावात्मक दर्शन है जो काव्य के लिए 
अपेक्षित है, परन्तु वूसरी ओर जब किसी भाव का एकत्रीकरण 
( (07067/४2८४०7 ) किसी भी प्रतीक के रूप में होता है, तब वह 
अपनी अभिव्यक्ति के लिए किसी न किसी शैली का आश्रय चाहता 
है | काव्य के लिए. और प्रतीक के औचित्य के लिए भी जहाँ एक 
ओर भाव, विचार या संवेदना (8८८३४४४) की आवश्यकता है, 
वहाँ भावादि को अभिव्यजित करने के लिए रूप या शैली की 
भी आवश्यकता अपेछित है। यही बात शब्द और अथर्थ के बारे में 
भी सत्य है जिसके तादात्म्य पर ही प्रतीक की स्थिति स्पष्ट होती है | 
इस दृष्टि से प्रतीक के द्वारा किसी अनिवचेनीय माव की तरलता को 
एक ठोस एवं स्थायी रूप प्रदान किया जाता है। उदाहरण के लिए 
ऋग्वेद में एक स्थान पर कहा गया है कि “ऊपा सूर्य के रथ लाती है?। 
यहाँ पर ऊपषा प्रेरशशा या #८ए22007 या #ए४०7 की 
प्रतीक है । यहाँ एक अनिवचनीय माव को स्थिर किया गया है, जो 
ऊषा 'शब्द' के द्वारा व्यंजित होता है। अस्त, काव्य के लिए प्रतीक 
का महत्व शेली और दर्शन दोनों ही दृष्टियों से अन्योन्याश्रित है। 
प्रश्न २--मनोवैज्ञानिक प्रतीकवाद अचेतन स्तर को मान्यता देता है जिसके 
कारण स्वप्न तथा यौन प्रतीक्रों का प्रादुर्माव होता है जो काव्य एवं 
कलाओ्रो के प्रेरणालोत माने गये हैं | क्या इन अचेतन प्रतीकों का 
काव्य में कोई स्थान मान्य है! 


उत्तर--प्रतीक-सूजन का जहाँ तक प्रश्न है, वह मूलतः एक मनोवैज्ञानिक 
प्रक्रि| है जो आध्यात्मिक रूप में परियत होती है| यह भी सत्य 
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है कि प्रतीक सभी स्तरों के होते है, वे अचेतन मन से भी उद्भूत 
होते हैं ओर चेतन मन से भी | अतः प्रतीक किसी भी स्वर के हो 
सकते हैं। यह कवि के भाव-जगत्‌ एवं चेतना-जगत्‌ पर आधारित है 
कि वह किस स्तर का सुन्दर उद्घाटन प्रतीक के द्वारा कर सकता है । 
उपचेतन और अचेतन के द्वारा प्रतीक-स॒जन भी सम्भव है, जैसे 
स्वप्न के प्रतीक, यौन ( अनंग ) के प्रतीक आदि | यहाँ पर यह भी 
ध्यान रखना आवश्यक है ( जहॉ तक मेरे प्रतीकों का सम्बन्ध है ) 
कि .फ्रायड, यूंग आदि मनोवैज्ञानिकों के उपचेतन मन की क्रियाओं 
को मैं एक मात्र' काव्य के प्रतीकों का खोत नहीं मानता हूँ। भेरे 
विचार से मन के ये निम्न स्तर ही हैं जिम पर कवि या कलाकार 
रुकता नहीं है पर उनके ऊपर चेतना के ऊध्व॑ साम्राज्य का उद्घाटन 
करना चाहता है। काव्य की भावानुभूति में फ्राइडियन सनोविशान 
का गौण ही स्थान है | मेरी कविता में इस विचारधारा का कम ही 
स्थान रहा है । मेरे प्रतीकों में क्रमशः मनोवैज्ञानिक उत्थान ही होता 
गया है जो आध्यात्मिक-सामाजिक रूप धारण करता गया है। 
प्रश्न ३--इस दृष्टि से आप के काव्य में प्रतीकों का क्‍या स्थान है ! 
उत्तर--प्रतीक का स्थान एवं उसका महत्त्व रूप-जगत्‌ के हेतु होता है, जो 
किसी तात्विक अथवा अरूप” की व्यंजना करता है। इस तरह मैंने 
जो भी रूपगत प्रतीक लिये हैं ( जैसे खग, स्वर्ण, मिट्टी का अंधकार, 
बीज, कौन १ ) वे श्रधिकतर यथार्थ में ढले हुए हैं जिन्हें अंग्रेज़ी 
शब्दावली मे कहें, तो कद्द सकते हैं. कि वे (१९४४४ए८ 2//6/:7) 
में प्राप्त होते हैं। वे निरपेज्ष नहीं हैं। ये सभी प्रतीक (९०७ए८ 
72८४7 ) में ढले होने के साथ साथ एक उच्च मानसिक स्तर 
की भी व्यंजना करते हैं जिसे हम अतिचेतन” की संज्ञा देते हैं । वेदों 
सें जो वृष, पक्षियों एवं इन्द्र वरुणादि का वर्णन प्रात होता है, उसमें 
वे सभी इस अतिचेतना के स्तर को स्पर्श करते हैं। मेरे प्रतीकों में इस 
वैदिक भावभूमि का स्पंदन प्राप्त होता है। 
अश्न ४--रहस्यवादी परम्परा में प्रतीक एक सत्य है| प्रतीक के द्वारा ही 
रहस्यानुभूति का अ्रमिव्यक्तीकरण होता है | क्या यह रहस्यभावना 
केवल दाम्पत्य भाव तक ही सीमित मानना उचित है, अ्रथवा उसे 
अन्य विश्व के ज्षेत्रों एवं सत्यों का क्षेत्र मी माना जाय ! 
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उत्तर- मेरे विचार से रहस्यवादी प्रतीक मूलतः प्रेम भाव पर ही आश्रित 
होता है जिसमें दाम्पत्य भाव केवल एक अंशमात्र है| प्रेम का क्षेत्र 
विश्व का विशाल प्रांगण भी है और रहस्यवादी प्रतीक इस क्षेत्र 
को आधुनिक आवश्यकतानुसार कभी भी छोड़ नहीं सकता है | यदि 
मैं यह कहूँ कि रहस्य-भावना की पूरी साधना प्रेम-माव पर ही आश्रित 
है, तो अत्युक्ति न होगी । इस रहस्यवादी प्रतीक-परम्परा में रागात्मक 
संबंध ऐसा होना चाहिए जिसमें मिन्नता का आभास तो प्राप्त होता 
हो, पर अभिन्नता एवं एकता की सलिल प्रवाहिनी उसे ढक ले | 
इसी प्रेम-भाव के अन्तर्गत एक प्रकार की गरालील्लपवों उग्र- 
$7870 भी आ जाती है, जो शेली तथा कीटस में भी प्रास होती है । 
मेरे अनेक प्रतीक इसी तथ्य को लेकर चले हैं जिसमें भाव की 
परिधि में 7700८7 का स्पंदन है । 


प्रश्न /--प्रतीक और दर्शन में क्या कोई संबंध है ! आपके काव्य में दशोन 
, का क्‍या स्थान है ! 
उत्तर--जहाँ तक दश्शन का संबंध है, उसमें कोई भी प्रतीकवाद नहीं है | 
अतः मैं प्रतीकवादी दर्शन जैसी कोई भी वस्तु नहीं मानता हूँ।' 
केवल कला के क्षेत्र में प्रतीक की स्थिति मानी जा सकती है । यह 
भी हो सकता है कि कवि अपने अनेक प्रतीकों को किसी दाशंनिक 
एवं साम्प्रदायिक विचारधारा से ग्रहण करे या उस विचार को. 
अभिव्यक्ति करने के लिए: स्वयं प्रतीकों का निर्माण करे | परन्तु, 
वहाँ पर भी दर्शन की अपेक्षा संवेदना? का ही अधिक आग्रह होगा, 
तभी बह काव्य हो सकता है । भेरे काव्य-प्रतीकों के सजन में किसी 
विशिष्ट दाशनिक विचारधारा का सीधा सम्बन्ध नहीं है | मैंने किसी 
भी दर्शन को प्रतीक में बाँधने का निष्फल प्रयास नहीं किया है। 
केवल किसी विशिष्ठ संवेदना को ही काव्य का रूप प्रदान कर 
दिया है ओर इसी संवेदना की अभिव्यंजना के लिए प्रतीकों का 
भी सहारा लिया है। अतः मेरे प्रतीकों में 7८:४)07ए8८४7 रूप 
हटना नितान्त अतार्किक होगा। मै न तो आत्मा' को ही और न 
ब्रक्ष को ही प्रतीक मानता हूँ, क्योंकि वे किसी रूपगत भाव को सामने 


१--मैरे विचार का दूसरा ही आधार दे--दे० दाशेनिक प्रतीकों में, अध्याय द्वितीय 
उपखंड अंतिम । ' 
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नहीं रखते हैं, केवल वे 835072८: ईकाइयाँ ही हैं | मैं तो प्रतीक 
को कला तक हो मानता हूँ । 

प्रश्न ६--- फ्रान्स के प्रतीकवादी आन्दोलन का क्या कोई प्रभाव आप पर पड़ा 
है ! यदि नहीं, तो किन विदेशी कवियों का प्रमुख प्रभाव आप पर 
पड़ा है और उसका क्‍या रूप है ! 


उत्तर--- फ्रन्स के प्रतीकतादी आन्दोलन का रूप एक नितान्त अन्य भावभूमि 
को लेकर चला है। उस भावभूमि का मुझ पर कोई विशेष प्रभाव 
नही पड़ा है। क्रान्स का आन्दोलन यथार्थ से पलायन का था, जब 
कि मैं यथाथे के अंचल में अपने प्रतीकों को संजोने का प्रयत्न करता 
हूँ | मेरे ऊपर तो क्रान्स का प्रतीकवादी आन्दोलन उतना प्रभाव नहीं 
डाल सका जितना शेली, कीट्स तथा थोरो ने डाला है। परन्तु, इन 
कवियों का भी प्रभाव केवल पच्चीस प्रतिशत ही माना जा सकता है, 
केवल उनके भावों की आत्मा का द्वदयंगम ही मैंने किया है और 
उस “आत्मा” को अपनी संवेदनात्मक अनुभूति से प्रकट किया है । 
फिर, किसी भी कवि पर किसी अन्य कवि का प्रभाव उसके विचारों 
तथा भावों का नितान्त उसी रूप में अहण नहीं कहा जा सकता है । 
प्रभाव का अर्थ उसके अन्तरंग आत्मतत््व” को अपनी दृष्टि से ग्रहण 
करना ही कहा जा सकता है। कीट्स की कविता और उसके प्रतीक 
नगीने पर जड़े हीरे के समान केन्द्रीभूत तत्व हैं जब कि शेली में एक 
मंकावात और एक मीटीयोरिक ( /(८६८०५४४८ ) आवेग का 
प्रदर्शन कहीं अधिक है । मेरे काव्य में ( प्रतीकों में ) ये दोनों तत्त्व 
सन्निहित हैं, पर उनमें मेरा अपना व्यक्तित्व है, शेली या कीटस 
का नहीं | अतः मेरे ऊपर इन कवियों का प्रभाव भी 6776८ न 
होकर 770476० ही है । 


अश्न ७--प्रतीक-दृष्टि से आप छायावादी कवि हैं या रहस्यवादी ! आपकी कौन 

सी रचनाएँ छायावाद में ओंर कौन सी रहस्यवाद में रखी जायें ! 
उत्तर--सबसे प्रथम तो में छाया? शब्द का नामकरण ही उचित नहीं मानता 
हूँ । छायावाद का जो प्रचलित अर्थ है, उस अर्थ में मुझमें छायावाद 





१--मैंने अहम को प्रतीक माना दै--हे० अध्याय प्रथम उपखंड ग में । जो किसी धारणा 
का पतिनिषित्व करे वह भी प्रतीक है । 
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नहीं है | सत्य छायावादी युग का कवि बच्चन है। परन्तु, फिर भी, 
लोग मुके छायवादी कवि ही मानते आ रहे हैं, इसके बारे में मैं 
क्या कह सकता हूँ ! जहाँ तक रहस्यवाद का सम्बन्ध है, उस भाव 
को व्यक्त करने के लिए मैने प्रतीकों का सहारा बहुत ही कम लिया 
है। मेरे अधिकांश प्रतीक प्रकृति-काव्य के ही अन्तर्गत आते हैं । 
इस दृष्टि से मेरी वीणा? से लेकर “थयुगान्तः तक की कविताएँ और 
उनके प्रतीक प्रकृति-काव्य की भूमिका ही प्रस्तुत करते हैं | इस दृष्टि 
से मेरी ये सभी रचनाएँ छायावाद में ही आ सकती हैं। जहाँ तक 
रहस्यवाद का प्रश्न है, ऐसे यदा-कदा जो भी प्रतीक मिलें, उन्हें हीं 
रहस्यवाद के श्रन्तर्गत रख सकते हैं । 


( घ ) डा० रामकुमार वर्मा से इण्टरव्यू 


तिथि--जुलाई, १६६० 
प्रश्न १--आपके विचार से प्रतीक का महत्व काव्य के लिए; दाशनिक है 
अथवा कलात्मक ! 
उत्तर--मेरा विचार है कि प्रतीक-निर्मिति कलापक्षु को लेकर अग्रसर होती है 
ओर उस कला में समस्त रात्रि का संकेत एक तारकबिन्दु में अथवा 
समस्त वसंत का संकेत एक पुष्प में परिलक्षित होता है। जब विचार 
भूमि में अनेक पक्ष अभीष्ण होते हैं तो प्रतीक धार्मिक, दाशनिक, 
सामाजिक कोटियाँ भी निर्धारित कर सकते हैं | प्रतीकात्मक दर्शन का 
जहाँ तक सम्बन्ध है, उसमें प्रतीक एक कला भी है और उसका एक 
अपना विशिष्ट दर्शन भी है | कलापक्ष उसे सोंदर्ययुक्त रूप में रखता 
है, जिसमें “तत्त्व! का अमिव्यक्तीकरण उस विशिष्ट अमभिव्यक्ति-प्रकार 
में होता है| प्रतीक की धारणा में श्रमिव्यक्ति का रूप भी है और उस 
रूप में अर्थ का स्पन्दन भी है जो उसे दाशनिक, धार्मिक, सामाजिक 
आदि क्षेत्रों का वाहक बनाता है। बिना इस अथतत््त के प्रतीक का 
“प' भी अस्थिर हो सकता है। वस्त॒ुतः यही प्रतीक का काव्यात्मक 
दशन है । 
प्रश्न २--आपके मत से मनोविज्ञान का प्रतीक-सजन में क्‍या स्थान है और 
आपके काव्य में उसकी क्या परिणति है ! 
ऊत्तर--मनोविज्ञान एवं प्रतीक-सजन में एक मुख्य सम्बन्ध है | वास्तव में 
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मानसिक क्रियाओं में प्रतीक-सजन एक क्रिया है जिसमें विचार तथा 
भाव का प्रतिनिधित्व किया जाता है। काव्य की दृष्टि से भाव तथा 
संवेदना भी मनोवैज्ञानिक क्रियाएँ हैं जिनका अभिव्यक्तीकरण प्रतीकों 
के द्वारा होता है | इस अभिव्यक्तीकरण में अचेतन तथा चेतन मन-- 
दोनों का एक समन्वित रूप दृष्टिगत होता है। अचेतन तथा उपचेतन 
स्तरों में प्रतीक सजन एक बलबती क्रिया है, जो काव्य में संवेदना को 
भी जन्म देती है। परन्तु, यह अचेतन क्रिया क्राइडियन' नहीं है पर 
उसका कुछ! अंश अवश्य इस क्रिया में सहायक माना जा सकता है। 
मेरा काव्य इसी अचेतन-चेतन क्षेत्रों का एक साथ वाहक है । स्मृति, 
आशा, प्रेम, उत्साह, उल्लास तथा सवेदना पर आश्रित अनेक प्रतीकों 
का सूजन मेरे काव्य में प्राप्त होता है।' हृदय की भावनाश्रों का 
अलोड़न-विलोड़न ही काव्य में उमर कर आता है और प्रतीक उन 
भावों को एक रूप देते हैं जो अभिव्यक्तिहीन संदर्भों को लाक्षशिकता 
से व्यंजित करते हैं। “चित्ररेखा” तथा “चंद्रकिरण' के अनेक प्रतीक गूढ़ 
भावों को ही व्यंजित करते है जो भावात्मक ही अधिक हैं ] 


प्रश्न ३--आपके प्रतीक-सजन में संत भावभूमि तथा प्राचीन परम्परा का क्‍या 


स्वरूप है ! 


उत्तर--सन्तों की रहस्यभावना का एक विशिष्ट प्रमाव मुक्त पर पड़ा है, पर वह 





अपने ही रूप से । सन्‍्तों के रहस्यात्मक प्रतीकों से मुझे विशेष, मोह 
रहा है । मैंने उस रहस्यभावना को आधुनिक भावभूमि में पूर्ण रूप से 
रूपान्तरित करने का प्रयत्न किया है। ठुम” और "में! की विभाजन 
रेखा को तिरोभूत करने का प्रयत्न मनोवैज्ञनिक भूमि पर प्रस्तुत किया 
गया है कि जिसमें एक असम्पशात अनुभूति समस्त जीवन को समेट 
कर उल्लास के पथ पर अग्रसर हुई है | 


यही नहीं, सन्‍्तों के अनेक शब्द-प्रतीकों का भी अपने निजी रूप 
में मैंने प्रयोग किया है । उन्हें अनेक नव-प्रतीकों के द्वारा व्यंजित किया 
है | अनाहद नाद का प्रतीक “नू पुरों का हास” है। इस प्रकार सन्तों की 
भावात्मक रहस्यभावना को ही मैंने प्रश्रय दिया है। उनके साधनात्मक 
रूप के यौगिक पक्ष का आश्रय न लेते हुए भी, केवल सहजानुभूति 
में ही जीवन के परिष्करण की ओर भावनाएँ अग्रसर हुई हैं । 


, १--दे० अध्याय ११, मानस जगल्‌ के प्रतीकों में और मानवीकरण में । 


हि निलगागीगागातअव्मणभताभ कफ पलस+त ले अमान शक तहत कक कारन न ना आम भर माएा कल्पना 


टिक की "जप सके कक तै ताकि सकोत-५०क केक 5 एस पक 
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अरन ४--आपके काव्य में प्रतीकों की योजना से “जीवन-दर्शन! का क्या 
_ स्वरूप स्पष्ठ होता है! उसमें कल्पना एवं भावना की क्‍या 
:.... परिणति है द 

उत्तर--प्रतीकात्मक अभिव्यंजना “जीवन” के सत्य” को भी स्पष्ट कर सकती 
है | प्रतीकों का निर्वाचन प्रकृति तथा जीवन के महत्‌ ्षेत्रों से ही होता 
है। मेरा विचार है कि कवि अपने प्रतीकों के द्वारा जीवन की 
स्थिरता, परिवतनशीलता, उससें, व्याप्त सुख दुख, प्रेम-घुणा, आरोह- 
अवरोह आदि की अभिव्यक्ति करने में समर्थ होता है। जीवन संघर्ष का 
क्षेत्र है, जिस प्रकार एक पुराना 'पल्‍्लव” वायु के मोकों में भटक कर 
ही अपने गंतव्य ( मृत्यु ) को प्रामत करता है, उसी प्रकार मानव- 
जीवन इन ख्पान्तरिक रूपराशियों के अंतराल से अपने प्रकाश को ही 
डृढ़ता है, यही तो उसका सत्य है। अतः मेरे प्रतीक मूलतः जीवन के 
इसी आशावान्‌ गंतव्य की ओर प्रयत्नशील हैं | उसमें चद्यन की 
कठोरता भी है तो मेघों का धना अंधकार एवं विप्लव भी | उसमें 
दीपक का निर्वाण तथा त्याग भी है, तो हृदय की तरलता एवं सरलता 
भी | इन्हीं का सदड्भम ही मेरा जीवन-दशन है जो प्रतीकों के द्वारा 
व्यंजित होता है | इस दर्शन में रहस्यभावना नीर-च्लीर की भाँति मिली 
हुई है | काव्य का दाशंनिक पक्तु रहस्यमावना में ही मुखर होता है । 
मानव जीवन-दर्शन के सत्य पर ही रहस्य की अवतारणा करता है । 
यही काव्य का रहस्यवाद है। अतः काव्य के लिए, प्रतीकात्मक 
जीवन-दर्शन में भावना तथा कल्पना का यथार्थ से सम्मिश्रण होता 
है | तभी यथार्थ काव्य की मावभूमि को संवेदनात्मक रूप में रखता 
है। इसमें प्रतीकोंकी स्थापना पूर्वकल्पित न होकर आँखों से ही 
निस्पंद होती है, और काल्पनिक प्रतीक सत्य” का समर्थन उसी भाँति 

करते हैं जैसे पूर्वा् की कली उत्तराध का प्रसूत बन जाती है । 


श्त ४--प्रतीक-दश न की दृष्टि से किस पाश्चात्य कवि या कवियों 


विशिष्ट प्रभाव आप पर पड़ा है! उस प्रमाव का प्रतीक-सजन में 
7 स्वरूप है 


जहाँ तक कल्पनात्मक ग्रतीकों का प्रश्न है, मुझ पर अंग्रेज़ी के विशिष्ट 
कवियों का प्रभाव पड़ा है। प्रतीकों की भावभूमि में जीवन-दशंन 
४५६ 
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हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


का क्षेत्र ठेनीसन से प्रभावित हुआ है | दा्शनिक रूप का हल्का सा 
पुर बड़ सवर्थ से तथा सौंदर्य की भावना का हृदयंगम कीट्स से कुछ 
सीमा तक प्रमावित हुआ है । संस्कृत कवियों में कालिदास तथा 
आधुनिक कवियों में विश्वकवि रवीद्धनाथ से मुझे विशेष प्रेरणा मिली 
है | परन्तु इन सब प्रभावों का एकमात्र ध्येय है विशिष्टाद्षेत की 
रसात्मक अभिव्यक्ति, जिसका मैं समर्थक हूँ । 

इस दृष्टि से, मैं जीवन में पौरुष को उतना ही स्थान देता हूँ 
जितना कि कोमलता को, क्योंकि कभी-कभी ऐसा कुतूहल हृदय में 
उत्पन्न होता है कि यदि असम्भव में सम्भव की स्थिति हो जाती, तो 
ससार कितना मधुर हो जाता । सम्भव है कि यह दृष्टि नाव्कीय तत्त्व 
ने दी हो । परन्तु जीवन उन परिस्थितियों में अधिक अच्छा लगता है 
जिनमें कि परिवर्तनशीलता अत्यन्त कलात्मक रूप लेकर मेरे भावजगत्‌ 
में चित्र खींचती है। यदि आप मेरे काव्य-संग्रहों के नाम देखें तो इस 
प्रवृत्ति का संकेत आपको दृष्टिगत होगा, यथा रूपराशि, चित्ररेखा, 
आकाशगंगा । अतीन्द्रिय सुख की कल्पना में संसार का विकास 
देख मुझे आन्तरिक उल्लास होता है | इसी उल्लास में प्रतीक लहर के 
मस्तक पर बुदबुद होकर उठते हैं, वे जैसे लघु दत्त में सौंदर्य समेठ लेते 
हैं । मेरी भावनाओं का प्रतीक है समीर, सुख का सुमन, निराशा का 
नीहार और आशा का प्रतीक है इन्द्रधनुष | ये प्रतीक अनवरत गति 
से चलते हैं, जैसे किसी निकेर का 'कलकल” अनवरत गति से 
ध्वनित एवं प्रतिध्वनित होता है । 


अश्न ६--रहस्यवाद एवं छायावाद की भावशभूमियों में प्रतीक-दर्शन की दृष्टि 


से क्या कोई विशेष अन्तर है जहाँ तक प्रतीकों का सम्बन्ध है, 
दोनों में क़रीब क़रीब समान ही प्रतीक प्रयुक्त हुए हैं । 


उत्तर--छायावाद में लान्षणिक प्रतीकों और रहस्यवाद में व्यंजनात्मक प्रतीकों 


का एक स्वस्थ रूप प्राप्त होता है। स्थूल जगत्‌ से परे सूच्रम जगत्‌ में 
भी प्रत्येक वस्तु की स्थिति है जो कि उस वस्तु के अस्तित्व में निहित 
रहती है । उदाहरण के लिए, वस्तु-जगत्‌ का पव॑त सूह््म जगत की 
विशालता तथा अव्लता का प्रतीक है। यहाँ छायावाद अभिग्रेत है । 
प्रवाद ने क्ूमायनी में लिखा मैंने देखे वे शैल #ंग” आदि जिसमें 


परिशिष्ट ७२३ 


शैल का अर्थ छायावादी प्रवृत्ति को स्पष्ट करता है। अतः छायावादी 
प्रतीक अन्तहिंत सत्य के पोषक होते हैं । रहस्यवाद में व्यंजना ही कार्य 
करती है जो बिन्दु से चल कर सिन्धु में लीन हो जाती है। इस 
भावना-भूमि में प्रतीकों की स्थिति अधिक व्यापक एवं संचरणशील 
होती है, जैसे फटे से बादलों में अरुणिमा जीवन की विषम परिस्थितियों 
में किसी की सुसकान तथा हास का प्रतीक बनकर उमर आये। 
बादलों का छायावादी प्रतीकार्थ होता परिवर्तनशीलता, किन्तु रहस्या- 
त्मक प्रतीकार्थ होता किसी परोक्ष सत्ता की अलोकमयी स्मृति । शायद 
इसीलिए कबीर ने लिखा 'लाली अपने लाल की जित देखूँ तित लाल |? 
और प्रसाद ने जीवन निशीथ के अन्धकार' के द्वारा रहस्यवादी 
प्रतीकों की सृष्टि की है। इस भाँति छायावाद तथा रहस्यवाद के 
प्रतीक चाहे किसी संधिबिन्दु पर मिल जायें, पर वे अपने बृत्तों सें 
अपनी कक्षाएँ स्वयं निर्धारित कर लेते हैं । 





( ह ) प्रबन्ध में प्रयुक्त प्रतीक तथा उनके अर्थ 
(१ ) पौराणिक तथा पार्मिक प्रतीक 


अप्रि--पूर्वछ्जन का प्रतीक ; खुजना- 
त्मक, संहारात्मक एवं शुद्धात्मक 
शक्तियों का प्रतीक 
अधेनारीश्वर--मिथुन का प्रतीक, 
सृष्टि तत्व पुरुष और नारी का 
प्रतीक 
ओ श्मू---(१) ब्रह्म का प्रतीक, (२) वर्ण 
प्रतीकार्थ 
अकार--खजनात्मक,  विकासात्मक 
तत्त्व ( ब्रह्म ) ( वैश्वानर ) 
उकार---संतुलनन तथा समरसता-तत्त 


(विष्यु ) ( तैजस ) 


मकार---संहार तथा लय (रूद्व एवं 
शिव ) (प्राज्ञ ) 

असुर---( सामी देवता ) आदितत्त्व 
तथा सुजनतत्तव 

क्रास'-(१) मानव रूप क्राइस्ट का 
प्रतीक, (२) अनन्त जीवन का प्रतीक 

कैलाश---शिव के परमधाम का प्रतीक 

खं---आकाश-संज्ञक ब्रह्म 

चकर--नाश 

तीन ज्ञोक--मनुष्य, पितृ एवं देवलोक; 
मन के क्रमिक आध्यात्मिक स्तरों का 
प्रतीक 
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तें तीस देवगणु--विश्व में व्याप्त 


हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


रूप, सृश्टिपरक क्षुर रूप---इन सबका 


शक्तियों,प्राकृतिक घटनाओं तथा पदार्थों. समष्टि प्रतीक “बह! है । 


के प्रतीक हैं । जिसमें, 

(१) आठवसु--अगभि, अंतरिक्तु, 
आदित्य, चंद्रमा, नक्षत्र, धथ्वी, वायु 
च्युलोक, 

(२) ग्यारह रुद्र--दस इंद्वियाँ (प्राण) 
तथा एक मन, 

(३) बारह आदित्य--संवत्सर के 
अवयवभूत १२ मास, 

(४) इंद्र--विद्युत्‌ का प्रतीक, 

(४) प्रजापति--यज्ञ का प्रतीक 

दूस ज्ञोक--अंतरिक्ष, आदित्य, इंद्र, 
चंद्र, देव, नक्नत्र, प्रजापति, चुलोक, 
अभि और ब्रह्मलोक ( वातावरण के 
स्तरों का विभाजन ) | 

नायक--सांस्कृतिक चेतना का प्रतीक 

पुरुष--ब्रह्म था अक्षर तत्त्व का प्रतीक 
( विश्वरूप ) 

पद्मय--शुभ फल 

बैकुंठ--विष्णु के परमधाम का प्रतीक 

ब्रह्म--परमादि तत्त्व, निरफेक्ष प्रकाश्य 


लिंग--शिव का प्रतीक 

वृक्ष--सृष्टि अथवा प्रजनन क्रिया का 
प्रतीक ( मिथुनपरक अर्थ ) 

बाहन सिंह (दुर्गा )--दुष्टों के 
लिए विध्व॑सात्मक शक्ति 

वृक्ष ( अश्वत्थ )--कार्य ब्रह्म का 
विश्वमय रूप 


शझ्क--- प्रणव 

शालिग्राम--बविष्णु का प्रतीक 
सत्यज्ञोक--त्रझ्ष के परमधाम का 
प्रतीक 


स्वग--इन्द्र के परमधाम का प्रतीक 

सप्तक कल्पना--र्सात प्राणी का 
प्रतीक (आत्मिक चेतना के स्तरों का 
प्रतीक ) 

हंस--सृष्टि की विवेक बुद्धि का प्रतीक 

त्रिमूति---अकार, उकार, मकार 


ब्रह्मा-विश्णु--(महेश-शिव) 
सुजन-स्थित-(प्रलय या लय) 


. तत्व, निरपेक्ष तथा सापेन्षु का समाहित ब्रह्म की तीन शक्तियों का मानवीकरण | 
(२) ताचिक ग्रतीक ( भक्तिकाल ) 


(क) संत ग्रतीक 
अमृत--अम्त रस, महारस तथा हरि 


रस, राम रस आदि का समन्वित रूप 


अतनाहद--ब्रह्मानुभूति का आनन्द 
अनन्त पत्र--वेद-वेदांग 
अहेर--काल 


अवधूती--सुघुम्ना 
आकाश--अक्वरं श्र 
ऊख--राजसिक तत्त्व 
उन्सनि--स्थितप्रशता की दशा 
कपास---तामसिक रूप 
कनक-कलश--शरीर 
कल्ियाँ--जीव 
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कीड़िये--मनसा 

कुभ--आत्मा, हृदय, जगत्‌ 

कुम्हार---ब्रह्म 

कुत्ता, कुतिया--अज्ञानी 
जीवात्मा 

कुंकुम--इन्द्रियाँ 

केहरि--मन 

कोतवाली--इन्साफ़ 

कोट---त्रिकुटी 

खलक--हृदय, जगत्‌ 

खसम--राम, जीव, स्वामी, गगनोपभ 
तत्त्व, परमतत्व 

खीर---( दूध ) ज्ञान की बात 

गंगा-शड़ा 

गॉठ--अहंकार 

गाय---सात्विक बुद्धि 

गरुड़--माया 

गिद्ध--मन 

गुसाई--परमात्मा 

गुरु--शब्द्‌ रूप शान 

शुन्लाम--जीवात्मा 

गोनि---स्वरूप-सिद्धि 

गौना--परमधाम 

गगन--हनक्वरंध्र, दसवॉद्वार, निवेणी 
संगम से परे, शूज्य तक पहुँचने का 
सोपान है | । 

गुंगा--ईश्वरानुभूति में मौन व्यक्ति 

घट -- शरीर 

घोड़ा--मन 

चन्दन--आत्मा, सत्संग 


उप, 


धरम 


चकवा--मन 
चन्द्र--पिंगला, प्रेमिका 
चरखा---कर्मचक्र, संसार-चक्र 
चक्‍की--संसार-चक्र, कमचक्र 
चारफल--अथ्थ, धर्म, काम, मोक्ष 
चिता--शरीर, जीव, मनसा 
चुडिया--पिंगला 
चूहा---अशानी पुरुष“या शिष्य, मन 
चुनरी--शरीर 
चेला--जीवात्मा 
जनाचारि--अंतःकरण चतुष्टय 
जनापाँच--पंच इन्द्रियाँ 
जल--श्रनादि तत्त 
जंबुक---जीव 
जाया--माया 
जेंठ---असाधु-पुरुष 
जेंबड़ी--माया 
डड्छे की ध्वनि--शब्द-रूप ध्वनि 
डाइन--माया 
तमासा--शन्वजाल, संसार 
तापस--ब्रक्ष 
तीन डाल--क्ला, विष्णु, शिव 
तरुवर---मेरुदण्ड, कार्यत्रह्म, परोपकारी 
पुरुष हि 
तूर--आनन्दानुभूति, अनाहद 
दादुर---अशानी 
दाता--परमात्मा 
दुलहिन---जीवात्मा 
देवर--साघु पुरुष , 
दो पाट--धरती-आकाश' 
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निरक्षन--निषेधात्मक तथा निश्चया- 
त्मक, सापेक्ष तथा निरपेज्ष तत्वों से 
समन्वित परमतत्व रूप 

नेहर--भोतिक संसार 

ननद--शानेन्द्रियाँ 

नकदी--माया 

नकटा--जीव 

नौबत--ऐश्वर्य 

नगर--संसार, ब्रह्मांड 

नवगृह--नवद्वार 

नाद विन्दु--नाद, ध्वनि का सूक्म- 
तत्व तथा बिन्दु अ्रपेज्ञाऊत स्थूल-तत्व | 
नाद-विन्दु ब्रह्म के पूरक हैं 

निरति--निरालम्ब स्थिति, जहाँ मन 
अपनी सत्ता का निलय परमतत्त्व में 
करता है । 

नास--परमतत्त्व या सहज राम का 
वाचक शब्द 

परचा--अ्रपरोक्षानुभूति 

परदा--माया, मोह, आवरण 

पंगु--आत्मनिग्रही 

पाँचलरिका--पंच इन्द्रियाँ 

पाताल--आज्ञा चंक्र 

पाण्डुर---जीव 

पिंड--शरीर, हृदय, जगत्‌ 

पनिहारिन--कुण्डलिमीं, इन्द्रियाँ 

पिता-- परमात्मा 
पीच, पति--परमात्मा, जह्म 

पुर पाहन गली--संसार 

पुहुपवास- संस के विंषंब-्मोंगे 


हिन्दी-काव्य में प्रतीकबाद का विकास 


पुत्र---अज्ञानी जीव 
पुश्नी--भाया 


फत्त-फूल--चक्र तथा सहलाधार कमल 

वसंत ( रस फाग, हिंडोलना )-- 
आत्मिक सुख ५ 

ब्रह्मांड--सूक्म तत्व, अनन्त 

बूँद--पिएड रूप जीव 

बेहद--परमतत्त्व 

बेलि--माया 

बाजी--माया 

बाजींगर--ब्रक्ष 

बढ़ेया-- ब्रह्म 

बानी--कांति, दीमि 

बहना--माया 

बिल्ली--वबंचक गुरु, माया 

बैल वियाना--जड़ शान का उदय 

बन--ससार, शरीर 

बगुला--अशुभ प्रवृत्तियाँ, अ्रविवेकी 

बंकनालि--सुधुम्ना 

बेनु--अनाहद 

बैल--पंच-प्राण 

बाप--मन 

बहरा--वाह्म रूपराशि की ओर ध्यान 
न देने वाला 

बनराई--शरीर की समस्त इन्द्रियाँ 
तथा चक्र 

बासन, बरतन-- सत्य 

बालक--जीवात्मा 

भाषप--सत्‌ ( सात्विक ) 
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मेंसा--तामसी दृत्तियाँ 

भौंरा--जीव, ज्ञानी, साधक, मन 

भंवरी--गुरु 

मंगल गान-विषयों का सुख 

मछरी, मीन--कुण्डलिनी या जीवात्मा 

माता--माया 

मांस--काम विषयादि 

माटी--एक तत्त्व रूप 

मालिन--काल 

माडो--शरीर 

मोती मुक्ताहल--वैभव ऐश्वर्य 

मोती--नाम, शुभ्रता 

मेरुद्र्ड---सुघुम्ना 

मूस--मन 

मुद्रा--न[रीपरक साधना, मन की 
स्थिति का सूचक । नारी प्रकार--- 
डाइन, जोगिनि 

यमुना--पिंगला 

याचक--जीवात्मा 

रमैया की दुलहिन--माया 

राम--प र्ह्ष, द्वेतादवत-विलक्षुण रूप । 

ललना--श्ड़ा 

लोहा--जीवात्मा 

लीला--परमतत्त्व का सुष्टि विस्तार 
आर फिर उसका निलय 

वारुणी-- इड़ा 

वबाणु-- शब्द ( शुरु का ) 

वजञ््--कुलिश" कठोर, बोधिसत्व का 
हल्का सा पुट भी है 


वज्जाप--सहल जाप ( राम नाम ) 
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अजपाजाप का विकसित रूप, सहज- 
समाधि, ब्रह्म अमि, निरति, ओंकार 
ये सब तत्व अजपाजाप में समाहित 
है । 

शून्य--आदितत्व शब्द रूप ब्रह्म, 
परमज्ञानं, सहज रूप सृष्टि तत्व--- 
सब का समन्वित रूप 

पारे बढ़े--नर-जीवन, संसार 

साईं की नगरी--परम पद 

सास--माया 

ससुर---शुरु 

सखी--कर्म द्वियाँ 

सासुर--परम पद 

समधी--गुरु 

समुद्र---परमतत्त्व रूप 

सूृत कातना--राम नाम 

सर्प, सर्पनी--माया, कुण्डलिनी 

सुहागिन--माया 

सिंह--समर्थ जीवात्मा 

सियार---चंचल मन, गुरू 

सूर्ये--इड़ा, प्रेमी 

सिंडिया--इड़ा 

संगम--त्रिकुटी 

सूर्य को डसना--विषैले तत्वों का 
तिरोमाव 

सरग--सहसदल 
सुनगर--परमपद्‌ 
सहज--परमत्तत्त्त, 
और योगपरक-तत्त 
खुरति--रूडति; ध्यान, ' शुद्ध-चिंसे, 


साधना-पद्धति 


ज्र्प, 


वेद, आकार, सौंदर्यनाद 
मदलिया धौल, रबाबी बैज्न, ताल 
बजाता कोौवा, नृत्यशील गदहा, 
नाचता भेसा--पच शानेन्टियों 
पान करतरने बाला सिंह, गिलौरी 
'लगाने वाली धूस, मंगल गाने वाली 
उद्री, आनंद मनाने वाला 
कछुवा---अ्रंतःकरण चतुष्टय 
हलदी--विषय वासना 
हद---हृदय, जगत्‌, जीव 
हाट--संसार 
हँस--जीव, विवेकी, शुभ प्रशत्तियाँ 
डीरा--परमतत्त्व, सदूगुण 
हाथी--मन, जीव 
त्रिकुटी--अक्मरंत्र तक पहुँचने का 


स्थान, इड़ा, पिगला, सुषुम्ना का सचधि 


स्थान । 

(ख ) सूफी प्रतीक 
अमृत--प्रेमरस, श्रमरता 
अटारी--परमपद 
अगुआ--गुरु 
आगमपुर--परमपद 
अरबिंद--प्रेमी की प्रफल्लता 
अंधकूप---शून्ष्य तत्त्व 
आकाश--स्छ्स तत्त 
अलख--परमतत्त्व सृष्टिकर्ता अल्लाह 

जिसमें निरंजन की भावना है। 
अनाहद----अनहलकफ़ की भावना का 
ख््प 
ऊँचे चंदना--सहख कमल का प्रतीक 
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कमल--पञ्मावती, प्रेमिका, कर, मुख 

करता की फुलवारी --जग, सृष्टि 

केश ( प्रिया ) - माया 

कैज्ञाश--परम पद 

खंजन--नेत्र 

गढ़ छेकना---चक्र भेदन 

गढ़--शरीर 

गगन गुफा--बह्मर॑ श्र 

गगरी पानी भरी तथा उनमें-- 

सूर्य भ्रतिबिंब--ब्रह्म की सर्वव्यापकता, 
प्रतिबिबवाद का उदाहरण 

घड़ियाल--अनाहद नाद 

चाक--सृष्टि क्रम 

चार बसेरे--चार अ्रवस्थाएँ 

चार निसेनी--चार अवस्थाएँ 

चौबीस खंड---शरीर के चौबीस भाग 

चाँद--प्रेग्रिका ( पद्मावती ) प्रेमपान्र, 
मुख 

चकई--प्रेमिका, बिरह का प्रतीक, 
जीवात्मा 

चकोर--नयन 

छाया--माया 

दसव द्वार--अकह्मरं श्र, गगन 

दाख--नागमती 

दीपक--प्रेमपात्र 

ढुइ पाता--चिदू तथा अचिद्‌ रूप 

दपण , भुकुर /--छुृदय, . संसार 
( माया ) 

धरती--स्थूल तत्त्व 

धलुक ( धनुष )--भौहें 
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घृत--परम' ज्ञान 
नेहर--भौतिक संसार 
नवखंड-कुस, हिरण्यमय, रम्यक, 


इला, हरि, केतुमाल, सुद्राश्व, किन्नर, 


भारत 

नो पौरी, नव नाका--नवखंड, नव- 
द्वार 

नदी---जीवात्मा 

नागिन--क्ेश ( माया ) 

नागेसर--नागमती 

नकतिनी---जीवात्मा, प्रेमी 

पॉच कोतवार--पंच इंद्वियाँ 

पवन तथा बुल्ला--आत्मा और पर- 
मात्मा 

पतंग -प्रेमी, जीव 

पत्षी--यौवन 

पारस---रूप सौंदर्य का लोकोत्तर रूप, 
परमात्मा, गुरू 

बुंद--पिण्ड रूप 

बजागि--विरहामि 

व्याधि---विरह 

विरवा ( वृक्ष )--संष्टि रूप 

बचञ्--वज्-सत्य या बोधि-सत्व का 
हलका-सा पुठ; कठोरता 

मौरा--प्रेमी, केश 

मठ--्द्वरत्र 

मै ( शराब )--अ्रमृत, उल्लास, 

मालती--प्रेमिका 

सहुआ--प्मावती 

महाज्योति--परम तत्त्व, अल्लाह 
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मुद्रा--नारी-प्रकार, योगिनी चक्र, 
हस्तिनी, चित्रिनी, योगिनी; पद्मिनी, 
शखिनी 

रतन--बश्मानुभूति 

वाणी---बेद 

शून्य--परस-घाम का रूप, सिद्धा- 
वस्था का भी पर्याय | अ्रद्यरी,सिघल, 
आपगमपुर, कैलाश का सूचक है। 

सासुर--परम पद 

समुद्र---परम-तत्त्व रूप 

सखी--कम इन्द्रियाँ 

सूर्य -इड़ा, प्रेमी 

सुरंग- झंंडलिनी के प्रवेश द्वार का 


सूचक 

सुमेरु--मेरुदरड 

सिहल--परमधाम 

सरग ( खरे )--वूहुम-तत्त् 

सात मुक़ासात---उबदियत, इश्क़, 
जुहुद, मारिफ़त, वज्द, हक़रीक्रत, वस्ल 

सप्रखंड--सप्त चक्र 

सात समुद्र---सात मुक़ामात 

सात बन-- 

सात प्राो--. 

सात चढ़ाव-- 

सप्त खंड--शनीचर, बृहस्पति, मंगल 
अदिति, शुक्र, बुद, सोम 

सोम का पाट--दसवें-दुवार या 
ब्रह्मर॑श्र 

सांकी ( प्रेमिका रूप )--परमवत्त्व, 


छड्ठे ० 


परमात्मा--भारतीय नायिका को 
भावना लिए हुए. । 
सहज--स्वाभाविकता, दीठि-समाधि 


मन-समाधि तथा सुख-समाधि का रूप 


सोना--दीसि,रूप 
सुगंध--आत्सशञान 
हंस--श्वेत केश । 

कथा-रूपक के प्रतीक 
अलाउद्दीन--माया 
इन्द्रावती--परमात्मा, बुह्छि 
कुँचर--आत्मा, मन 
चित्तोड़--शरीर 
तापस गुरु-- गुरु, 
नैहर--संसार 
नागमती--गोरखधन्धा ( संसार ) 

प्राण, विषयवासनादि की प्रतीक 
पद्मावती--परमात्मा, बुद्धि 
बुद्धसेन--माया 
र्सेन--आत्मा, मन 
राघव चेतन--शैतान 
सखी सहेली--इन्तियाँ 
सलिघल-+हृदय, परमपद 
सुआ--गुरु, जीवात्मा; प्राणवायु । 
(ग ) राम काव्य के प्रतीक 

अरुण पराग---सेन्दुर 
अधहि--भुजा 
उपबन--बनकन्या ( श्लेष ) 
उड़ गन--बेदी 
करड्र--जीव, प्रेमी-मक्त 


मु 


किंष्किधापरवंत--शिव ( श्लेष ) 


अत 
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कदली तरु--संसार की निस्सारता 
कमल--कर 
कार्लिदी--राम का रज्ष 
खटोला--कर्मजनित शरीर 
खसम--स्वामी 
गड़ा-- परमात्मा 
गिरा-अरथ---रामसीता 
गीध--जटायु 
गगन--अश्नरंत्र ( कपाल ) 
चनन्‍्दू--सुख, नारद ( श्लेष ) 
चातक--प्रेमी, साधक, जीव 
चितेरा--अश्ष ( सृष्टि रूप ) 
चित्र--सृष्टि 
चूहा (बड़ा)--जीव 
चारत्वचाएँ--अर्थ, धर्म+ काम मोक्ष 
छःतने--षद्द्शन 
जल्नचर वृन्द--जीवगण 
जनक नगरी--बासकसजा 
( श्लेष ) 
जाज--माया, सेसार 
जेबरी के सांप --माया, भ्रम 
ज्योति--शान 
तिकोना--स्पम्म, सुषुप्ति, जात 
तीन पाँव--सतोगुण, रजो एवं 
तमोगुण 
दादुर--छुदूगत भावों का प्रतीक 
हुम डाल--संसार 
दो फल---सुख-दुख 
घुंआ के धोरहर--संसार की 
निस्तॉरतां 


नारी 
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निरंजन--ब्रह्म रूप राम का निश्चय- 
परक शब्द, सृष्टिकर्ता रूप 

पाँच कहार---पश्च इन्द्रियाँ 

पिंजय--शरीर 

पील--गजेन्द्र 

पुराना बाँस--विषय वासनादि 

फल्न फूज्न--वेद- वेदांग 

बगुला--मिथ्यावादी 

बेलि--माया 

बजञ्ज--कठोरता, अस्त्र 

बजञ्ञागि--योगाग्नि, विरहाशि 

भागीरथी--सीता ( श्वेत रंग ) 

सकर--काल 

मंदाकिनी--सीता ( रंग ) 

मृगमरीजिका( रविकरनीर )-- माया 

मक्खी,मच्छर, चूहा--विषय-वासना 

मेघ--राम ( श्यामरंग ) प्रियपात्र या 
साध्यतत्त्व | 

मुद्रा--वाह्याकृति-जोगिनी का भयानक 
रूप जो शट्डूर की गण है, पशद्मिनी- 
आदर्श रूप, यक्तिणी, चित्रिनी का 
संकेत-मात्र 

रातिचर--विभीषण 

बर्षो-- कालिका ( श्लेष ) 

बिटप ( वृक्ष )--कार्यब्रह्म रूप राम 

शिज्ञा--अहल्या 

सहज--स्वामाविकता, सरलता तथा 
सहज-स्वभाव । सिद्ध-समाधि रूप के 
अथ तत्त्व 

सरस्वती--लक्ष्मण ( लाल ) 
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ख्रग में सपे--मायाजनित भ्रम 
सागर---संसार 
सुआ--जीवात्मा 
सुरति--ध्यान, स्मृति 
सौदामिनी--लक्ष्मण (रंग) | 


राम-कथा के ग्रतीक 


अयोध्या ( कोशल )--शब्द ब्रह्म का 
मूल स्थान जो मन से विजित न हो 
सके | 

कुंभकरो-- तामसिक मन का केन्‍्द्री- 
मृत तत्त्व 

कैकेयी--निम्न चेतना 

कीोशिल्या--सौंमाग्य 

चौंदह वर्ष--चौदह मन्वन्तर 

तारा--इहस्पति 

दशरथ---दस इन्द्रियाँ ( उच्च भौतिक 
रूप ) | प्रजापति जो दस दिशाशओं 
में व्याप्त है । 

द्सप्रीव ( रावण )--( १) दस 
इन्द्रियों जो मस्तिष्क में ही केन्द्रित 
हैं जो तामसिक मन का झअहंपूर्य 
विस्तार है | राजसिक तथा तामसिक 
गुणों का मिश्रण । ( २ ) वृत्रासुर 
( अहि ) 

नतल्न--विश्वकर्मा 

नन्दीग्राम--शब्द-बह्म का स्थान 

नील--द्विविद 

बालि--काम से उद्भूत वासनाएँ 

भरत--मन 
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मारीच--अभ्रम, माया, भायावी राक्षस 
साया सगे 
मेघनाद--तामसिक मन का वेगवान्‌ 
रूप 
राम--चेतनात्मा का प्रतीक । इन्द्र, 
विष्णु तथा सूर्य के अनेक वैदिक तत्त्वों 
तथा गुणों का समन्वित रूप । 
'जदमसणु---( सरप )--परमतत््व का 
विधि-बाक्य ( २) पूषा 
लक्का---तामसिक मन का समष्टि रूप 
शरभ--पर्जन्य 
शत्र॒न्न--( शद्भ ) आकाश तत्त्व अथवा 
पदाथे 
शूर्पंणखा--वासनामय काम 
सीता--आत्मकिरण, प्रथ्वी की उर्वरा 
शक्ति, मूल प्रकृति रूप 
सुमित्रा--सव्व मित्र रूप 
सुप्रीव--शान या बुद्धि, सूर्य 
हनूमान--प्राणशवायु तथा पवन | 
, भारत, अग्मि तथा इन्द्र के गुणों का 
'समन्वित रूप | 
(घ) कष्ण-काब्य के प्रतीक 
अगम अटारी )? गगन या बअह्र॑ध्र 
अगम देस | के वाचक शब्द 
अस्बुज--मुख 
अनाहुद--बंशी-ध्वनि का रूप 
अभ्वृत--महास्स, हरिरस, अमर रस 
का समन्वित रूप 
अम्रत फल--चिबुक ' 
अके--कर्णफूल श 
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आंगन--हुदय 

ओघट-घाट -साधना 
अनेकानेक कठिनाईयाँ 

उ्ुगन--बेंदी 

ऊँची अटारी--गगन या ब्रक्षरंप्र 

क्रमल ( जलरुह)--कुच, प्रेमी, कर, 
मुख; नेत्र 

कनक-लता--शरीर, कुप्च 

कमठ--नेत्र पलक 

कदली---जंघा 

कपोत---ब्रीवा 

काग--नेत्र 

कीर---नासिका 

ककेराशि-गार करना 

कुन्दकत्ती--दंत-पंक्ति ॥॒ 

कालिंदी--गोपी विरह का मानवी- 
करण रूप 

कुम्भ--कुच 

खंजन---नेत्र 

खसम-- स्वामी 

गाय--भाया 

गिरवर--कुच 

गुत्नाज्न--अनुराग 

गुन-सागर--कृष्ण 

गगन--ऊँची अ्रयरी, वाही देश 
आदि, परम पद वाचक शष्द 

धर--शरीर, हृदय 

चकई--जीवात्मा 

चंपक वन---संसार के विषयादि 

चंद्र-- भाल 


पथ की 
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चातक--्रेमी भक्त 
जोगी--आराध्य रूप 
मिरमिट---श्राध्यात्मिक केलि 
तड़ाग---जीवात्मा रूप 
तरुनी--माया 
तीर--प्रेम, गुरु के शब्द 
दुधि--क्रोध 
दधिसुत--जालंधर 

( नख ) 
दधि-सुत-पति---क्ृष्ण 
दधिसुत वद्नी---चंद्रमुख 
हे पात--दो कर्ण 
दुम डाल--संसार 
दीपक-प्रेमपात्र 
दामिनी--गोपियोँ 
दादुर--छृदयगत भाव का प्रतीक रूप 
धरहि--ए्थ्वी, टेक, धारण करना 
धनुष---रूकुटी 
नटठी--माया 
नागिन--काली रात ( मानवीकरण ) 

केश 
निशि---अज्ञान, अविद्या 
निरंजन--ब्रह्म रूप कृष्ण का रूप 


राक्षस, चंद 


जिसमें लीला तथा अवतार का हल्का 


सा पुट् हो । 

पतंग--प्रेमी, जीव, कर्ण फूल 

पचरंग चोज्ञा--पंचतत्त्व 
शरीर 

पंचवारिज--दो हाथ वथा दो पैर 
और एक मुख 


निर्मित 


ज्र्र 


पंकज--- चरण 

पल्लब---ओष्ठ 

प्रवाल--मसूढ़े 

पिक--वाणी 

पुहुप---अधर 

फतल्च--कुच 

फाग--आनंदानुभूति 

बिंबफल---अधर 

बज--कठोरता, अख्र 
बजाप्रि--विरहाशि के अर्थ में न 
होकर बलवान रूप में प्रयुक्त 

बाग--शरीर 

भूप, भोग, भासिन आदि--भोग- 
वृत्तियाँ आदि 

भ्ंगी-- जीवात्मा 

भेष ( शशि )--अचलता 

भौंस--प्रेमी-मक्त 

मधुकर---उद्धव, ऋण तथा सगुण 
विचार धारा के विपरीत विचार- 
प्रणालियाँ जो अंधविश्वास आदि 
को प्रश्नय देती हैं | 

मधुबन--छृदय रूप ( मानवीकरण ) 
मिथुन ( राशि )--मिथुन ( रति ) 
मीन--जीवात्मा, नेत्र 
मुद्रा--वाह्याकंति तथा निषिषात्मक 
रूप, जोंगिनी एक आंतरिक-मावना 
की प्रतीक है। कहीं-कहीं पर भयं- 
करता का भी अर्थ है । 

भीठी--सत्यरूप 

मेंघ--साध्य तत्त्व, आनंदवर्षा 
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मृग--लोचन, जीवात्मा 

मृगमद्‌--कसछ्तूरी 

समृगराज---कटि 

मुृणाल--भ्ुजा 

मोर--प्राण, जीव, हृदूगत भाव 

रस-सागर--गोपियाँ 

बसंत--आनंदानुभूति 

विघु--छुख 

विष का प्याज्ञा>-संसार फी विषय- 
वासनादि तथा कठिनाईयों का प्रतीक 

शुक--नासिका 

शंभु--कुच 

शशि--म्रुख 

श्रीफल--कुच 

सपपे (फनिग )--केश, बाहु 

सरवर---नाभि 

'सहज--स्वाभाविकता, सहज साधना, 
प्रेममय समाधि | 

सारग--( श्लेष तथा यमक ) घन- 
श्याम, कृष्ण, आकाश तत्त्व, हाथी, 
सरोवर, मेष, चीर या बस्तर, कमल, 
मुख, लोचन, केश, वाणी, नायिका, 
समुद्र, मेघों के समूह, रात्रि का प्रहर, 
सखी, वीणा, राग सारंग, सृग, घंद्र, 
सिंह | 

सारंग-रिपु--धूंघट 

साँप की पिटारी--साधना माग॑ की 
दुलंभताओं का प्रतीक, काल 
सरिता--साध्य तत्त्व 

सारंग-सुत--दीपक ( स्थाही ) 


त्ॉ 
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सारंगपति---कृष्ण 

सायक चाप--कटगक्ष 

सुत-सारंग ( कोयज् )--बाणी 

सुरति--ध्यान, स्मृति रतिकेलि, 
विरह भावना तथा कहीं-कही पर थोग- 
परक अर्थ का भी समाहार हुआ है | 

सौरभ ( मृग )--आत्मज्योति, शान 

हरि--गति, सूर्य, सिंह, कटि, कामदेव, 
हाथी, हरण कर 

हरिपति--कष्ण 

हंस--गति 

हेमतुषार--बेसरहार 

होली--आनंदानुभूति । 

कष्ण-लीलाशों के प्रतीक 

अड्भ दान--भौतिक प्रकृति दा सम ण 

इंद्र--.बृन्र 

कद्म्ब वृच्त--शान चेतना 

कृष्णु---परमाराध्य, साध्य तत्त्व, रक्षक 
रुप, इन्द्र,भानवीय ऊर्ष्य चेतना,परम- 
तत्व, विष्णु, अ्रभ्रि तथा इंद्र के गुणों 
का समन्वित रूप, रस रूप ब्रह्म, सूर्य, 
केद्रक ( न्यूकिलियस ) संगुण-रूप ब्रह्म 

कालिय--अ्रहि बच जो वर्षारंभ के 
द्वार को रोके रहता है, तामसिक 
एवं अशिव प्रवृत्तियाँ, समय | 

गोपीगण--जीवात्माएँ, . भक्तगण, 
ग्रह, तारका, सूर्य-रश्मियाँ, ना़ियोँ, 
एलकट्रान । 

गोवद्धेन--मेघ ( जल को वद्ध न 
करने वाले ) 
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गो--ंद्वियाँ, पशु 

चीर--अज्ञान तथा काम-जनित मोह 

चंद्रिका--चेतनयुक्त विवेक 

दधि--आत्म-समपण का प्रतीक 

दावानल---दुःखो था विपत्तियों का 
प्रतीक, आसुरी-शक्तियाँ 

धैतु--वाक, इंद्रियाँ 

पान करना (दावानल)--अधिकार 
में करना 

अमर--उद्धव, कृष्ण, 
धारणायें तथा मान्यताएँ । 


विपरीत 
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मुरत्ली ( वेशु )--अ्रनादि शब्द तत्त्व, 
योगमाया, नाद-बहा, अनाहद नाद 

यम्म॒ुना--संसार, सृष्टि, सृष्टि का अमभेद्य 
रहस्य ( नीला रंग ) 

राक्षस गण--तामसिक-बृत्तियाँ 

राधा--कुंडलिनी शक्ति, तेजस या 
आस्नेय शक्ति, न्यूट्रान, पाजिद्रान, 
प्रोयन का मिलित रूप | रसात्मक 
सिद्ध की प्रतीक, मूल प्रकृति शक्ति । 

वृंदाबन--महाभूत आकाश, सहख- 
दल कमल । 


माखन--अ्॒कुतो, छुफलो, इंद्रियों का वृषभ--प्राण 
रस ( गोरस ) हि वत्स--मन । 
(३ ) रॉति-प्रतीक 


अशोक--सुन्दैरियो के वाम पदाघात 
से अथवा स्पर्श से खिल उठने की 


प्रसिद्धि, हृदूगत भावों का व्यंजक भी | 


अमराबती--भावती नायिका (इ्लेष) 

अनमिष--अपलक, _ ठुलनाहीन 
(यूमक ) 

आग की लपट--बिरहापि 

उरबसी--हृदय में बसी, अप्सरा, 
आभूषण विशेष, राधा ( यमक ) 

उलूक--अज्ञानी एवं नीच-प्रकृति के 
पुरुष 

उपवन--संसार 

ऊँख--निबंल पुरुष 
कमल--जलाशयों में प्राप्त होते हैं 
( कुमुद ) नीलोत्पल दिन में नहीं 
खिलता है, पर पदूम दिन में ही 


खिलते हैं | मुख,जीवन,जल, प्रेमिका, 
नेत्र, पत्मिनी नारी, कर, कुच 

कमान--कृष्ण ( श्लेष ) 

कपूर--जशानी या गुणी पुरुष 

करील--साधनहीन एवं निर्धन व्यक्ति 

कली--जीव, व्यक्ति, मेमिका 

कबूतर--सुखी पुरुष 

कल्लम ( हाथी का बच्चा)--निब॑ल 
एवं निरीह व्यक्तियों का समष्टि 
रूप 

कठपुतत्नी--प्रक्ृति 

कषक्‌--जीव, व्यक्ति 

कुंजर--काल 

कुरं ग--जीवात्मा 

कामदेव--अछ्लनों सम्बन्धी प्रसिद्धियाँ 
( पुष्प, वाण तथा धनुष ) 
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कीर--मंदबुद्धि व्यक्ति; गुणी व्यक्ति, 
सेवा करने वाला 

काग-- चाहुकार, 
कुटिल, सहयोगी 

कुब्जा--गोपी भाव ( श्लेष ) 

कोकिल--गु्णी तथा पारखी 
सहयोगी 

खंजन--नेत्र 

खगसमूह--स्वार्थी मनुष्य 

खारा जल---आँसू 

खूनी--प्रेमी 

खेत---जीवन 

गढ़--शरीर 

ग्वालिन - जीवात्मा 

गुड़ियों का खेल--संसार के सुखादि 
छणमंगुरता 

गुच्छे--कुच 

शुल्ञाब-सुगंध---संसार के विषय 
वासनादि 

गुड्हर का फूल--बाह्यांडम्बरों वाला 
अहंकारी पुरुष । 

गुल्ाब--धनी तथा सम्पन्न पुरुष, 
गुणी, मेधावी 

गोधन--जिसके दिन एक से नहीं 
रहते हैं । 

गोरस--इन्द्रियों का रस, दही, 

मक्खन ( यमक ) 

प्रीष्म पक्ष--वर्षा ( श्लेष ) हिम तथा 
शीत भी 

घनस्याम--कऋष्ण ( श्लेष ) 


दु्जनन व्यक्ति, 


व्यक्ति, 
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घन--मू्खे दानी, लद्तमीवान्‌ पुरुष, 
सज्जन पुरुष, उपदेशक 

घट--शरीर 

घृत--अह्मशान 

घूंघट--माया का आवरण 

चकोर--चंद्रिका या अंगारों का पान 
करता है, रात्रि में बोलने की प्रसिद्धि, 
असफल प्रेम का प्रतीक, साहसी प्रेमी, 
नेत्र, समय को नष्ट करने वाला | 

चक्रवाक--प्रसिद्धि है कि रात को 
विलग हो जाते हैं और सुबह को 
पुनः मिल जाते हैं, वियोग का प्रतीक 

चातक--पींव पींब के रठने तथा स्वाति 
बूंद को ही प्रास करने की लालसा की 
प्रसिद्धि, प्रेमी, भक्त , 

चित्रकार (चितेरा) आत्म-संशक ब्रह्म 

चित्र---सृष्टि 

चोर--खल पुरुष 

चंदन--प्रसिद्धि है कि मलय पव॑त पर 
ही प्राप्त होता है तथा सर्पों से वेष्टित 
रहता है | रूप-सौंदर्य, सत्पुरुष, संत 

चम्पक--रभणियों के मृदुहास से 
मुकलित होने की ग्रसिद्धि, छुबि,सदगुण ' 

प्ंद्र---मुख 

'वकई--विरहिणी 

चंद्रकांति मशि--पसिद्धि है कि चंद्रमा 
की किरणों के पड़ने से पिधघलता है, 
प्रेम भाव का मान रूप में व्यंजक 

जम्बुक ( गीदड़ )--नीच मनुष्य 
भयग्रसित पुरुष 
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जाल--संवार, माया 
जुशफा--विहार आदि करते हुए 


दम्पत्ति बिछुड़ जाते हैं, ऐसी प्रसिद्धि है 


( अफ्रोकी जन्तु ), विरह का प्रतीक 
जुदी--जो दी है, विलग (यमक ) 
ड्की- मुत्यु 
तुरज्ञ--मदाध व्यक्ति 
तुस्बिका--कुकर्मी, अशानी 
दाता--सूम्र ( शलेष ) 
दृधि--ब्रह्म, ईश्वर-मक्ति 
दाड़िम--दंत, शुभ-मंतब्य 
धन---ज्ञान, ईश्१र-भक्ति 
धूम्रमेघ--भ्रम जनित माया 
नवग्रह--नारी-सोंदर्य का प्रतीक 

( श्लेष )* 
निम्ब--परोपकारी 
नारी--माया, जीवात्मा 
निशा की पियृष वर्षा-ऐसा व्यक्ति 

'जो सुन्दर बर्ताव करता है। 
पतद्ध--प्रेमी 
पथिक--बली पुरुष, जीवात्मा 
पग्चाविख--पश्च विषय 
पहाडु-- छुच 
पनिदहारिन---जीव, इंद्वियाँ 
पावस जल्ल--संसार के विषय वासनादि 
पीनस रोग--अज्ञानी या दुगंणी 
पीतम का देश--परम धाम 
पिंजरा--शरीर 
बनमातल्ी--वन से घिरे, मेघ, कृष्ण 

( यमक-गोपी विरह ) 

है. 
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बक--दभी, असाघु व्यक्ति 
बहेलिया--काल 

बटमार--विषय, मोहादि 

बन रूपी नारी--ससार 

बबूर--असाधु पुरुष 

विषबल्ली नारी रूप--संसार 

बिंब--अधर 

बाजी ( शतरंज )--जीवन का 
क्षेत्र 

बासा पक्षी--जीव 

बाज---बलवान पुरुष 

बास--सुरमि, स्थान ( यमक ) 

बेल--निम्न वस्तु या ध्येय 

बेंदी (अबरख की )--शुण युक्त 
सरल पुरुष,जो वाद्याडंबरों से विहीन हैं 

बेसर---नीच व्यक्ति 

भंवरा--प्रेमी, चाउकार, केश, गुणी 
व्यक्ति, निर्मल 

भज्यो--मजन, भागना, नाम लेना, 
आकृष्ट होना ( यमक ) 

भूतल---छ्षमाशील व्यक्ति 

भोगी--बोगी रूपी नायिका (लेबर) 

समयूर---ऊपर, से मघुर भाषी, पर 
अंदर से कुटित्न व्यक्ति, जीव 

मदनमोहन (कृष्णु)--निर्मोही नायक 
( श्लेष ) 

सतिराम--कवि. कृष्ण, बुद्धि, विस्मृत 
न होना ( यमक ) 

मरजीवा ( मोताख्नोर)--तत्व-शानी 

सृगसरीचिका--माया-संसार 
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मणि युक्त पायल्ल-ऐसे पुरुष जो शतरंज के खिलाड़ी--जीव 


बाह्य प्रदर्शन अधिक करते हैं । समुद्र--संसार 
सहल्ल--परम पद सरोवर--धनवान्‌ 
माली--काल सफेद ध्वजा--श्वेत केश 
भातंग--बलवान स्वामी ( गदू का )-जीव 


मानसरोवर--अहंकार के सरोवर, सजल जलद--मेघ, कष्ण, नीर 
मन, चलायमान, अहंकार, साधारण ( यमक ) 
मनुष्य ( यमक ) संयोग--वियोग ( श्लेष ) 
मुकुतन--सत्पुरुष, जीवन्मुक्त पुरुष सारंग--बेणु, मेघ 
मीचु सिचान ( चीज )--मृत्यु सिंह--बलवान्‌ व्यक्ति, कटि 
मीन-- नेत्र, प्रेमी, निस्वार्थी, जीव सीपी--तत्वज्ञान 
मोती की माला--शुणी मनुष्य जो सुगंध ( स्रग )--आत्मज्ञान 
अन्य लोगो की शोभा में लगे रहते हैं। सुआ ( कीर )--नासिका 
मोती--गोपी प्रेम ( श्लेष ) सूर्य--प्रतापी पुरुषे 
मित्त( सूर्य )--मित्र ( श्लेष ) सूत्रधार--ब्रह्म, पुरुष (साख्य ) 
मालती--प्रसिद्धि है कि रात्रि में सोने की लता--नायिका का शरीर 
प्रफुल्लित होती है । प्रेमिका सोहे--शोमित, से है?! सहित 
मंदार--झ्लियों के नम वाक्यों से ( यमक ) 
पुष्पित होना प्रसिद्ध है। मानवती हंस--सरोवर में वर्णन होना 
नायिका, निराशभ्िित व्यक्ति राजहंस 
राम--कष्ण ( श्लेष ) 


तथा 
का केवल मानसरोबर 
में प्राप्त होना प्रसिद्ध है। नीर-ज्लीर 


लाल ( रत्न )--इष्ण ( श्लेष ) विवेक की तथा मुक्ता चुंगने की भी 
लगान--शानाज॑न, उुकर्म प्रसिद्धे। जीवात्मा, तल्वज्ञानी, 
वसंत--शिक का समाज ( श्लेष ) सज्जन व्यक्ति, विवेकी 
इक्त-संसार ( कार्य ब्रह्म) *- हरिनी-विरहिणी ( श्लेष ) 
ब्रषों---अश्रु प्रवाह हारित्त--प्रसिद्ध है कि कभी प्रथ्वी पर 
शंशक---जींव नहीं उतरता है और यदि उतरता 
शिव - विष्णु ( श्लेष-उमाधव ) भी है तो एक लकड़ी के टुकड़े के 
शिशिर---वर्षा वक्त ( श्लेष ) साथ, एकनिष्ठ प्रेम का प्रतीक, 


शूकर--नीच प्रकृति का पुरुष टेक 
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पशरारशन्ट 


दहाकिप--ईश्वर 
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हेमंत--दुरजन 


(० ) लान्णिक प्रतीक ( भारतेंदु तथा द्विवेदी काव्य ) 


अंतरिक्ष--ह्ृदय 

अमरावती--भारतमाता 

अभागा फूल--दयनीय भारत 

अग्रि-शक्ति--परमात्म तत्व 

अलकापुरी--इंग्लैंड 

अगाध सिंघु--रहस्यमय ईश्वर 

आँधी--अस्थिरता 

आँख-मिचौनी --आत्मा-परम[त्मा 
की आध्यात्मिक क्रीड़ा 

आलोक बिन्दु--अश्रुकण 

ओस-बिन्दु--साहसी, सत्कर्मी 

इंजन--बुद्धि | 

इंद्रज/ल--माया 

उडगन--नेत्र के पलक, आशा 

कसल--प्रेमिका, हाथ, नेत्र, सुख, 
आत्मचेतना 

कजरी---अशान, कालिमा 

कदली के खंभ--जंघरा 

कल्ली--प्रेमिका 

कबु--श्रीवा 

कंचन का पिंजरा--पराधीनता 

कनेर--व्यक्ति जिसमें कुछ कमी 
हो 

काँटे, कटीली डाज्ष--दुखमय संसार 

काली चादर---विरह 

क्यारी--छ्ृदय का कोना 

काल्ी-जंजीरे--केश 


काली राख--प्राचीन गौरव 

कांटा--निम्नवर्ग, नीच पुरुष, 
मजदूर या श्रमिक वर्ग 

करचोटिया ( पक्षी )--काल 

काग---अशानी, वंचक, दुर्गंणी 

कुमुद का खिलना--आशा, उत्साह 
नवजागरण 

कीचड़ छीलर---दुख सुख 

केहरि--लंक 

कोयल्ल--दुराग्राही, वंचक, चापलूस, 
सद्गुणी, शानी 

कोयले का घोल--कठ॒ शब्द या 
अनुभव 

खजूर--धनी या महान्‌ व्यक्ति जो 
दूसरों के काम न आवे 

गज-मृत्य, 

गर्जेन--तड़पन, पीड़ा 

गाँव ( दत्तापुर )--समस्त देश का 
प्रतीक 

गाय--देश की निर्बल एवं दयनीय 
द्शा 

गिरि--कुच 

गिरगिठ--वे व्यक्ति जो सदेव रंग 
बदलते हैं, स्वार्थी एवं अस्थिर 
मनोवृत्ति के मनुष्य 

प्रीष्म--विषधाद 

शुल्ञाब--छुलख, प्रेम 
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गोधूलि--धूमिलता, अवसाद 

गोरा--भारखमाता 

गुल की रफ़्तार--ससार की गति 

घर---शरीर, संसार 

घन--विरह, स्वार्थी एवं हानि 
पहुँचाने वाला व्यक्ति 

घड़ी--जीवन की अनियत्रित गति 

चकीर--प्रेमी या प्रेमिका 

चक्रवाक--दाम्पत्य भाव का प्रतीक 

चसमा--प्रम का पर्दा 

चमसमन--संसार 

चरखा--राष्ट्रीय एवं स्वदेशी चेतना 

पदन--सत्संग 

चम्पा---प्रेमिका 

चातक---जीव, प्रेमी 

चांद---म्ुख, प्रेमपात्र 

चिराग ( दीपक )--प्रेमी 

चिनगारी--सुप्त चेतना 

चोर--मृत्यु, विषयादि, 

छायाएँ--विषय प्रलोभनादि 

छायानट----परमत त्त्व 

छाया---माया, प्रकृति 

जब-तंदुत्ल--देश की निर्धनता 
जयचंद--देश में कलह एवं स्वार्थी 
तत्वों का प्रतीक 
जल्नबिंदु--आत्त वाणी 
मोका--आंतरिक क्षोम 
भोका--विषयादि, हृदगावेग 
डंका--मृत्यु | 
तम--मोह, अजशान 
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तंत्री क तार-- हृदय के भाव 


तारा--आशा, नित्रलता 

तुम--परम तत्व, अ्राध्यात्मिक तत्त्व 

तुरुक--अंग्रेज बर्गे 

दर्पण--छदय, माया 

दाड़िम बीज--दंत-पंक्ति 

दीप--जीवन, प्रेम, प्रेमपात्र 

दीप का. निर्वाण--त्रलिदान, 
आत्मोत्सर्ग 

देवगणु--भारतीय जनता 

ध्यंस शिल्प--प्राचीन वैमब का 
दलित रूप 

धूम्रमेघ--मायाजनित 
अस्थिरता 

नटखट--परोक्ष तत्त्व; ईश्वर 

नमक की डल्ली--जीवात्मा 

नटनी--आत्मा 

नटवर--परमात्मा 

नक्षत्र समाज--स्मृतियाँ, ,अस्थिर 
जीवन तथा संसार 

सनद--शाने न्द्रियाँ 

नदी--संसार, व्यक्ति 

नाविक--प्रियपात्र 

नारी--सौंदर्य रूप, भ्रद्धा भक्ति 

नागिन-- केश 

निशाचर---विदेशी सत्ता 

नीलम की प्यात्नी--नेन्र 

नींद--अलस्य, अशानादि 

नैहर--संसार 

नैया-- शरीर या जीवात्मा 


ससार, 
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नोबत---मृत्यु 

परवाना ( शल्भ )--प्रेमी 

परदा--माया 

पतभड़--दुख, निराशा, विषाद 

पत्ती --जीवन की ऋ्षणमंगुरता 

पंजरबद्ध कीर--पराधीनता 

प्रभात--आशा, जाशति 

पयोधर--कुच 

पथिक--व्यक्ति 

प्रवाल--ओष्ठ 

प्ृ०्वी--मन, हृदय 

परिरम्भ कुंभ--आलिगित कुच 

प्रभाकर--नवचेतना, स्फूति 

पत्ती--अस्थिर मानव जीवन 

प्रांगणु--छृदय संसार 

पिंजरा--शरीर 

पिशाच---शोषक वर्ग अंग्रेज 

पिक-- सर 

पिचकारी--अश्रुप्रवाह 

प्रियतम--आध्यात्मिक सत्ता 

पीतपत्र--उर्मिला की दीन दशा 

पीज़वान---बुद्धि 

पुरइन--कर्ण 

पूजा के साज--बाह्य अनुष्ठान 

फागुन--श्रानं दानुभूति 

फूल--मानव जीवन, बड़े आदमी, 
जीवजगतादि 

फूलों को माला--ग्रेम तथा हृदय 
की भावना 

बसंत--सुख, आनंद 
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बहार-- छुख, आनंद 

बकरी-- भारत की दीन दशा 

बल्ली ( ज्षता )--प्रेमिका 

बड़वाप्नि--विरहाभि 

बट बीज---कर्मयोगी पुरुष 

वृक--श्रविवेकी, बाह्याडवरी 

बहेलिया--काल 

बाज--काल 

बाग--ससार 

बिंब--अधर 

बिजली--टीस, रूप, श्राभा 

बेड़ा बनाना--शक्ति-संचय 

बैल--दृद्धावस्था, निष्किय व्यक्ति 

भालू--काल 

भूल भुलैया--संसार 

भेड़--निर्बल व्यक्ति 

मौंरा--प्रेमी, ऋष्ण, जीवात्मा, निष्ठुर 
प्रेमी, पराधीन व्यक्ति 

सृग--जीव, नेत्र की चपलता 

मणि-प्रेम, शान 

मरु-भूमि--माया 

मकड़-जाल--माया का ग्रसार 

सृग मरीचिका--माया 

मदिरय--मादकता 

मधु राका का मुस्काना-- रूप,सौंदर्य 

महियासुर--विदेशी सत्ता, दुर्पह पतियों 
मनूजी--विदेशी 

मिट्टी का घड़ा--शरीर 

मुसाफिर-- जीव 

मसेघ--ऋष्ण ( श्लेष ) केश 
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मेह बरसना--प्रेम वर्षा 

मोदी के दाने--दंत पंक्ति 

मैं--जीवात्मा 

मैस्नाना--संसार 

मोटर--कुकर्मी, विषयादि में फेंसा 
जीव 

यक्षगणु--अंग्रेज्ञ 

रजनीगंधा--प्रेमिका 

रसाल--कुसमय ग्रस्त पुरुष 

रस-कोष ( फूल )--विषयवासना 

राजहंस--व्यक्ति 

रेज्च---जीवन की क्रियाशीलता 

रैन--अज्ञान,  स्वार्थी 
निष्क्रियावस्था 

लतिका--शरीर ( नारी ) 

लादी--कर्मो का बोफ 

लुटेरा--इद्धावस्था, विदेशी सत्ता, सृत्यु 

वर्षा, शीत, आतप--संकट एवं 
बाह्य आक्रमण 

वृक्ष--संसार 

बवृकीदर--ब्रिटिश राज्य 

विहग--प्राण, आत्मा 

बविटप- प्रेमी 

वीणा-- हृदय, सृष्टि 


उदप, 
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शराब--अमृत, परमानंद 

शशि--प्रेमपात्र, मुख 

शुक--नासिका 

शिरीष कुसुभ--सोदर्य की सुकुमारता 

सनम--प्रिय ( ईश्वर ) 

सरायफानी-- संसार 

सरिता-- शरीर, जीवन का प्रवाह 

समुद्र--मन,  स्त्पुरुष, . संसार, 
प्रेमी 

सर्पे--दुराचारी, दुष्ट प्रकृति 

सरवर--संसार 

सिंह--भारत राष्ट्र 

सीप--व्यक्ति, नेत्र 

सुजनसिंह---सज्जन पुरुष 

सुखी फुलवारी--हृदय 

सूर्यमुखी--प्रेमिका 

सूर्य--प्रेमी, परोपकारी 

हंस--विवेकी पुरुष, विषयवासना में 
लिप्त पुरुष । 

हवा के मोंके--कष्ट 

हरी घास--परोपकारी 

हरिण---जीवात्मा 

हाथी--अधविवेकी 

होरी--फूट, कलह, आनंद । 


(५ ) व्यंजनात्मक प्रतीक ( छायावाद ) 


अंधकार--अशान 

असीम उल्लास--परम व्याप्त सत्ता 
अल्ि--प्रेमी, जीव 

अमूल्य मोती - आँसू 


अशोक वृक्त--रूप 

अनंत के चंचल शिशु--बादल 
अतिथि--प्रेम 
अप्सरा--सौंदर्य चेतना 


(०७ हक 


पायशष्ट 


आकाश--छदृदय, मन, नेत्रों की 
गहनता 

आधा खुला कपाट--छद॒य, मन 

आतप--दुख 

ओस-बिन्दु--क्षणिकता 

उपवन---संसार 

उषा--सुख, आह्ाद, शान, प्रेमपात्र 

ऊँचे महत्त की खिड़की--परमपद 

कमतल--सुख, कर 

कदली--जंघा 

कली--मांनव जीवन, बाल्यकाल 
प्रेमिका, दुदय 

कड़ी मारें--विपत्तियाँ, दुखादि 

कमलिनी--साधिका, प्रेमिका 

करुणाक*--परमसत्ता 

किरण--आशा, प्रेम 

कारा--प्राचीन रूढ़ि परम्पराएँ आदि 

कुटिया--छृदय 


कुंद--दंत-पक्ति 

कुसुम--कुच, यौवन, मानवजीवन 
वी च्णभगुरता, हृदय 

कोकिल--प्राण, . गान, अन्‍्तर्व्याप्त 
प्रेरणा 

कोक को की--दुख, वियोग 

खंजन--नेत्र 

खग--मन, भाव 

खंडहर---पुरावनता 

खेत--हृदय 


गरल--हुख, विषयादि 
गंगा धारा--नवचेतना, संसार 


डडे 


गागर--हृदय 

गुलाब का फल--मानव जीवन 
अथवा संसार की परिवर्तनशीलता 

गौर तन--ज्योत्स्नामय रजनी 

घर--छुदय, मन 

धन--दुख 

घाट--गंतव्य 

चस्पा-प्रेमिका, ( यौवनपूर्ण ) 

चंद्रमा--प्रेम-पात्र 

चंद्विका ( राका )--चेतना, सौंदर्य, 
प्रेम, आशा, रुणु जीवन की चेतना, 
स्वर्गिक चेतना 

चंद्रकिरण--आशा, चेतना 

चट्टान--संघर्ष में अडिग व्यक्ति 
अथवा देश की शक्ति 

चातक--प्रेमी, जीवात्मा, 
भावना 

छवि उपवन- संसार 

छवि के नव बंधन--नवीन सौंदर्य 
की चेतना 

छाया--परोक्ष सत्ता, माया, प्रकृति 

जग के पार--आध्यात्मिक क्षेत्र 

जलवबिंदु--जीवात्मा 

ज्योति--आध्यात्मिक प्रकाश 

जीणो पत्र-प्राचीन रूढ़ियाँ, परम्पराएँ 
आदि 

जुही--काल्पनिक चेतना, प्रेमिका 

भिल्लियों की मंकार--स्मृतियाँ 

भींगुर--स्मृतियोँ 

दंठ--अं धरूढ़ियाँ तथा परम्पराएँ 


विरह 


छडीव॑ं 


तम--अज्ञान, मोह 

तट --हृदय का किनारा 

तरु--शरीर, प्रेमी 

तरंग--जीव का श्वास ( चेतना ) 
भांव तरंग 

तार ( सितार के )--भाव 

तारा--आशा, आत्मा 

ताजमहल-- बहु धर्म रूढ़ियों आदि 

दर्पण--द्धदय 

दाड़िम--मर्सूढे 

द्वार--हृदय, मन 

दिवस--सुख 

दीप--आशा, आत्मा, प्राण, त्याग, 
तप । 

द्ीप---आहाद 

दुध--परमात्मा या परोक्ष सत्ता 

देव--प्रिय, परमात्मा 

देवि--प्रकृति 

दो झलमभालाते नेत्र--समस्त दुखी 
आत्माओं का प्रतीक 

दोपदी का दुकूल--विरह की 
अनंतता 

धारा--सीमा, जीवात्मा, संघटित 
शक्ति 

नयन मँँदना--अंर्तदृष्टि 

नभ--द्दय, संसार 

नदी--संसार 

नयनों के बाल--श्राँसू 

नभ-बेल्ि--विरह 

नक्षत्र---आत्मा, आशा. 
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नर्गिस--प्रृथ्बी की चेतना ( सौंदर्य ) 

नर्तेकी--परिवर्तंनशील प्रकृति 

नव॒थुग के खग--नव चेतना के भाव 

नारी ( मानवीकरण )--काव्य रूप 
वसत, संध्या, ऊप्रा, निशा, प्रेम, 
विरह, छाया, भावलहरियाँ, प्रकृति 

नायिका--माया 

निशि--दुख 

निर्ेर या नि्भेरिणी--मन का प्रवाह 
( भाव ) 

निकुंज--हृदय 

नीलिमा--गहनता, सत्य 

नूतन--नवचेतना 

नुपूरों का हास--सृष्टिपरक  नाद 
( अनाहद ) 

प्रभात--शान, नवचेतना, आशा, 
सुख 

पथिक--जीव, व्यक्ति 

पत्ते का पतन--मानव जीवन की 
अस्थिरता 

पलल्‍लब ( पुराना )--जीवन अथवा 
जगत्‌ की अस्थिरता, भाव 

पतमड़--दुख 

प्याल्ी--प्रेमपूर्ण हृदय 

प्रपात--मन का ग्रवाह 

पत्थर--इतर भवनाएँ 

प्रकृति का करुण काव्य--विषाद, 
विरह 

पत्थर तोड़ती नारी--अश्रमिक वर्ग 
पतवा२---बुद्धि, साहस 
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पृथ्ची--माता ( भारत ), स्थूल तत्व 

प्राची--हृदय का कोना 

पावस--करुणा, दुख 

प्राश--वेदना 

प्रातःकाज--सुख 

पानी--जीवात्मा 

प्रिययम--परमसत्ता, परमात्मा 

पिक--स्वर 

फ्त्त--आध्यात्मिक दृष्टि 

फलफूल, पोदे---सृष्टि-प्रसार 

फूलवाली-- सजीली प्रकृति 
फूल--सुख, हृदय 

बसन्त--आनन्द सुख, नवचेतना, 
अस्थिरता 

बचपन--रूरलता, चंचलता 

बाला----कल्पना 

ब्राह्मणग--शोषक वर्ग, धनपति 

बादल- प्रेम पात्र, विरह वेदना, नेत्र 

की गहनता, क्रान्ति, निर्माण, विप्लव, 
केश, स्मृतियाँ 

बिजली--दृदय की टीस 

बीज--ब्रम्म को सजन शक्ति का 


निष्क्रिय रूप जो क्रियात्मक रूप धारण 


करता है । 
बुद्ब॒दू--आत्मा, परमाणु 
ब द--बक्ष के पूर्ब-सृष्टि का रूप 
बेला--काव्य चेतना ( मानवीकरण) 
भवन--मन, हृदय 
मिन्लुक--शोषित वर्ग, निर्धन 
भूषण वसन--ता रकमालाएँ 
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भूधर--जग के शिखर 
भंवरा--प्रेमी, जीव, मन 
सधु--प्रेम, आनन्द, सुख 
मकड़ी का जाला--माया प्रसार 
मृग--जीव, नेत्र 
सृग सरीचिका- माया, भ्रम 
सधुशात्रा--वैभव पूर्ण॑ संसार 
मर्म पीछा के हास--उच्छुवास 
मणि-माला--स्मृतियों का क्रम 
मधुबन--हृदय 
मल्लिका--प्रेमिका, परेमभाव 
सधुर साँस--जीवन की चेतना 
मृणाल-भुजा 
मलयानिल--्रेमी 
माली--काल, सबल पुरुष 
मा--परम सत्ता, प्रकृति 
माधविका--्रेमिका 
मुक्ता-नछली--परमात्मा 
मीन--नेत्र 
मुरत्ञी--भाण 
रजनी--निराशा, दुख, अशान 
रवि रश्मि का तीर--अ्राध्यात्मिक 
ज्योति 
रंजित प्रभा--तेज प्रकाश 
रजत--धवलता, रूप 
रत्न--आत्मा 
राचशु--विदेशी सत्ता 
राम--भारतीय राष्ट्र या जनता 
रूपसी--संध्या 
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लतिका या ल्ता--प्रेमिका, तरुणी 
युवती 

लहर--भाव तरंग 

लता--तारुएय रूप (मानवीकरण) 

क्ग्गी--बुद्धि 

बंशी--प्राण 

वर्षो---अश्रुप्रवाह 

बसंत की परी--सौंदर्य चेतना, 
कल्पना 

वृद्ध बिहग--देश की म्॒तात्मा 

विश्व अभिनय के नायक--अ्रनंग, 
काम 

विजन वन--शूज्य हृदय 

बिहान--हास 

विद्युतू--वेदना की तड़प 

विमल रजनी--रचनात्मक माया 

वीणा--छृदय 

वीवियाँ---भाव 

शतदल्ल--ब्रह्म, यौवन 

शशि---छुख, मुख 

शल्भ--प्रेमी, जीवन 

शक्ति (दुर्गा)--देश की संगठित शक्ति 

शयामा--क्रान्ति 

शिशिर--दुख, विषाद 

शिक्षा--देश की निष्कियावस्था, रूढ़ि 
आदि 

शुक्र--निराशा 

शुक--नासिका 

शेरों की माँद- भारतीय राष्ट्र या 
जनशक्ति 

शेफालिका--प्रेमिका, नायिका 
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संध्या--जीवन का अवसान, दुख, 
विषाद 

समीरश्णु--प्रेमी, श्वास 

सरोरुह- प्रेमी 

सरिता--जीवन 

सहचरी--प्रकृति 

स्थार--विदेशी सत्ता 

स्वर विस्तार का संघात--सृष्टि का 
केन्द्र 

स्त्रगें---सुद्म तत्व, परम-तत्त्व 

स्वण--दीसिमान सौंदर्य सत्ता, दीसि, 
कांति, चेतना 

स्वणकिरण--चेतना 

साँस--सीमा 

सागर---मानसिक  जगत्‌, 
संसार 

सिकता की रेखाएँ--स्मृतियों की 
रेखाएं, 

सितार--हृदय 

सुरा--रूप, प्रेम 

सुरभि--प्रेम, विरह, कल्पना 

सुधा की ज्योतिधार--आनंदालनु- 


हृदय, 


भूति 
सुमन--साध्य तत्व, मन 
सुवास--साधक 


हँसना--विकसित होना 

हरित बन कुसुमित आदि--भाया 
का प्रतार ( संसार ) 

हास--मभनुभूति 

हीरक पात्र--छुदय 

ज्षितिज--द्ृदय 
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( व ) हिन्दी सहायक पस्तकें 
१. अष्टडाप और बल्लभ संप्रदाय भाग १ तथा २--द्वारा डा० दीन 
दयालु गुप्त, हिन्दी साहित्य सम्मेलन, प्रयाग ( सं० २००४ ) | 
२. आधुनिक हिन्दी साहित्य का विकास ( १६००-१६२४ )--द्वारा कृष्ण 
लाल, हिन्दी परिषद्‌, प्र० वि० ( १६४२ )। 
३. आधुनिक काव्यधारा का सांस्कृतिक स्लोत--डा० केसरी नारायण 
शुक्ल, सरस्वती मंदिर, काशी ( सं० २००४ )। 
४. उपनिषद्‌ चिंतन--दारा श्री देवदत्त शाज्नी, किताबमहल, इलाहाबाद 
( १६५६ ) | 
४. उत्तरी भारत की संत-परम्परा--द्वारा श्री परशुराम चतुवंदी, भारती 
भंडार, इलाहाबाद ( सं० २००८ )। 
६. काव्य सें अभिव्यंजनावाद--द्वारा लक्ष्मीनारायण 'सुधांशु' । 
७. कबीर साहित्य की परख--परशुराम चत॒वेदी, भारती मंडार, प्रयाग 
( सं० २०११ )। 
८. कंभीर--डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी, हिन्दी अंथ रत्नाकर, बम्बई 
(१६५३ ) | 
६. कबीर का रहस्यवाइ--द्वारा डा० रामकुमार वर्मा, साहित्य मवन लि०, 
प्रयाग ( १६५१ ) | 
१०, काव्य संप्रदाय--अशोक कुमार सिह, ओरियण्टल बुकडिपो, दिल्ली 
(सं० २०१३ )। 
११, कवि निराला ओर उनका काव्य-साहित्य--गिरीश चंद्र तिवारी, 
साहित्यमवन, इलाहाबाद ( स० २०११ )। 
१२, कामायनी में काव्य, संस्कृति और दशेन--डा० द्वारका प्रसाद, 
विनोद पुस्तक मंदिर, आगरा ( १६४८) | 
१३. कामायनी दर्शन--डा० फतेहसिंह, सुमति सदन; कोटा ( राजस्थान ) 
( सूछ २०१० ) | 
१४. छायावाद युग--शंमूनाथ सिंह, सरस्वती मंदिर, बनारस ( १६४२ )। 
१४, तसव्वुक्त तथा सूफी मत--द्वारा चंद्रबली पांडेय, सरस्वती मंद्रि, 
बनारस ( १६४८ हितीय संस्करण )। 
१६. तुलसीदास और उनका युग--द्वारा डा० राजपति दीक्षित, शानमंडल 
लिमिटेड, बनारस ( सं० २००६ ) | 


७८ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


१७, देव और बिहारी--कृष्ण बिहारी शुक्ल, गंगा पुस्तकमाला, लखनऊ 
(स० श्ध्द२ )। 

१८, निर्गण-काव्य-दशन--श्री सिद्धनाथ तिवारी, अजन्ता प्रेस, पथ्ना 
( १६५३ )। 

१६, पद्मावत का काव्य-सौंदर्य--प्रो० शिवसहाय पाठक, हिन्दी ग्रंथ रत्नाकर 
प्राइवेट, बस्बई ( १६४६ ) | 

२०. प्रकृति और हिन्दी काव्य--डा० रघुवंश, साहित्यमवन, प्रयाग 
( सं० २००५ ) | 

२९, प्रसाद का काव्य--डा० प्रेमशंकर, भारती भंडार, इलाहाबाद 
(सुं० २०१२) | 

२२. भारतीय साधना और सूर साहित्य--ड० मुंशीराम शर्मा, श्राचार्य 
शुक्ष साधना सदन, कानपुर ( सं० २०१० )। 

२३. भागवत संप्रदाय--बलदेव उपाध्याय, नागरी प्रचारिणी सभा, ( काशी 
वि० २०१० ) | 

२४, भारतीय साहित्य शाख्ष--बलदेव उपाध्याय, प्रसाद परिषद्‌, काशी 
(सं० २००५ ) | 

२४, भारतेंदु काल--डा० रामविलास शर्मा, झुंग मंदिर, उन्नाव 
( विथि नहीं ) । 

२६, भारतेंदु और उनके सहयोगी कबि--कशोरीलाल गुप्त, प्रनारस 
( सं० १६५४६ )। ः 

२७, मध्यकातलीन प्रेम साधना--द्वारा परशुराम चतुबंदी, साहित्य भवन 
लि०, प्रयाग ( १६४२ ) । 

२८, मध्यकालीन धरम साधना--द्वारा इ० हजारीप्रसाद द्विवेदी, साहित्य 
भवन लिमिटेड, इलाहाबाद ( १६४२ )। 

२६, मलिक भुहम्मद जायसी--डा० कमल कुलश्रेष्ठ, साहित्य भवन लि*०, 
प्रयाग ( १६४७ ) । 

३०, महाकवि सूरदास--आजार्य ननन्‍्ददुल्लरे वाजपेयी, आत्माराम एड 
सन्‍्स, दिल्‍ली ( १६४२ )। 

३१. भानस की रामकथा-छारा परशुराम चतुवेदी, किताबमहल, 
इलाहाबाद ( १६४०३ )। 

३२. राधावल्लम सम्प्रदाय--'सिद्धान्त और साहित्य द्वारा डा० विजयेंद्र 
स्नातक, नेशनल पब्लिशिंग हाउस, दिल्ली ( सं० २०१४ )। 
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३३. रामकथा--्वारा डा० रेवरेड फ़ादर कामिल बुहके, हिन्दी परिपद्‌, प्र० 
वि० ( १६५४० )। 

३४. रीतिकाव्य की भूमिका--दारा डा० नगेद्र, गौतम बुक डिपो, दिल्ली 
( १६५३ ) । 

३४. रत झलस--द्वारा अयोध्यासिह उपाध्याय, हिन्दी साहित्व कुटीर, 
बनारस ( सं० २००८ )। 

३६, रोमांटिक साहित्य शाख--द्वारा देवराज उपाध्याय, आत्माराम एंड 
सनन्‍्स, दिल्‍ली ( १६४१ ) | 

३७, वैष्णव ध्मं--द्वारा परशुराम चतुर्वेदी, विवेक प्रकाशन, इलाहाबाद 
(१६५३ ) | 

श्८. विदेशों के महाकाव्य ( बुक आफ इपिक्स )---अनुवादक गोपी कृष्ण, 
साहित्य भवन, प्रयाग, ( १६४६ ) | 

३६. श्री राधा का क्रम विकास--शशिभूषण दास गुप्ता, हिन्दी प्रचारक 
पुस्तकालय, वाराणसी ( १६५६ )। 

४०. संस्कृति और कला--द्वारा वासुदेवशरण अग्रवाल, भारती भवन, 
इलाहाबाद ( १६५४२ )। 

४१. सिद्ध साहित्य--द्वारा डा० धर्मबीर भारती, किताब महल, इलाहाबाद 
( १६४४ ) । 

४२. सूफी मत और हिन्दी साहित्य--द्वारा डा० विमलकुमार जैन, आत्मा- 
राम एंड सन्स, दिल्‍ली ( १६५४४ ) | 

४४. सर और उनका साहित्य--द्वारा डा० हरिवंशलाल शर्मा, भारत 
प्रकाशन मंदिर, अलीगढ़ ( तिथि नहीं )। 

४४. सरदास--द्वारा डा० बजेश्वर वर्मा, हिन्दी परिषद, प्रयाग ( १६५० )। 

४४, साहित्य शाख्न--डा ० रामकुमार वर्मा 

४६. सुमित्रानंद्न पंत--छारा डा० नगंद्र, सरस्वती रत्न मंडार, आगरा 
( सं० २०१२ )। 
हिन्दी काव्य में निर्गणु सम्प्रदाय--दवारा पीताम्बर दत्त बड़युवाल, 
अनु० परशुराम चतु॒वेदी, अवध पब्लिशिग हाउस, लखनऊ 
( सू० २००० ) | 

४८, हिन्दी काव्यघारा में श्रेम प्रवाह--दारा परशुराम चत॒बंदी, किताब 
महल, इलाहाबाद ( १६४२ ) | 


७४३० हिन्दी-काव्य में प्रतीकबाद का विकास 


४६, हिन्दी ऋण भक्ति काव्य पर पुराणों का प्रभाव--द्वारा डा० शशि 
अग्रवाल, ( थीसिस १६४७० प्र० बि० )। 

४०, हिन्दी साहित्य, खंड दो--सं ० डा० धीरेद्र वर्मा और डा० ब्रजेश्बर 
वर्मा, हिन्दी परिषद्‌, प्र० वि० ( १६५४६ ) | 

४१. हिन्दू घामिक कथाओं के भौतिक अथ--द्वारा त्रिवेणी प्रसाद सिंह, 
बिहार राष्ट्रमाषा परिषद्‌, पटना ( १६४५ ) । 

४२. हिन्दी काव्य-दशेन--हीरालाल तिवारी, साहित्य रत्नमाला कार्यालय, 
बनारस ( सं० २०१० )। 

2३, हिन्दी साहित्य की भूमिका--द्वारा डा० हजारीप्रसाद दिवेदी, हिन्दी 
ग्रंथ रत्नाकर, बम्बई ( १६४० चौथा संस्करण ) | 

४४. हिन्दी काव्य में प्रकृति चित्रण--किरण कुमारी गुप्त, हिन्दी साहित्य 
सम्मेलन, प्रयाग ( सं० २००६ ) | 

४४. हिन्दी के दो प्रमुख वाद--डा० प्रेमनारायण टंडन, विद्या भंदिर, 
लखनऊ ( १६५४४ )। 

४६, हिन्दी काव्य पर आंग्ल प्रभाव--द्वारा डा० रवीद्धनाय सहाय वर्मा, 
पद्मजा प्रकाशन, कानपुर ( १६४४ ) । 

४७. हिन्दी साहित्य में विविध बाद--डा० प्रेमनारायण शुक्ल, पद्मजा 
प्रकाशन, कानपुर (बिं० २०१० ) | 

#ए, हिन्दी कविता में युगांतर--हघीनदर, आत्माराम एंड सन्‍्स, दिल्‍ली 
( १६५० )। 


काव्य-ग्रंथ 


४६. अन्योक्ति कल्पदुम--दीनदयालुगिरे--सं० रामदास गौड़, साहित्य 
भव॑न, प्रयाग ( १६२५ )। 

६०. आँसू-दारा प्रसाद, भारती भंडार, इलाहाबाद ( सं० २००६ नवम्‌ 
संस्करण ) | 

5६१. अनामिका--द्वारा सूर्यकांत त्रिपाठी निराला”, भारती भंडार, इलाहाबाद 
(सं० २००४ ) । 

६२, आकाश-रंगा--डा० रामकुमार वर्मा, हरिश्चन्द्र एंड ब्रद्स, अलीगढ़ 
(सं० १६७६ ) | 

5३. ४१७४४ कुक प्रसाद शर्मा, रामनारायण लाल, इलाहाबाद 

१६५० ) | 
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६४, इंद्राबती (नूरपोहम्मद)--सं० डा० श्यामसंदर दास, नागरी प्रचारिणी 
सभा, काशी ( १६०५ ) । 
६४. उपनिषद्‌ भाष्य ( सानुवाद ) गीता ग्रेस, गोरखपुर । 


खंड १--ईश, केन, कठ, प्रश्न और मुण्डकोपनिषद्‌ 
(सं० २०१४ )। 
खंड २--माण्ड्रक्य, ऐतरेय और तैत्तिरीयोपनिषद्‌ (सं० २०१३) | 
खंड ३--छांदोग्योपनिषद्‌ ( सं० २०१३ )। 
खंड ४--च्ूहद उपनिषद्‌ (सं० २०१४ ) | 
६६. एकाँतवासी योगी--श्रीधर पाठक, इंडियन प्रेस, इलाहाबाद 
( १६०२ )। 
६७, कबीर-म्रंथावत्ी--सं ० डा० श्यामसंदर दास, काशी नागरी प्रचारिणी 
सभा, काशी ( १६र८ ) | 
६८. केशव कोमुदी भाग १ तथा २ ( रामचंद्रिका )--सं० लाला भगवान- 
दीन, रामनारायण लाल प्रेस, इलाहाबाद ( १६५० ) | 
६६. कविप्रिया ( केशवदास )--सं० लक्ष्मीनिधि ब॒वेदी, मातृभाषा मंदिर, 
प्रयाग ( १६५२ ) | 
७०, कवित्त स्नाकर ( सेनापति कृत )--सं० उमाशंकर शुक्ल, हिन्दी 
परिषद्‌, प्रयाग वि० ( १६२६ )। 
७१ कानन-कुछुम--जयशंकर प्रसाद”, भारती मंडार, इलाहाबाद ( संँ० 
२००७ पॉच्ीं बार )। ह 
७२, कामायनी--द्वारा जयशंकर “प्रसाद साहित्य भवन, प्रयाग (१६३२६ ) | 
७३, किता कौमुदी ( तीसरा भाग-लोक गीत )--सं० रामनरेश त्रिपाठी 
नवनीत प्रकाशन, बम्बई ( १६५४५ ) । 
७४. आम साहित्य--दवारा रामनरेंश त्रिपाठी, हिन्दी मंदिरि, प्रयाग 
( १६५४१ ) | 
७४. गुख्नन--द्वारा पंत, भारती भंडार, प्रयाग ( सं० २००४ ) | 
७६. चंद्रकिरण--द्वारा डा० रामकुमार वर्मा, गंगा अंथागार, लखनऊ 
(सं० १६९६४ ) | 
७७. चित्ररेखा--द्वारा डा० वर्मा, हिन्दी साहित्य सम्मेलन, प्रयाग 
( २००३ वि० ) | 
७८. जायसी प्रंथावल्वी--सं० रामचंद्र शुक्ल, इंडियन प्रेस, प्रयाग (१६३५) | 


७४२ हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


७६, मंकार---द्वारा मेथिलीशरण गुप्त, साहित्य सदन, चिरगाँव, भॉसी 
(२००७ बि० ) | 

८०. मरना--द्वारा प्रसाद, भारती भंडार प्रयाग ( २००८ बि० ) | 

८१. तुलसी प्रंथावल्ली, खंड २--सं० रामचन्द्र शुक्ल, मगवानदीन आदि 
नागरी प्रचारिणी सभा, काशी (सं २००६ ) | 

पर, तृप्यन्ताम--द्वारा प्रतापनारायण मिश्र, खंगबिलास प्रेस, बाकीपुर 
( तिथि नहों ) । 

८३. परिसल्--सूर्यकान्ति त्रिपाठी निराला, दुलारेलाल भागव, लखनऊ 
( तिथि नहीं ) । 

८४, पल्लब--पंत, भारती मंडार, प्रयाग ( सं २००४ पॉँचवीं बार ) | 

८४, पारिजात--द्वारा अयोध्यासिह उपाध्याय, हिन्दी साहित्य कुटीर, बनारस 
(२०१२ सं० ) | 

८६. भ्रियप्रवास--द्वारा अयोध्यासिह, हिन्दी साहित्य कुटीर, बनारस 
( २०१४ सं० ) | 

८७, प्रेमघन सब्ेस्व, प्रथम भाग--हिन्दी साहित्य सम्मेत्नन, प्रयाग 
( १६६६ वि० )। 

८८, बिहारी सतसई,--सं० गिरजादत शुक्ल गिरीश” सरस्वती सदन, 
प्रयाग ( १६३४ ) | 

८६. बिहारी सतसई,--सं लक्ष्मीनिधि चतुवंदी, सरस्वती प्रेस, प्रयाग 
( १६५४०, द्वितीय संस्करण )। 

६०. भारत गीत--श्रीधर पाठक, इंडियन प्रेस, प्रयाग । 

६१. भारतेंदु ग्रंथावल्ञी,---सं० ब्रजरत्नदास, नागरी प्रचारिणी सभा, काशी 
(सं २०१० दूसरा संस्करण ) 

६२. मूलबीजक ( कबीर )--सं० पूरन साहब, खेमराज भ्रीकृष्णदास, 
बम्बई ( १६४१ )। 

६३. मतिराम ग्रंथावली,--सं० कऋृष्णबिहारी मिश्र, गँगा पुस्तकालय, 
लखनऊ ( सं० ईैधूर ) । 

६४. मंगल धट--श्री मैथिलीशरण गुप्त, साहित्य सदन, म्हॉँसी (सं १६६४ ) 

६४. सिज्ञ़न--धारा रामनरेश त्रिपाठी, हिन्दी मंद्रि, प्रयोग ( शद्च्८३ सें० 

', पॉचवा संस्करण ) | ह 

६६. मन की लहर--द्वारा प्रवापनारायण मिश्र, खंगविलास प्रेस, बाँकीपुर 
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प्रफाह #ै॥+४ ० एण्छचा शणोएए एए फशाबहदांए 4८4०, जैपीयनाशा 
छ&76 77890, 7,090. (954). 


फएशढ ए०८ो४८ रिएंक्त 79ए #. ८. 2/652०7, 070777०-0०८०१६॥७७ 
68८ (०., 7४८७ ४०४६८ (926). 


प्रण&७ (ए#€<०परर० फ्रीए्छराई >ए 5789898 ४#7#48/, 797789 
7स्‍994॥:09, 7,078. (]953), 


पर एप्रल्चणनड5 +ं0 2 फरशई 6० सिण्वेंटाल $िटांटछट8 72५ 
2९. ऐब. 48060, 9००३07974९%&] 5०८०८८ए, /80:95 (96). 


एफ ए४5६४४८ट85 ० ॥59फ% 79 80)#0/4 <. 7४:८/४०/४०४, 00072 
86 & 075, 7070. (94). 


पृफणाढल पडडाए शिलंगल॑फरॉटड एए सक्?४॥  302०8८४०, ऐेग47] 6८ 
0:22, 70906. (820). 


एृफपा€ ९०४००७६४ ०४ 'िछ(एफ९ 79 फिं2९2९६४॥ (एटा४पाए 
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70. 
70. 
72. 
73. 


74. 
75. 


(०., !४८छ ४०४६ (4936). 


पृफणरल ॥7९९ एॉचसॉकआर ०एए उा४ 4##8784०0, ४0. / & 4 ै:ए७ 
एणज॥5क्ाछ2 स0986; (६०५:६० (943), 86८096 7804६07.। 


पफार एगारडग्फार ण॑ ए१्रद्नांडपनरन एिटांशांण्म 7ए ०77#/५ 
32, ॥७/7:८६, ए०. 4, ॥(०६४६ 7,9] 84927& 4.8. 4,80076 ([92/). 


पएफामजॉ्ंटरु & फिकुरलंघटरट 0ए 77, है. 2/7४0. लिपकं7509 
ए9ए7०:४६ए 7.97879, 7.0०४0. (953). 


ए579097570, 5फ्रंडाए & 'िंग0- रिटाइरण्पड (प्राएंड 0ए 
7. 6. 327द8बंदाह/, 487) |. 7 :ए०7०९४, 7००7०. (493व). 


700708) ए7्०४ए४. 


0०णार्टाटव ए००८७४ (909-935) 9ए 7', 3. 8/7#, ए४०८ 27०0 
929८४, 7,009. (947). 


छगाल्ट०्त ए००कड ब्यत ?995 ० 8. ।९. ''घड्टण्एड 289९- 
087 6: (८०0., 70704. (950). 


है. 


'७भट हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


96. फएण-९ ए0०८मछठ5 >2ए 2987 78/2/78४, 77, 9ए हि28790 (०8704 28वें 
0]%0००७ ०००५४, #७]००0 2:०8, ।,000. (948). 

प्7, ॥॥ शएकरण्लॉडए ०>ए 72#8)506, (8८ /॥87 ठे: (0. 7.0706. 
(।896). 

78. एठट्एंटनो ए०-र्क णाी $टवा९ए डउिता0660 9ए 4, #. 0/%६#, 
०. ॥ .090. (886). 


79, ए०र(ट2 शै०# ६5 ०९ ७४. ४0#65एए7०#७४%, ४०07. 77, 7.08. 
(884). 


0. ए०टउट० छ०ठ#बड ०९ पएुएाआश ू९छांड 2१76व१ 99 #. फ. 
८४2/7०4, (१[8४67009 ?2:6५४, (0500:0, (939). 


8. एचकफगाएशएई ० 0काकन लए 77, 09 24294 म॥#2- 
इषबॉँब, 0१०० 7०. ८७ ४०४४ (7२०, 620०). 


820. इटा22(००व ?7०८९फ्रड 77 38028/४ :/65#7, ]0908॥097 (५३०७, 70700. 
([936). 


'83, इलेफणतें पनएइबत2879,. 70॥6त0 फफए रडापं/४ :/484/5/ 
64794 2/757708, (०७०७६४८७ (948). 


84. ॥'०ए७# 79ए ४. 3, ए४४४/७, १४३८०१/३॥३४७ 8८ (०., 707. (929). 
(छ) प्रबन्ध में प्रयुक्त पारिभाषिक शब्द-खची (अंग्रेज़ी से हिन्दी) 


80॥74800_ 7फढ6०४ए--जडात्मबादी 008एा0 ॥॥प7४07 - विश्वश्रम 


सिद्धान्त (:०!९---बृ त्त 

90 82०४--बर्णे (08770]0209! ४४४७ ४--सध्टपुराण 
02००:०--बी जगणित 72९282708४--रचनाकार 

3 ०४॥728८८075--अ्व्यक्त विचार '. ८९०776:7767--गृढ़ा करों का स्पष्टी- 
"कैमिसेए॥077०--सकव्पात्मक क्र्ण ह 
.०80]706--निरपेक्ष 70०8८४9४ए८--विवर णात्म के 
०2०४ए--कथारूपक ु 08779]677--लापचु णिक चिह्न 
0.07777[4707--ब्लिय, नाश 87०:8 ए--उर्जो 
0०४:७८४०---सौन्दर्य॑-शास् 8]6९०८०१४४४॥०४०४--गत्यत्मक विधू त्‌ 
#लांए्ट एसएटंए96 06 ए7ए९४४८--- 0:89/70 ६४३8४8८४४७४७४४०४४ प्रतिलेख 
क्रियात्मक-विश्व-सिद्धान्त (७००:०४6७६४ए--ज्यामी नि 

(0707 ंप7040८७४079--प्रेषणीयता (७९५७०४८. 7.87202928--अंगमुद्री य- 
(०7८४६ (९६६०४ एथं०७--प्रत्यावर्तित. भाषा 

तत्त्व-चिन्तन ' (७5७95%76४--नी दा रिकाएँ 
(०४५४9०६४। --केन्द्री भूत छ८:०११८ए-:पैतूक संस्कार 
(.292८प०5--कलन [7$०770075--शिक्षालेख 
(.07064899%7007--सघनन , ७, [9;7907--अलनुभूति , 


(८077:22०८४४००--विमो चन [7022:७--विम्ब 


परिशिष्ट 


40८९४४02४7९ए  (०७77ल्‍65--दी न-म्न्थि 
2070709706002--जगत्‌लीनता 


[077406 २०४९४८७४--अनन्त-प्रत्यावतंन 


१940०0०40]6--अरश्रुतिकर 

900व0099]$--व्यक्ति का अ्रद्ढ 

[00:72०770--अजेव 

]9867]००४४094%.< $09705---विस्मया दि 
बोधक ध्वनियों 

0॥02४9079--शब्इ-चिह्न 

प१07022977970 90४४79£-विंचारवाइक 
चित्र-लिपि 


],082स्‍८% 90०अ0प75६४--ताकिक निश्चय- 


वादी 
१,.0270 ० हझ्0:४१5--शब्इ-तक 
१(८॥007--राग 
(८६००७ ए७08 ० $5006४0०6 --वैज्ञा- 
निक तत्त-दशेन 
४५०07 9]5 --स्तनधारी 
१४०2१९०] 77070८--तान्त्रिक शक्ति 
१(000--मनोदशा 
१४०/27000ए7 --श्रव सा द्‌ 
]0८2०७८४ए०८--निषेधात्मक 
८४ए९८३--नाडी सस्थान 
]४०६०४८६४--दॉत 
]२७०४०४८--स्नायुपीडित 
४०४7०7--भप्सरा 
(ए०:४०--मादा-तत्व 
(09८४-00॥6४777760 --अति 
त्मक 
(07०८८ &०:४07--प्रत्यावतित क्रिया 
(2/89%8770--जेव 
76:८०७०४४४८--बोध ग॒म्य, प्रत्यक्षानुभव 
27£९-०३४६३ ०४४४0... +72827007ए०-- 
पूर्व-सथापित सामरस्य 
7700720922:2770-- ध्वनि चित्र 


निश्चया- 


७६ 


?£09087809--प्रस्थापना 

9:0८४५४३--क्रम, विधि 
7ए०870ए7८--निश्चयात्मक 

?9705095ए 0०६ ५०९--शुन्यवादी 
दर्शन 

7?४४2०६०४ए--माजेन प्रदेश 
0॥829775 ?:02268$--यान्त्रिक आरो- 
हण या प्रगति 
7096४०:४०९४०३--प्राकृृतिक घटना 
78४8007809/707--मानवीकरण 
8९०४02%9) १9८०४ए--संबंघगत 
सिद्धान्त 

70९८8८८४४ए० 7४9४7४792---चिन्तन 

मिट८८9306% छिद्धां॥80007% शिक्े- 
[05070ए- अन्योन्याभ्रित अस्तित्व-सिद्धान्त 

]8४0९९४४९:--मुक्तिद्वता 

६०98$-- अनुष्ठान 

0०0725८०४2/ए० 0£77-प्रतिनिधायी 
स्तप 

8006:0०009$८0758 - अतिचेतन 
5प78709.007--उच्च यन, उद्रात्तीकरण 
54870[702809( 70:77--महत्त्वपूर्ण रूप 
5898677670£-- प्रस्ताव 
5079]००४ए०--आध्यान्तरिक 

5022०970ए67785--व्यजन 
897000%). ?8ए९८४७002ए--आध्या- 
त्मिक मनाविज्ञन 

&5ए॥[80]6--पद< 

598:772870209--नरतन्त 

56845 --मुद्रा 

460०7ए ० 0:2%8775$70--अग्रीय 
सिद्धान्त 

प%970९--खु प्तावस्था 

पु७७०४ए ०६ रि८&४ए८ए--सापेक्ष- 
वादी-पिद्धान्त 


७६० हिन्दी-काव्य में प्रतीकवाद का विकास 


0067787--पशु-पूजा ५३००--मूल्य 
प१००।०४ए४--धर्मशात ५७५४४३०]०8--रुपान्तर अंक 
॥'५६0(०४९४०९---स्थान्तरण ०७०८०।--रसवर 
एराशितणह पए]४07--एकात्ममाव की ४४०:४१-0/8870--राब्द-्तन्त्र 
भ्न्तदृ ष्टि 700०00027--जीव-विज्ञान 


ए९०2१6९००८०7०--प्रामाणिकता 


व ३-कसइतसानालकाकनी जनता ह फंसा हो). डक, 


